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RESUMO

SILVEIRA, Thais Elisa Silva da. “Amansando o branco ”: atividades educativas indigenas para
o jurud. 2024. 323f. Tese (Doutorado em Historia Social) — Faculdade de Formagdo de
Professores, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Sao Gongalo, 2024.

Esta tese tem como objetivo examinar as atividades educativas promovidas por
indigenas em escolas da regido metropolitana do Rio de Janeiro nas primeiras décadas do século
XXI. Mobilizou-se a histéria oral como principal método de investigacdo, e também como
abordagem focada na priorizagdo das vozes indigenas na sua agéncia politica. Foram realizadas
entrevistas com oito educadores indigenas, com o intuito de compreender suas intengdes
pedagogicas, as formas como dialogam com passados histéricos em tais atividades e descobrir
quais sdo os seus propositos. Valorizou-se como premissa tedrica o pensamento decolonial e de
intelectuais indigenas para a problematizacdo das entrevistas. Na tese verificamos que as
atividades em andlise se alinham a uma tendéncia do movimento indigena nacional de empregar
a educacdo de pessoas ndo indigenas como estratégia para a conquista de direitos. Ao
participarem de atividades escolares, os/as indigenas buscam apresentar-se como sujeitos
contemporaneos, desconstruir preconceitos, valorizar a diversidade das culturas indigenas,
contribuir com suas epistemologias para a resolucdo de questdes globais como as mudancas
climaticas, reforgar as identidades de estudantes indigenas e fortalecer as retomadas étnicas,
combatendo o etnocidio indigena. Embora a mobiliza¢do do passado ndo seja o foco central
dessas atividades, ela esta presente, com o intuito ndo apenas de confrontar o que denominam
de “historia oficial”, nos termos de critica a formas candnicas de narrar a historia do Brasil, mas
de apresentar uma multiplicidade de narrativas que coexistem. Por meio das atividades
educacionais, os indigenas constroem novas perspectivas epistemologicas que desafiam uma
visdo de historia moderna, ocidental, inica e linear, propondo outras formas de pensar e
construir historias.

Palavras-chave: movimento indigena; educadores indigenas; etnocidio.



ABSTRACT

SILVEIRA, Thais Elisa Silva da. “Taming the white”: indigenous educational projects for the
Jurua. 2024. 323f. Tese (Doutorado em Historia Social) — Faculdade de Formagao de
Professores, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Sao Gongalo, 2024.

This thesis aims to examine the educational activities promoted by Indigenous people
in schools in the metropolitan region of Rio de Janeiro during the early decades of the 21st
century. Oral history was utilized as the main research method and as an approach focused on
prioritizing Indigenous voices in their political agency. Interviews were conducted with eight
Indigenous educators to understand their pedagogical intentions, how they engage with
historical narratives in these activities, and for what purposes. Theoretical frameworks were
based on decolonial thought and Indigenous intellectual perspectives to critically analyze the
interviews. The research found that these activities align with a national Indigenous movement
trend, where educating non-Indigenous people is used as a strategy for achieving rights. By
participating in school activities, Indigenous people seek to present themselves as contemporary
subjects, dismantle stereotypes, highlight the diversity of Indigenous cultures, and contribute
their epistemologies toward solving global issues, such as climate change. They also aim to
strengthen Indigenous student identities and support ethnic revitalization efforts to combat
Indigenous ethnocide. Although mobilizing historical narratives is not the primary focus of
these activities, it plays a significant role. This approach not only challenges the "official
history"—a critique of canonical ways of narrating Brazil’s history—but also introduces a
multiplicity of coexisting narratives. Through educational activities, Indigenous people
construct new epistemological perspectives that challenge a single, linear, modern, and Western
historical narrative, proposing alternative ways of thinking about and constructing histories.

Keywords: Indigenous movement; Indigenous educators; ethnocide.
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INTRODUCAO

os Encantados estavam o tempo todo falando com sinais. Eu sempre digo para as
pessoas: prestem atencao aos sinais. Entdo, Thais, preste atengdo aos sinais, eu diria
assim, metas finais sdo coisas que precisam ser percebidas, atendidas, ficar atentas a
elas e compreender os sinais. Entdo, essa nossa conversa também ¢ um sinal para nos
e para vocé€ em particular também, né, que ta comecando de certa forma, comecando
a sua retomada (RICARDO AJURICABA, 2022).

J4

Gostaria de comecar afirmando que esta tese ¢ o resultado de um longo caminho
orientado pelos Encantados. Perceber os sinais, compreendé-los e atendé-los, como sugeriu
Ricardo Ajuricaba Tupinamba durante uma entrevista para esta pesquisa, ndo foi uma tarefa
facil para uma mulher cabocla, com ancestralidade puri e tupinikim, criada na cidade, longe das
tradicdes e em um mundo em que se acredita que as pessoas devem evoluir. Ser indigena ¢
frequentemente visto como um estagio transitdrio, e acredita-se que as pessoas devem seguir o
caminho Unico da civilizagdo. Para meu avd, minha bisavé e meus bisavos, manter-se tupinikim
ou puri!, e ainda ensinar as tradi¢des e fortalecer a identidade étnica de seus filhos, netos e
bisnetos, ndo foi uma opg¢do. Eles se esforcaram para sobreviver e proteger seus filhos,
afastando-os da violéncia que carregar uma identidade étnica indigena no Brasil pode acarretar.

No entanto, considerando que este ¢ um trabalho académico e que a agdo dos
Encantados ndo costuma ser muito bem-aceita como chave interpretativa de um fendmeno neste
contexto, decidi me inspirar em uma mulher indigena que também passou por um processo de
retomada étnica e que se tornou doutora em Historia pela Universidade de Sdo Paulo (USP).
Em sua tese, Marcia Mura (2016) utilizou a metafora “trocar de sapatos” para se referir a quem
troca de paradigmas. Sendo assim, permitirei a mim mesma trocar os sapatos algumas vezes
durante a escrita desta tese. Uma das licdes que aprendi durante a produgdo, ao ler e ouvir
intelectuais e educadores indigenas, ¢ que € possivel transitar por chaves interpretativas, seja
para confronta-las, chegar a uma sintese, sendo possivel também pular de uma para outra, sem
a necessidade de escolher “a mais correta”.

A metafora utilizada por Marcia Mura de “trocar de sapatos”, foi inspirada no livro de
Cristino Wapichana, “Sapatos Trocados: como o tatu ganhou suas grandes garras®”. Nesta

historia Kapaxi (tatu), que era um grande corredor, desafiou Aro (veado), conhecido por fazer

' Meu avé paterno tem ascendéncia tupinikim e de outro povo indigena do sul do Espirito Santo o qual minha
familia desconhece o nome. Minhas avds materna e paterna t€ém ascendéncia puri.

2 WAPICHANA, Cristino. Sapatos Trocados: como o tatu ganhou suas grandes garras. Sdo Paulo: Paulinas, 2014.
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bons abrigos, a participar de uma competi¢cdo onde deveriam nadar, fazer um abrigo e correr.
Antes do desafio, por engano, os competidores trocam de sapatos sem perceber. Os sapatos de
Kapaxi eram magicos, sendo um presente dado por Tuminkery (criador de todas as coisas) que
faziam com que o tatu fosse a criatura mais rapida de toda localidade. Durante as provas ele
percebeu que suas habilidades tinham sido alteradas. Estranhou sua capacidade de fazer abrigos
e se entristeceu por ndo ser mais tdo veloz. Apo6s perder a competi¢ao, a qual era favorito,
Kapaxi procurou Aro na tentativa de destrocar os sapatos, porém nunca mais o encontrou.
Durante sua procura, todas as noites antes de dormir, cavava os melhores abrigos com as novas
habilidades de suas potentes garras e os deixava depois para quem quisesse utiliza-los, fazendo
assim grandes amigos e tornando-se muito conhecido por ser o animal mais veloz e bondoso de
toda a Terra.

Assim como Marcia Mura, trocarei meus sapatos sem a infelicidade de Kapaxi por ter
trocado os seus, até porque posso destroca-los quando necessario. Ao conceber o projeto desta
pesquisa, propus-me a analisar atividades educativas desenvolvidas por indigenas em escolas
do ensino basico na regido metropolitana do Rio de Janeiro, nas décadas iniciais do século XXI.
Meu objetivo era investigar as intengdes pedagdgicas desses sujeitos, especialmente ao
mobilizarem o passado no intuito de educar a populacio nao indigena. A hipdtese central era de
que essas atividades integrariam as estratégias do movimento indigena do Rio de Janeiro para
“amansar o branco>” e conquistar direitos, visando nio apenas a desconstrugiio de preconceitos
e esteredtipos, como barrar ideias e projetos de assimilacdo e integracdo dos povos indigenas.

Essas praticas buscariam, ainda, dar visibilidade aos indigenas em contexto urbano,
destacando suas demandas especificas e fomentar movimentos de retomada étnica.
Acreditavamos que, a0 mesmo tempo, pretendiam chamar a atengdo para pautas mais amplas
do movimento indigena, como a demarcacdo de terras, e oferecer suas epistemologias como
possiveis respostas para questdes globais, especialmente em relagdo a crise ambiental. No que
diz respeito ao uso da histéria, nosso interesse era compreender quais narrativas esses
educadores traziam ao contexto escolar. Buscavamos verificar se apresentavam uma nova
versao da historia do Brasil, que contrapusesse a historia comumente ensinada nas escolas, ou
se traziam narrativas especificas de suas etnias e de criacdo de seus povos. A hipotese principal
era de que desejavam construir uma “outra historia do Brasil”, fundamentada em paradigmas
alternativos, que posicionasse os indigenas como sujeitos historicos e superasse as versdes que

promovem seu suposto desaparecimento.

3 De acordo com Angela Pappiani (2012), a expressdo “amansar o branco” era utilizada por Ailton Krenak, ao
ressaltar um dos objetivos do “Programa de Indio”, transmitido pela Raddio USP na década de 1980.
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Gostaria, antes de prosseguir, contar a minha trajetoria até chegar a este projeto. Afinal,
escrever sobre os caminhos que percorri até aqui € importante no contexto desta pesquisa, até
porque ela ndo ¢ neutra. Posso fazer esta afirmagdo com tranquilidade, pois hoje em dia
sabemos que mesmo com todo o rigor dos métodos cientificos e académicos, nenhuma pesquisa
¢ neutra. Entender o lugar de onde a pesquisadora fala ¢ fundamental para a melhor
compreensdo da pesquisa. Minha aproximagdo com as culturas e epistemologias indigenas
comecgou cedo na minha vida, mas de forma lenta e fragmentada. Seja no suco de jenipapo que
vovO Joaquim nos obrigava a tomar quando iamos a sua casa em Campos dos Goytacazes/RJ,
pois, como afirmava, era bom para a saude, seja nas sementes que eu pegava no terreno da
Igreja ao lado da minha casa para fazer pulseiras e colares, seja ainda quando meu pai tirava
meu chinelo escondido da minha mae e me dizia para sentir a terra. Lembro também de minha
mae respondendo ao Censo de 1991 comigo ao lado, afirmando que nds éramos pardas. Curiosa
com a afirmagdo, pois eu, minha mae e minha irma passariamos tranquilamente por pessoas
brancas, perguntei a ela por que éramos pardas. Ela me respondeu que pessoas mestigas como
a gente eram consideradas pardas e que tinhamos que honrar nossos antepassados e nunca os
esquecer.

De fato, sou uma tipica brasileira mestica, fruto do que costumam chamar de unido das
trés ragas, mas, no caso de algumas ancestrais, da violéncia e do estupro de mulheres cagadas a
lago. Para muitos intelectuais do inicio do século XX, eu poderia ser considerada um sucesso
do projeto de branqueamento da populagdo brasileira. Nasci com a pele clara e o cabelo liso,
por pouco ndo me tornei catolica, e s6 ndo me tornei porque meus pais sempre guardaram na
alma a rebeldia de nao seguir os padrdes estabelecidos. Estudei em colégio catdlico com bolsa
parcial e o sacrificio da minha familia, o que deixou meus pais endividados para que eu pudesse
ter “uma boa educagdo”. Frequentei a Universidade, passei em concursos publicos e apos a
defesa desta tese, me tornei doutora. Seria facil neste momento abandonar as memorias
ancestrais e seguir rumo ao que ¢ considerado progresso para o Ocidente. Mas, trocando
novamente de paradigmas, assim como varios parentes indigenas me afirmaram, a
ancestralidade chama. Talvez ndo chame a todos, mas no meu caso ela me chamou.

A ancestralidade me fazia falar de dona Laurinda, minha bisavd “india”, que
infelizmente ndo conheci, enquanto todos em minha volta falavam orgulhosos de suas
ancestralidades europeias, a qual eu também tenho. Ela me fazia sentir uma enorme conexao
com o territorio onde eu nasci, o Vale do Paraiba do Sul, nas margens do rio Brandao, um dos
afluentes do rio Paraiba do Sul, um rio imponente e forte que continua abastecendo grande parte

do Estado do Rio de Janeiro, mesmo com todas as agressoes que sofreu e ainda sofre. Meus
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ancestrais puri percorreram este Vale, assim como eu e diversos outros parentes no presente,
que teimam em ouvir o chamado ancestral.

Mas retomemos a escrita da introdugdo dessa tese, a partir de paradigmais mais aceitos
pela academia. Quando olho para o meu passado, entendo porqué nunca me interessei pela
historia indigena na escola, j& que era ensinada de tal maneira onde indigenas sempre eram
colocados como pessoas do passado, prestes a um natural caminho da extingdo. Nao me
interessava a historia de um povo que resistia a evolugdo, ao caminho o qual minha familia ja
tinha atravessado em geracdes anteriores, € um passado o qual eu ndo deveria me conectar,
porque sé era sindnimo de atraso. Apenas lamentava a forma violenta como foram tratados no
passado.

Foi na universidade, na graduacao em Histéria na Universidade do Estado do Rio de
Janeiro (UERJ) onde comecei a ler e ouvir outras historias sobre os povos indigenas. O fato ¢
digno de destaque, porque o contato com autores da “Nova Histéria Indigena” e com
professores que se dedicavam a pesquisar e ensinar sobre a histéria indigena ndo era comum na
formagdo de historiadores nos inicios dos anos 2000. Mesmo hoje em dia, ainda ndo ¢ tao
comum encontrar profissionais dedicados a ensinar a tematica. O contato diferenciado veio das
aulas dos professores Ana Maria Moura, Marco Morel, Maria Teresa Toribio, Paulo Seda e
Helena Araujo. Um outro fato curioso, vamos chamar assim, foi que o primeiro livro que ganhei
durante a graduagdo, comprado com muito custo pela minha mae, foi a obra sempre referencial
de John Manuel Monteiro “Negros da Terra: indios e bandeirantes na origem de Sao Paulo®.”

Neste livro, leitura obrigatoria da disciplina Brasil I, ministrada pela professora Ana
Moura, tive contato pela primeira vez com uma outra historia dos povos indigenas, onde eles
continuavam existindo apds os primeiros contatos e, apesar da condi¢ao subalternizada, eram
protagonistas e elementos fundamentais no processo de colonizagdo de Sao Paulo. Eu me
empolguei com essa outra historia e passei a me interessar pelos movimentos de resisténcia
indigena. Minha monografia de fim de curso se voltou para a resisténcia indigena na
correspondéncia de Jos¢ de Anchieta, orientada pelo professor Marco Morel. O estudo desta
tematica j4 me afetava, sem eu me dispor, naquele momento, a uma compreensao dessa afetacao.
A irritagdo do missiondrio da Companhia de Jesus toda vez que os indigenas retomavam seus

»

“maus costumes”, “imbuidos do espirito da fornicacdo”, da bebedeira, dos rituais, das festas,

quando questionavam o deus cristdo, me gerava grande satisfacdo. Ao mesmo tempo, ler sobre

4 MONTEIRO. John Manuel. Negros da Terra: indios e bandeirantes nas origens de Sdo Paulo. Sdo Paulo: Cia das
Letras, 1994.
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a violéncia contra indigenas e principalmente apatia e a perda ou a negagdo das identidades
étnicas me causava grande tristeza.

Naquele momento, apesar de me afetar profundamente com a historia que pesquisava,
fui ensinada que a historia indigena era a historia do “Outro”, de pessoas com as quais
historiadores e brasileiros mantinham uma profunda alteridade, como se também ndo
tivéssemos a uma distancia similar dos colonizadores portugueses do século X VI, ou até mesmo
dos gregos e romanos, considerados fundadores da civilizagao ocidental. Escrevi, entre outros
povos indigenas que resistiam a evangelizacdo, sobre os tupinikim, o povo da minha bisavd
Laurinda, a quem eu sempre me referi com tanto afeto. Demorei muito a me perguntar por que
a historia indigena era a historia do Outro, se, na verdade, se trata da histéria dos meus
antepassados e de tantas outras pessoas, talvez da maioria que vive neste pais.

Tornei-me professora de Historia em diversas redes publicas. Trabalhei como professora
na rede estadual do Rio de Janeiro, na rede municipal do Rio de Janeiro e atualmente leciono
na rede municipal de Duque de Caxias/RJ, cidade localizada na Baixada Fluminense. Entrei no
mestrado na Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro (Puc-Rio), o qual ndo conclui.
Nele, pretendia pesquisar a representacao dos indigenas nos compéndios didaticos do século
XIX, buscando entender como comegou uma tradi¢@o escolar na qual os indigenas s6 apareciam
no inicio da colonizagdo e de maneira estereotipada e preconceituosa. Na minha concepgao,
compreender a origem dessa tradigdo e os objetivos dos autores ao retratarem os indigenas
daquela maneira, seria uma maneira de fazer com que os professores refletissem sobre suas
praticas, ao ensinarem (ou ndo) a tematica indigena nas suas aulas e quem sabe mudar a
abordagem. A orientacdo da professora Eunicia Fernandes, foi fundamental para uma reflexao
mais aprofundada sobre identidade, pertencimento étnico e alteridade. Essas reflexdes foram
essenciais para que eu conseguisse, mais a frente, romper com paradigmas que me impediam
de reconectar com a minha ancestralidade.

Retornei a pos-graduacdo em 2014, ingressando na primeira turma do Mestrado
Profissional em Ensino de Historia (ProfHistoria) pela Uerj. Esta pds-graduagdo ¢, de fato,
diferenciada. Nao apenas por ser inovadora, j4 que se direciona a formagdo continuada de
professores da educacgdo basica e permite pesquisas voltadas para o ensino da histéria no campo
da Historia e ndo exclusivamente da Pedagogia. Mas também por diminuir o abismo entre
Universidade e Educacao Basica, pondo em xeque as hierarquias entre elas e facilitando o
retorno do professor a universidade, ndo apenas para sua formacdo continuada, mas também
para que produzam conhecimentos baseados em suas praticas e saberes docentes. Nao que ja

ndo produzissemos nas nossas salas de aula antes. Nos, professores, somos autores das nossas
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aulas. O chao da escola ¢ um constante laboratério, onde produzimos conhecimentos,
estimulamos alunos e alunas a também produzirem conhecimento, testamos métodos de ensino,
aprendemos o que funciona melhor para cada turma, nos adaptamos constantemente as
demandas do tempo presente trazidas pelos alunos.

O Profhistéria ¢ um programa empoderador e tem sido capaz de mostrar que nds nao
somos meros vulgarizadores da producao académica e que somos capazes de levar do chao das
nossas escolas conhecimentos importantes e pouco valorizados, seja no campo da teoria ou da
didatica da historia ou ainda da propria historiografia. Posso falar por minha dissertagao
(SILVEIRA, 2016), intitulada “Identidades (in)visiveis: indigenas em contexto urbano e o
ensino de histdria na regido metropolitana do Rio de Janeiro”, orientada pela professora Marcia
de Almeida Gongalves. Esse trabalho foi reconhecido com o terceiro lugar no Prémio
ProfHistéria de Melhor Dissertagdo de 2014° e tem sido usado por pesquisadores de diversas
areas - ndo so6 aqueles voltados para o ensino de historia - para ajuda-los a refletir sobre uma
tematica por muito tempo invisibilizada pela historiografia: a de indigenas que vivem em
contexto urbano.

Nao ingressei no mestrado almejando pesquisar este tema. A tematica chegou a mim a
partir do chdo da Escola Municipal Presidente Costa e Silva, localizada no bairro Capivari,
nome em tupi que indica a passagem do rio das capivaras, no segundo distrito de Duque de
Caxias/RJ. Também veio de uma frequente recordagdo de um aluno de olhos amendoados nas
primeiras turmas que lecionei, por volta de 2005, no Colégio Estadual Oscar Pimenta Soares,
localizada no Parque Araruama, no municipio de Sdo Jodo de Meriti, nomes que também
demarcam a presenca dos povos de origem tupi na regido da Baixada Fluminense.

Francisco® era um menino calado, apelidado de japa pelos amigos devido ao formato de
seus olhos. Eu achava curiosa a presenga de um aluno com ascendéncia japonesa naquela
localidade, a mesma onde minha familia mora. Até que anos mais tarde, ao vé-lo com sua mae,
percebi que o menino nao tinha nada de japonés, mas que se tratava de um jovem indigena, ou
ao menos, possuia ascendéncia originaria deste territorio. A lembranga de Francisco sempre
punha em xeque uma teoria que tinha em mente: a de que eu ensinava a histéria indigena para

alunos sem qualquer identidade com os povos originarios. Sendo assim, meu objetivo principal

5> As trés melhores dissertagdes, incluindo a minha, foram publicadas em um e-book: VIEIRA, Fabiola, PEREIRA,
Leandro e SILVEIRA, Thais. Prémio ProfHistoria 2014. Rio de Janeiro: FGV, 2023. In:
<https://editora.fgv.br/produto/premio-prothistoria-2014-3852>. Acesso em: 30 out. 2024.

¢Nome ficticio.
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era desconstruir preconceitos e estereotipos e promover uma reflexdo sobre alteridade entre os
alunos.

No contexto das aulas e reflexdes desenvolvidas no ProfHistéria e com a imagem de
Francisco que nunca saia da minha cabeca, senti a necessidade de colocar minha hipdtese a
prova. Pesquisei o Censo do IBGE de 2010 e descobri que todas as cidades da regido
metropolitana do Rio de Janeiro possuiam populagdo autodeclarada indigena. Naquele mesmo
ano, propus uma atividade para minhas turmas do oitavo ano do ensino fundamental, onde
deveriam falar de suas ancestralidades. Meu interesse naquele momento se voltava para a
ancestralidade negra dos meus alunos, no entanto, percebi que varios apontaram possuir uma
ancestralidade indigena.

Muito intrigada com aquelas informacdes, fiz, no ano seguinte, uma pesquisa com todos
os alunos do segundo segmento do ensino fundamental da Escola Municipal Presidente Costa
e Silva e em outra turma na qual eu fazia complemento de carga horaria, na Escola Municipal
Maria Clara Machado, também localizada no segundo distrito de Duque de Caxias. Os
estudantes deveriam marcar sua ascendéncia entre algumas opgdes e, caso marcassem que
tinham ancestralidade indigena, deveriam contar quem eram seus antepassados. Para minha
surpresa, mais de 50% dos meus alunos afirmaram que possuiam ancestralidade indigena e,
apesar de nenhum deles ter se autodeclarado indigena, alguns apontaram que seus pais ou seus
avos, ou seja, pessoas vivas € com quem tinham convivio eram indigenas (SILVEIRA, 2016, p.
13). Ao contrario do que eu imaginava, Francisco ndo era uma excecao.

A partir dessas informagdes, procurei entender quem eram esses indigenas que estavam
na regido metropolitana do Rio de Janeiro e como haviam chegado aqui. Meu objetivo era criar
um material didatico sobre indigenas em contexto urbano que contribuisse para dar visibilidade
a essas populagdes, desconstruir preconceitos e esteredtipos, além a reforgar positivamente as
identidades de alunos indigenas e descendentes. O produto final do mestrado incluiu, além de
um texto sobre indigenas em contexto urbano e o ensino da historia indigena, uma exposi¢ao
itinerante sobre indigenas na regido metropolitana do Rio de Janeiro e um caderno de atividades
com exercicios baseados em fontes histéricas sobre indigenas nas cidades em diversas
temporalidades (SILVEIRA, 2016).

Nao foi tarefa simples chegar a este resultado. Se hoje em dia, apesar do crescente
interesse de pesquisadores sobre indigenas em contexto urbano, o nimero de pesquisas ainda ¢
reduzido, hé dez anos eram ainda mais escassos. Busquei pelos proprios indigenas para que
contassem suas histdrias. No entanto, chegar até eles e fazer com que se sentissem a vontade

em narrar suas historias também nao foi uma tarefa facil. Nenhum parente dos meus alunos, os
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quais apontaram que eram indigenas, aceitou conversar comigo sobre o tema. Uma das minhas
primeiras li¢des sobre a presenga de indigenas na cidade é de que além de invisivel, muitos se
utilizam da invisibilidade para escapar da violéncia e do preconceito.

Eu s6 fui entender melhor quem eram esses indigenas e suas histdorias quando entrei em
contato com indigenas que lutam por direitos, especialmente no municipio de Duque de Caxias.
Assim cheguei a Marize Vieira de Oliveira, do povo guarani, Ana Paula Moura, ou Paula Aponé
Moura, do povo Kariri Xoké e Carmel Puri, a mulher que me fez despertar de um “transe
colonial”. Eu observei que Carmel realizava algumas atividades na regido. O nome puri me
intrigava, porque minha av6 materna, sabendo do meu interesse sobre populacdes indigenas,
contou que “havia sangue puri na familia”. Seu pai, Joaquim Ledncio, também conhecido como
caboclo, de quem ela s6 ouviu um pouco de sua historia pela sua mae, pois ele nao falava sobre
o seu passado, era filho de um puri com uma mulher negra liberta. Quando jovem, esse meu
tataravo teria sido apadrinhado por um fazendeiro, que o permitiu trabalhar em sua fazenda.

Eu sabia muito pouco sobre os puri, até porque o pouco que sabia me entristecia. Havia
lido em um livro de José Ribamar Bessa Freire e Marcia Malheiros (2009) sobre “a provavel

ultima puri”, falecida dia 30 de maio de 1902:

Essa é, provavelmente, a ultima india puri do Rio de Janeiro, testemunha silenciosa
do final do Império e do surgimento da Republica [...] Joaquina Maria entrou no século
XX, solitaria, com seus noventa anos presumiveis, mantendo sua identidade indigena.
Nasceu puri, apesar do registro de sua “cor parda”. Viveu puri, embora destribalizada
e viuva de marido desconhecido. Morreu puri mesmo recebendo os sacramentos
dentro do ritual romano e ainda que seus restos mortais ndo tenham sido sepultados
no grande vasilhame de barro, chamado camucim, enterrado ao pé da grande arvore
(FREIRE e MALHEIROS, 2009, p. 77).

Antes de prosseguir, devemos ser justos com os autores, em especial com o professor
Jos¢ Ribamar Bessa Freire. Posteriormente a esta obra, ele ja fez diversas referéncias ao povo
puri do presente e participou de seminarios e outros eventos junto aos puri. Retornando, essa

“cronica de extingdo’”

, que narra um fim melancolico de um povo do qual eu descendo, ela me
gerava muita tristeza. Mas Carmel me instigou a buscar entender como era possivel uma mulher
do inicio do século XXI se autoafirmar puri, ja que este povo havia sido extinto ha um século
atras. Inicialmente ela se recusou a conversar comigo, mas apos a intervengao do historiador
Marcelo Lemos, que pesquisava a histéria do povo puri, ela marcou um encontro comigo no

Shopping do Méier. L4, ela me contou sobre a sua historia e de sua familia, da sua participa¢do

7“Cronica da extingdo” é uma expressdo criada por John Manuel Monteiro (1991), para se referir a forma como a
historiografia narrava a historia indigena a qual retomaremos ao longo da tese.
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nas associagdes indigenas no Rio de Janeiro e nas atividades promovidas por indigenas na
regido metropolitana do Rio de Janeiro. No final da conversa, revelei que estava emocionada
ao falar com ela, pois eu tinha ascendéncia puri e me sentia bem em saber que os puri existiam.
Ouvindo isto, ela me disse mais ou menos assim: “¢, eu bem que estava olhando aqui para vocé,
que ¢ branquinha e tem esse cabelo pintado de loiro, mas o formato do seu rosto, seus olhos
amendoados... nunca te falaram que vocé ¢é parecida com alguém? Puri parece com puri. Chega
em casa e se olhe bem no espelho. Observe no seu rosto e dentro de vocé e entenda que vocé
faz parte de um povo®.”

Assim eu o fiz. Puxei o meu cabelo para trds, porque eu sempre jogava um franjao no
rosto, exatamente porque ndo gostava dos meus olhos e do formato do meu rosto. Até aquele
dia. Fiquei pensando no que meus avoés, bisavos e tataravds tinham passado, no porqué eu
conhecia tdo pouco de suas historias e no que os levou a ndo quererem ou a ndo conseguirem
transmitir e registrar suas identidades étnicas para as geragdes seguintes. A sensagao era de uma
crianga sequestrada de sua familia, e de que sempre buscaram esconder de minhas origens e de
minha historia. Pensei também nos meus alunos que afirmaram ser filhos, netos e bisnetos de
indigenas. Fiquei chocada ao perceber que a trajetéria de suas familias, que até entdo eu
considerava invisivel e inusitada, ndo era desconhecida por mim, pois era a mesma da minha
familia, ou seja, de indigenas que sairam das suas aldeias e vieram parar na regido metropolitana
do Rio de Janeiro.

Durante a produ¢do da minha dissertacdo, pensava no porqué até entdo eu me
identificava com a histdria do colonizador e ndo com a histéria indigena. Através das minhas
amigas e agora parentas indigenas, comecei a refletir sobre os conceitos de etnocidio e
epistemicidio, que comegaram a dar conta em responder o fendmeno que ocorreu com a minha
familia, com as familias de alguns dos meus alunos e a de varias pessoas que deixaram as aldeias
para virem para as cidades. Posteriormente, a leitura de Eduardo Viveiros de Castro (2015),
Boaventura Santos (2009) e Sueli Carneiro (2023) ajudaram a dimensionar melhor estes
conceitos. A leitura de autores decoloniais e a aproximag¢do com o conceito de colonialidade do
poder, do saber e do ser’ também foram fundamentais para a compreensio deste fendmeno.

Apds o término do mestrado, me aproximei mais desses indigenas que estdo em
movimento ¢ em luta pelos direitos indigenas no Rio de Janeiro, em especial aos ligados a

Associagcdo Indigena Aldeia Maracanda (AIAM) e ao Instituto dos Saberes dos Povos

8 Fala de Carmel Puri, em conversa comigo no shopping do Méier, por volta de 2015.

9 QUIJANO (2007), MALDONADO-TORRES (2007), GROSFOGUEL( 2016), CASTRO-GOMEZ (2005).
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Originarios Aldeia Jacutinga (ISPO). Participei de eventos e manifestagdes organizados por eles.
Uma coisa que me fascinava era uma vocagdo educativa desses indigenas. Ao estarem em uma
feira cultural, em uma palestra, vendendo artesanato, ou mesmo utilizando as redes sociais,
mostravam uma paciéncia gigantesca ao sanarem as curiosidades dos ndo indigenas, ao
explicarem de onde vinham, ao falarem de suas culturas, das dificuldades que passavam, mesmo
ouvindo barbaridades dos curiosos.

Percebi que muitos desses indigenas tinham o costume de ir a escolas da educacgao
basica para dar palestras, fazer oficinas, brincadeiras, contar histérias, mostrar artesanato. A
primeira vez que vi uma atividade dessas foi na creche da minha filha, onde um grupo de pataxo
foi até 14 e brincou com as criangas, cantou musicas, apresentou comida de origem indigena.
Na educagdo infantil, em uma outra escola, foi um grupo de fulni-6, que eu reconheci por ja o
ter visto nas feiras promovidas pela ATAM. Os indigenas deram palestras e venderam artesanato,
inclusive para os responsaveis dos alunos nos horarios de entrada e saida da escola. Por muito
tempo quis leva-los a minha escola, porém, ela era distante e sem incentivo financeiro algum
para ao menos pagar um transporte, ficava muito complicado.

A primeira oportunidade de levar indigenas a minha escola foi em 2020, ano que
ingressei no doutorado e também marcado pelo isolamento social em consequéncia da
pandemia de Covid 19. Planejei, junto a colega Cilda Salles, um projeto chamado “Abril
Indigena”, que foi abragado por varios outros colegas de trabalho. Realizamos atividades
remotas, que embora tiveram baixissima adesdo dos alunos, pois a grande maioria nao tinha
acesso a celulares, computadores e/ou internet para acompanhar as atividades, tiveram grande
participagao dos professores, inclusive de outras escolas da rede. Entre as atividades, realizamos
uma palestra com Carina Pataxd, que falou sobre literatura indigena e educacao e outra com
Marize Guarani sobre populagdes indigenas.

Foram duas palestras longas, onde os professores participaram, tiraram duvidas e
elogiaram o evento. Decidi, naquele momento, que queria me dedicar ao estudo dessas
atividades promovidas por indigenas nas escolas da educagao basica. Porém, vivenciando uma
pandemia que nos obrigava a nos manter isolados por tempo indeterminado, sem bolsa e anos
seguidos sem reajuste salarial pela prefeitura de Duque de Caxias, eu me perguntei como
poderia acompanhar essas atividades.

A solugdo para essa questdo surgiu da sugestdo da minha orientadora, Marcia de
Almeida Gongalves, em utilizar a historia oral como metodologia de pesquisa e me deter em
compreender as intengdes pedagdgicas desses indigenas ao irem as escolas da educagao basica

promover atividades educativas para criancas e jovens ¢ em entender como mobilizavam o
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passado e a histdria nestas atividades. Para realizar a pesquisa, me cerquei das orientagdes ¢
cuidados sugeridos especialmente nos textos de Verena Alberti (2004, 2013) sobre a histéria
oral, de José Giovani Silva e Joana Silva (2010) sobre o uso do método de historia oral em
pesquisas com populacdes indigenas e ainda de Ricardo Santiago e Valéria Magalhaes (2020)
sobre a realizagdo de entrevistas remotas.

Realizei uma busca pelos nomes de indigenas que realizavam ou ja realizaram
atividades em escolas na regido metropolitana do Rio de Janeiro nas primeiras décadas do
século XXI. Sem fazer uma busca exaustiva, procurando internet, perguntando nas feiras e para
alguns educadores indigenas, cheguei a mais de 40 nomes. Ap0s esta listagem, coube escolher
quem seriam as pessoas entrevistadas. Entre os critérios de sele¢ao, consideramos, em primeiro
lugar, escolher pessoas que realizavam estas atividades com alguma frequéncia. Também nos
preocupamos com a diversidade étnica, apesar de termos duas indigenas potiguaras
entrevistadas, assim como a participacdo desse3s indigenas em coletivos ou associagdes
diferenciadas, como a AIAM, ISPO, Aldeia Marakana, Maes da Maré, Restauracao Tupinamba
do Rio de Janeiro. Outro critério importante foi a disponibilidade e interesse dos indigenas em
participar da pesquisa, o que impossibilitou a participacdo de pessoas importantes dentro do
movimento indigena no Rio de Janeiro e que realizam atividades constantes nas escolas.

Ao todo, entrevistei oito educadores indigenas. Apesar de nem todos terem formagao
em educagdo, optei por chama-los desta forma, pois o que fazem ¢ educar a populacdo ndo
indigena, a quem os guarani do Rio de Janeiro se referem como jurud. Como sugere o titulo
desta tese, educam o jurua para amansa-lo. As entrevistas tiveram como base um roteiro inicial
que incluia questdes sobre suas histérias de vida, suas participagdes em movimentos sociais,
suas percepcoes sobre a forma como os povos indigenas aparecem na histéria e no ensino de
historia, além das atividades que desenvolviam nas escolas. No entanto, cada entrevistado teve
um roteiro individual de perguntas, fundamentado no roteiro inicial e em uma pesquisa prévia
sobre a biografia de cada educador.

Optei por usar a plataforma Google Meet nas entrevistas a distancia, pois esta foi
amplamente utilizada por muitas pessoas para se comunicarem no periodo de confinamento, e
todos os entrevistados sabiam utilizar seus recursos. Também realizei duas entrevistas
presenciais, com o arrefecer da pandemia e preferéncia dos entrevistados.

A primeira entrevista foi realizada em 24 de setembro de 2021, com a carioca Marize
Vieira de Oliveira, do povo guarani, pessoa que conheci durante a pesquisa de mestrado e que
se tornou uma amiga no decorrer dos anos. Mulher extremamente ativa dentro do movimento

indigena do Rio de Janeiro e de uma forga e energia impressionante de quem consegue ser mae,
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avo, professora e ainda fazer palestras, organizar eventos, participar de reunides, plenarias,
assembleias, manifestagoes e ainda terminar um doutorado. Foi uma das idealizadoras da
ocupacio do antigo Museu do Indio em 2006, que posteriormente ficou conhecida como Aldeia
Maracani. E membro da Associa¢io Indigena Aldeia Maracand (AIAM), do Instituto dos
Saberes dos Povos Originarios — Aldeia Jacutinga (ISPO), e ainda ocupa uma cadeira do
Conselho Estadual dos Direitos Indigenas (Cedind). Como ja mencionei, ja havia entrevistado
Marize em 2015, no contexto da realizacdo do mestrado e apesar de ter evitado repetir
perguntas, essa foi a entrevista mais longa. Por isso ela foi interrompida e, devido as nossas
agendas, s6 pudemos reagendar a continuagdo da nossa conversa no ano seguinte, no dia 01 de
maio de 2022. No momento de ambas entrevistas, ela estava em sua casa no municipio de
Duque de Caxias. Muito solicita e detalhista, suas entrevistas trouxeram uma riqueza de
informagdes sobre o movimento indigena no Rio de Janeiro e das atividades realizadas nas
escolas. Em 2022, ela foi a escola que eu leciono, a Escola Municipal Presidente Costa e Silva,
visitar a parenta Twry Pataxd que havia sido convidada para realizar uma oficina e acabou
também participando da atividade promovida no tltimo turno, nos mostrando um pouco da sua
atuagdo nas escolas.

A segunda entrevista foi realizada em 5 de novembro de 2021, com Ana Paula de Moura,
ou Paula Aponé Moura, a “india de Caxias”, como ¢ conhecida. E paraibana e Kariri Xoké. Sua
entrevista também foi realizada de maneira remota e no momento se encontrava em sua
residéncia em Duque de Caxias. Conheci Paula em 2015, durante a realizacdo da dissertagdo.
Nos tornamos proximas apos uma manifestacio que realizamos contra a PEC 215'°. Mulher
aguerrida, destemida e admiravel pela forca, Paula ¢é atuante na politica de Caxias, participando
dos Conselhos da cidade, além de ser uma das fundadoras da ISPO. Sua entrevista foi
impactante, dizendo muito a respeito da situacao de indigenas que vivem em contexto urbano.

A terceira entrevistada foi a carioca Julia Muniz de Souza, no dia 24 de novembro de
2021, de maneira remota. Julia é da etnia Xavante e neste dia estava em sua residéncia na zona
norte do Rio de Janeiro. Eu queria entrevistar pessoas ligadas a ocupacio da Aldeia Marakana!!.

A ideia inicial era que o entrevistado fosse o cacique José Urutau Guajajara, porém nao foi

19 Proposta de Emenda Constitucional que previa a transferéncia da competéncia da demarcagio de terras do poder
executivo para o poder legislativo.

"' Como veremos no capitulo 1, o antigo Museu do Indio, localizado no bairro do Maracani, no Rio de Janeiro,
foi ocupado duas vezes pelo movimento indigena. A primeira ocupagdo ocorreu entre 2006 a 2013 ¢ a segunda se
iniciou em 2017, permanecendo até os dias de hoje. Uma das formas que utilizarei para diferenciar as ocupacdes
sera me referir a primeira ocupagdo como Aldeia Maracana, grafada com a letra C e a segunda de Aldeia Marakana,
grafada com a letra K. Embora encontremos ambas grafias utilizadas por integrantes de ambas as ocupagdes, 0
mais comum ¢ a referéncia a primeira ocupagio aparecer com a letra C e a segunda com a letra K.
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possivel. O telefone de Julia constava nas divulgagdes dos eventos virtuais para a inscri¢ao dos
interessados, promovidos pela Aldeia durante a pandemia. Descobri que ela era uma espécie de
promotora de eventos da Aldeia, responsavel por organizar oficinas, palestras e outros eventos
no local e me interessei sobre suas atividades. Julia possui uma entrevista transcrita no livro de
Aline Rochedo Pachamama (2018), onde narra sua trajetéria de vida e sobre sua identidade
indigena. E uma pessoa fascinante, professora da Artes, com um conhecimento vastissimo sobre
a diversidade das artes indigenas, resultado de sua pesquisa pessoal e do seu contato com
pessoas de diversas etnias ao longo da sua trajetoria na Aldeia Marakana.

A entrevistada seguinte foi Carina Oliveira Silva, da etnia Pataxo, no dia 31 de janeiro
de 2022, também pela modalidade a distancia, em sua residéncia no Rio de Janeiro. Carina ¢
uma jovem professora carioca, que havia sido aluna durante o ensino médio de uma amiga
professora, Claudia Patricia de Oliveira Costa, que foi mencionada na entrevista. A convite de
Cléudia, realizei uma oficina sobre populagdes indigenas em uma culminancia de um projeto
sobre educag¢do étnico-racial, em uma escola estadual na zona norte do Rio de Janeiro onde ela
trabalhava e, naquele momento, Claudia me falou sobre Carina, que também havia realizado
uma oficina no evento, no dia anterior. Ap6s isto, demos uma aula junto no curso “Historias de

vida importam'?”

, na Uerj, quando fiquei encantada com sua histéria de vida e seu trabalho
com literatura indigena. Eu a convidei para realizar a atividade virtual que mencionei
anteriormente na escola onde leciono, onde todos os professores também se encantaram com
sua fala. Sua histdria, de uma menina que viveu no transito aldeia e cidade e sua relacdo com a
escola, dimensionam bem o processo de etnocidio, mas também de resisténcia a ele.

No més de maio de 2022, realizei duas entrevistas presenciais, com o arrefecimento da
pandemia e a preferéncia dos entrevistados. A primeira foi no dia 15 de maio, com Sheila
Potiguara, pessoa com quem ja havia conversado durante a realizacdo do mestrado e que me
havia fornecido material para a producdo da exposi¢ao itinerante. Semanas antes, ela havia ido,
a meu convite, a minha escola junto com Twry Patax6 e sua pequena filha Sunynary, quando
pude observar a atuagdo dessas indigenas nas atividades que realizavam. Sheila costuma ir a

escolas com sua familia pataxd, ja que ¢ casada com um rapaz desta etnia. Ela prontamente

aceitou vir a minha casa, onde tivemos uma longa conversa muito descontraida e esclarecedora.

12 Curso de extensdo Historias de Vida Importam: contribuigdes do biografico para historiografia e o ensino de
historia, organizado pelo Nucleo de Estudos Sobre Biografia, Historia, Ensino e Subjetividades (NUBHES-
IFCH/UERJ) e pelo Laboratdrio de Pesquisa e Praticas de Ensino (LPPE-IFCH/UERYJ), entre 01 de julho a 02 de
setembro de 2020, de forma remota.
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Depois, no dia 31 de maio de 2022, com a intermedia¢ao de Marize Guarani, entrevistei
o cacique Carlos Tukano em sua residéncia, localizada no segundo distrito de Duque de Caxias.
A sua saude estava debilitada, entre outros motivos pela perda recente de sua filha, mas Marize
havia me incentivado a ir, pois acreditava que falar sobre 0 movimento indigena faria bem ao
cacique. Fui recebida muito bem por ele, sua esposa e seus cachorros. Tukano falou sobre sua
trajetoria da aldeia, em Sao Gabriel da Cachoeira até chegar ao Rio de Janeiro. Nessa cidade
trabalhou no Museu do Indio e se tornou o cacique da Aldeia Maracana. Carlos Tukano é, sem
duvida alguma, uma das maiores liderangas do movimento indigena do Rio de Janeiro.

Por fim, no dia 16 de junho de 2022, realizei duas entrevistas. No periodo da manha,
conversei de forma remota com Carolina Camargo de Jesus Potiguara. Procurei por ela, por ser
mencionada em outras pesquisas sobre a Aldeia Maracand e por ja ter recebido diversas
divulgagdes de eventos que ela realizou na regido metropolitana. Durante a entrevista, ela estava
em sua casa no municipio de Niter6i/RJ. Formada em Historia pela Universidade Federal
Fluminense, Carolina ¢ uma mulher doce, alegre e prestativa. Relatou com muito orgulho sua
trajetoria de vida, sua participagdo na primeira ocupacao da Aldeia Maracana e as atividades
que realiza nas escolas e em outros lugares, conversa que nos emocionou ao final da entrevista.

No periodo da tarde, entrevistei também de forma remota Ricardo Fellipe da Silva
Ybyraiara Ajuricaba Tupinamba. Eu comecei a observar publicagdes nas redes sociais de
atividades na Aldeia Marakana e em escolas relacionadas a um grupo chamado Restauragdo
Tupinambé do Rio de Janeiro, o que me despertou curiosidade. Entrei em contato com uma
integrante do grupo, que me passou o contato de Ricardo Ajuricaba. Marcamos a entrevista,
mas antes ele me convidou para participar de uma oficina de culinaria indigena e vegana na
Aldeia Marakana, que naquele momento estava voltando a realizar atividades presenciais.
Infelizmente, nesse dia Ricardo estava doente e ndo pode ficar na oficina, que foi realizada por
outras pessoas. Durante a entrevista ele estava em sua residéncia em Volta Redonda, municipio
do interior do Rio de Janeiro, cidade inclusive onde nasci. Foi nesta entrevista que Ricardo,
sabendo do meu processo de retomada étnica, pediu para que me atentasse aos sinais dos
Encantados. A conversa foi muito interessante para rompimento de paradigmas. Explicou sobre
sua trajetoria de vida, sobre a Restauragdo Tupinambd e as atividades que o grupo estava
iniciando na regido metropolitana do Rio de Janeiro.

O uso da histéria oral foi interessante para que eu conhecesse esses educadores
indigenas e viesse a compreender suas formas de pensar, além de saber como eram as atividades
que realizavam nas escolas da educacdo bésica. Para além disso, também me proporcionou

reflexdes sobre a oralidade, tdo cara as sociedades indigenas. Vivemos em uma sociedade que
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hierarquiza formas de transmissao de saber, hipervalorizando o que ¢ escrito ¢ desvalorizando
outras formas, especialmente a oralidade e aqueles que se utilizam exclusivamente dela. Todos
os entrevistados falam o portugués e possuem ao menos o Ensino Médio. No entanto, muitos
falaram da habilidade de aprender através da escuta, da tradicdo que ¢ passada oralmente pelos
mais velhos, sendo interessante observar e ouvir como convivem sem estabelecer hierarquias
entre formas de transmissao de saber.

Transcrevemos as entrevistas, de acordo com o método, e as analisamos com os devidos
cuidados que devem ser empreendidos em uma pesquisa baseada em historia oral. Tentamos
compreender como eram as atividades realizadas pelos educadores, suas intengdes pedagogicas,
como mobilizavam a historia e com qual objetivo. Também atentamos para algumas questoes
correlatas: queriamos saber, entre outros elementos, as motivacdes desses educadores ao irem
as escolas, a frequéncia dessas atividades, se 0 més de abril era o mais procurado por causa do
dia 19 de abril, como apareciam as oportunidades de irem as escolas, como era a recepcao da
comunidade escolar, se ja haviam passado por situagdes de preconceito durante essas
atividades.

Como previmos em nossas hipoteses, a ida as escolas estd intimamente ligada a luta
pelos direitos indigenas. Ela segue uma tendéncia do movimento indigena, ou dos indigenas em
movimento, como prefere afirmar Daniel Munduruku, que utiliza a educagdo do ndo indigena
como estratégia de luta por direitos. Para estruturarmos nossas reflexdes sobre as atividades a
tese foi dividida em quatro capitulos.

O capitulo 1, “O movimento indigena e seu carater educativo”, inspira-se no livro de
Daniel Munduruku (2012), que ¢ o resultado de parte de sua tese de doutorado “O Carater
Educativo do Movimento Indigena Brasileiro”. Apesar de sua tese tratar especialmente de um
carater autoeducativo existente no inicio do movimento indigena, entre as décadas de 1970 a
1990, Daniel apontou a presenca de uma preocupacao entre as primeiras liderangas indigenas
em educar a sociedade brasileira ndo indigena. Esta afirmagdo me fez pensar muito na atuagao
do movimento indigena no Rio de Janeiro, que constantemente atua dando palestras, fazendo
oficinas pela regido metropolitana, para além das atividades nas escolas voltadas para pessoas
ndo indigenas.

Em 2021, tive a felicidade de participar de um curso de quatro encontros oferecido de
forma remota pelo Centro Cultural Barco, ministrado pelo proprio Daniel Munduruku intitulado
“O carater educativo do movimento indigena brasileiro.” Além de falar sobre o movimento
indigena brasileiro e reforcar as ideias contidas em sua tese, Daniel nos presenteou com a

presenga de Marcos Terena, uma importante lideranga indigena, fundadora da Unido das Nag¢des
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Indigenas (UNI), junto a outras como Ailton Krenak e Alvaro Tukano. Critico da atuagdo do
movimento indigena da atualidade quando se utiliza de alguns métodos ocidentais na luta por
direitos, sua fala me chamou atencao quando se referiu a necessidade de voltar sempre para a
ancestralidade, exemplificando com a sua atuacdo no movimento indigena durante a
Constituinte de 1987-88. Além de falar, assim como Daniel, dos rituais realizados pelas
liderancas religiosas, que certamente, “trocando os sapatos”, influenciaram no resultado
favoravel aos indigenas nas leis inscritas na Constitui¢ao de 1988, “colocando em transe”, como
disseram, alguns constituintes, que deixaram passar direitos indigenas. Terena nos falou sobre
a busca de empatia e apoio do restante da populacdo brasileira para a causa indigena.
Mencionou que sempre buscavam a imprensa na tentativa de explicar para a populagdo quem
eram as populacdes indigenas, falar sobre a cultura e “mostrar as coisas bonitas dos povos™.

Ao estudar a atuacdo do movimento indigena no Brasil, ¢ possivel perceber que ele
possui uma dimensdo educativa voltada para o ndo indigena. Analisei no primeiro capitulo
como alguns indigenas utilizam a educa¢do do jurua como estratégia para a conquista de
direitos. Ela pode ser observada no cendrio nacional em muitas producgdes indigenas voltadas
para o publico ndo indigena, seja na literatura, na producdo de filmes, na curadoria de
exposi¢oes € mais atualmente nas redes sociais.

A utilizagdo da educacdo do jurud como estratégia politica também pode ser observada
na regido metropolitana do Rio de Janeiro, que ¢ a localizacdo espacial desta pesquisa. Neste
primeiro capitulo, apresentei a histéria do movimento indigena na regido metropolitana do Rio
de Janeiro, destacando a sua dimensdo educativa. Também ampliei uma reflexao iniciada na
minha dissertagao de mestrado, sobre os indigenas que vivem em contexto urbano nessa regiao
e seu total apagamento. Mobilizei o conceito de etnocidio, especialmente a partir da formulagdo
de Eduardo Viveiros de Castro (2015), para explicar ndo s6 o dito “desaparecimento” das
populacdes indigenas da localidade, que ndo foi apenas um resultado do genocidio dessas
populacdes. Afinal, sobrevivemos e estamos aqui em pleno século XXI. Mas passamos por
politicas de etnocidio responsaveis, sendo por apagar as identidades étnicas, por invisibiliza-
las.

O capitulo dois ¢ voltado para uma reflex@o sobre a historiografia e o ensino de historia
e como eles serviram, ¢ muitas vezes ainda servem, como sustentacao tedrica de ideias, acdes

e politicas racistas, preconceituosas, genocidas, etnocidas e epistemicidas'>. Ele se inicia com

13 Utilizamos o conceito de epistemicidio com base especialmente no trabalho de Sueli Carneiro (2023), em que
afirma que ele ¢ um elemento de dominagdo étnico-racial, responsavel por deslegitimar os saberes de grupos
dominados.
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as vozes de alguns intelectuais indigenas e reflete com elas sobre o que chamam de “histéria
oficial”. Suas criticas ndo se resumem ao apagamento das populagdes indigenas da histéria do
Brasil, mas das bases epistemologicas da construcao desta narrativa.

A partir desses questionamentos, fizemos uma breve analise do lugar dos indigenas na
historiografia brasileira, com o auxilio de historiadores da “Nova Historia Indigena”.
Compartilhamos com John Manuel Monteiro a ideia de que a escrita historiografica ¢, na
verdade, uma “cronica da extingao”. E explicado que esta cronica da extingdo ¢ produtora do
etnocidio indigena, e por este motivo também a chamei de “cronica de etnocidio”.

O capitulo também analisa a mudanca paradigmatica trazida pela “Nova Historia
Indigena”, apontando seus avancos e alguns de seus limites. Nao poderiamos deixar de
mencionar alguns historiadores indigenas e suas produgdes, como Casé Angatu, Edson Kayapo,
Marcia Mura e Aline Pachamama. Também fizemos alguns apontamentos sobre o ensino da
historia indigena, o curriculo e em especial a lei 11.645/08, que torna obrigatorio o ensino da
historia e cultura indigena nas escolas da educagdo basica.

No capitulo trés, nos concentramos nas atividades que indigenas fazem nas escolas nao
indigenas. Antes de entrarmos em detalhes na andlise das entrevistas e dos entrevistados,
selecionamos outras pesquisas que tiveram como objeto refletir sobre atividades que
promoviam o contato de indigenas e ndo indigenas nas escolas de educagdo basica. Utilizamos
a perspectiva da interculturalidade critica para analise, pautados especialmente em Catherine
Walsh (2007, 2009). Para a autora, a interculturalidade critica se aproxima de uma pedagogia
decolonial, sendo um projeto que surge das demandas subalternas, visando a transformagdo da
sociedade e eliminagdo da colonialidade.

Explicamos também nossa metodologia de pesquisa, abordamos a trajetoria de vida dos
educadores indigenas entrevistados, € com base nas entrevistas, analisamos como sdo as
atividades que realizam nas escolas. Dedicamos também um subitem para abordarmos a atuagao
profissional no magistério de Marize Guarani, professora de historia da rede estadual do Rio de
Janeiro e do municipio de Duque de Caxias; Julia Xavante, professora de artes da rede estadual
do Rio de Janeiro e Carina Pataxo, que havia iniciado ha pouco tempo sua trajetdria profissional
como professora do primeiro segmento da educacdo basica. Carolina Potiguara e Ricardo
Ajuricaba Tupinamba também sdo professores, porém, ndo os incluimos, pois apesar de
licenciada em historia, Carolina ndo lecionava nas redes publicas ou privadas de educagdo
basica e Ricardo se aposentou antes de passar por seu processo de retomada étnica.

Por fim, nos concentramos nas inten¢des pedagogicas dos educadores ao promoverem

atividades nas escolas da educacdo basica. Apesar de as analisamos separadamente, cada
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inten¢do observada se relaciona com as outras. Entre seus objetivos percebemos que querem se
mostrar como pessoas que vivem no tempo presente e ndo estdo cristalizados em um passado
remoto. Também visam combater preconceitos e estereotipos seculares atribuidos a eles, a
valorizacdo da diversidade das culturas indigenas, ganhar empatia e apoio para pautas
indigenas, especialmente a demarcacdo de terras, contribuir com “ideias para adiar o fim do
mundo” (KRENAK, 2019), e romper com a assimilagdo das populacdes indigenas, reforcar
identidades e estimular processos de retomada étnica.

No ultimo capitulo focalizamos as historias. Por minha escolha, foi evitado usar o
conceito de memoria, me distanciando das reflexdes a respeito que realizei durante minha
dissertacdo de mestrado (SILVEIRA, 2016). Naquela ocasido, compreendendo que o ensino de
histéria fica em uma zona de fronteira entre a historia e a memoria (MONTEIRO, 2009/10),
busquei diferenciar os conceitos e explicar o papel especialmente da memoria na formagao das
identidades coletivas. J4 nesta tese, em respeito as populagdes indigenas, preferi me afastar das
dualidades modernas, por mais que estes conceitos tragam contribui¢des relevantes para pensar
as narrativas sobre o passado e memdarias coletivas. Porém, elas muitas vezes hierarquizam e
desvalorizam outras formas de saber. Adentrar nos universos indigenas ¢, de fato, cair em
mundos plurais, que coexistem, que as vezes dialogam entre si ou ndo. Sendo assim apostamos
na pluralidade de historias, inspirados em conceitos como de “cartografias afetivas” e de
“confluéncias”, utilizado por Krenak (2022) ao nos convidar a imaginar camadas de mundo e
narrativas plurais que podem se afetar ou ndo e que nao precisam entrar em conflito ao serem
evocadas. Também recorremos a proposta do autor indiano Sanjay Seth (2013), de “pluralizar
arazao”, ao pensar no desafio de escrever a histéria de povos ndo ocidentais a partir de termos
que lhes sdo alheios de maneira respeitosa.

Sendo assim, apresentamos como alguns intelectuais indigenas explicam sobre as suas
formas especificas de se relacionar com o tempo e como pensam e narram diferentes historias
para o jurud. Observamos como transitam entre chaves interpretativas diferentes, ora as
confrontando, ora fazendo comparagdes, ora buscando uma sintese, ora apenas apresentando a
diversidade e sua coetaneidade, sem necessariamente estabelecer algum tipo de hierarquia entre
elas. Por fim, apresentamos como os educadores indigenas pensam a historia, como a
mobilizam nas atividades que realizam nas escolas e quais seus objetivos ao fazé-lo.

Buscamos estabelecer entdo uma relagdo entre movimento indigena, educacao ndo
indigena, historia e ensino de historia. Em relacdo ao plano teorico foi utilizada a perspectiva
decolonial, por compreendemos que algumas de suas chaves interpretativas contribuem para

uma melhor compreensao das narrativas indigenas. Alguns conceitos criados por tedricos do
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pensamento decolonial, como o de colonialidade (QUIJANO, 2007), e diferenca colonial
(MIGNOLO, 2007) foi fundamental para analisarmos os educadores indigenas e sua atuagao.
No entanto, esta tese ndao tem a pretensao de se apresentar como decolonial, apesar de poder ser
perfeitamente encaixada nesta categoria, a partir do que Walter Mignolo (2007 e 2019) prop0s.

De acordo com o autor, o giro decolonial seria:

la apertura y la libertad del pensamiento y formas de vida-otras (economias-otras,
teorias politicas-otras); la limpieza de la colonialidad del ser y del saber; el
despriendimiento dela retorica de la modernidad y su imaginario imperial articulado
en la retorica de la democracia. El pensamiento decolonial tiene como razon de ser y
objetivo la decolonialidad del poder (es decir, de la matriz colonial del poder)!.
(MIGNOLO, 2007, p. 29-30).

De fato, esta pesquisa visa a liberdade de pensamento, combater a colonialidade em suas
diferentes manifestacdes, um desprendimento da retoérica da modernidade, apesar de ndo ser
exatamente um rompimento com ela. Além disto, esta tese ¢ escrita por uma autora que estd no
lugar da diferenca colonial, na situagdo da ferida colonial. Seja porque sou uma professora da
rede publica da educagdo basica, que atua em comunidades pobres da Baixada Fluminense,
lecionando para filhos de trabalhadoras e trabalhadores negros, indigenas e descendentes, € cujo
trabalho € constantemente precarizado. Seja por ser uma mulher puri em processo de retomada
étnica. Tentei refletir junto a intelectuais, ativistas e educadores indigenas (mas nao s6 eles) e
pensar em respostas plurais para o mundo em crise.

Na construcao do projeto de pesquisa que resultou nesta tese, foi proposto responder se
as propostas trazidas pelos educadores indigenas poderiam ser entendidas como decoloniais.
No entanto, a pergunta perdeu o sentido com a compreensao de que, por mais que a resposta
possa ser positiva e que alguns intelectuais e educadores indigenas fagam algumas referéncias
a teoria decolonial, eles ndo tém a pretensao de serem compreendidos como decoloniais. Para
além disto, devemos também nos questionar se, apesar da aposta da pluralidade trazida por estes
autores, de fato o pensamento decolonial tem proporcionado uma abertura ao pensamento
indigena e a seus intelectuais.

Descobrimos que, de fato, os educadores indigenas visam combater ao que chamam de
“historia tradicional”. No entanto, ao contrario do que previmos em nossas hipoteses, eles nao

visam construir uma “outra historia do Brasil”, pois o que apresentam em suas atividades ¢ uma

14 Tradugdo: abertura e liberdade de pensamento e formas de vida-outras (economias-outras, teorias politicas-
outras); a limpeza da colonialidade do ser e do saber; o distanciamento da retérica da modernidade e seu imaginario
imperial articulado na retérica da democracia. O pensamento decolonial tem como razdo de ser e objetivo a
decolonialidade do poder (isto é, da matriz colonial do poder).
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pluralidade de historias pautadas em paradigmas diversos que ora se confrontam, ora
convergem, ora apenas coexistem.

Infelizmente ndo foi possivel uma verificacao mais sistematica dos impactos da atuagao
dos educadores indigenas nas escolas, especialmente entre os professores e os alunos, visto a
limitacao de tempo e de recursos, pois além de ndo ser bolsista, trabalho em uma prefeitura que
nos ultimos anos vém atacando sistematicamente a atuagdo docente, retirando o direito a licenga
para estudos e outros beneficios, além de nao oferecer reajuste salarial ha 9 anos e ndo ter um
calendario de pagamento. De fato, a conciliacdo entre o magistério na educagdo basica e a
pesquisa cientifica nessas condi¢des ¢ um ato de resisténcia que eu e muitos colegas temos
assumido nos ultimos tempos.

No entanto, a partir das entrevistas, em que perguntei aos educadores se observaram
impactos das suas atuacdes nas escolas e das atividades promovidas na Escola Municipal
Presidente Costa e Silva, onde leciono, pude perceber diversas potencialidades dessas
atividades, que apontarei mais detalhadamente na conclusdo da tese. Muito além de combater
preconceitos e outras violéncias direcionadas as populagdes indigenas, os educadores indigenas
que atuam nas escolas da educag@o basica no Rio de Janeiro, assim como intelectuais ativistas
indigenas que tentam educar o jurud, apresentam propostas outras para enfrentarmos os
impactos da crise ambiental, além de nos ensinar verdadeiramente a lidarmos com um mundo
plural, acdo a qual o mundo ocidental que se apresenta como liberal e democratico apenas

engatinha.
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1 O MOVIMENTO INDIGENA E SEU CARATER EDUCATIVO

1.1 Colonialidade e resisténcia em Pindorama

O Brasil ndo existiu, o Brasil ¢ uma invengdo. E a inven¢do do Brasil ela nasce
exatamente da invasdo. Inicialmente feita pelos portugueses, depois continuada pelos
holandeses e depois continuada pelos franceses, num modo sem parar, onde as
invasdes nunca tiveram fim. Nos estamos sendo invadidos agora. (KRENAK!5)

Pindorama'®, 1500. E neste momento que a trajetoria dos ancestrais deste territorio
passou a ser marcada estruturalmente pela colonizac¢ao e pela colonialidade. Mais cedo ou mais
tarde, todos os povos deste Velho Continente passaram a viver e a agir a partir dos efeitos mais
sombrios da colonizagdo europeia: o genocidio, a escravidao, a submissdo, a depreciagdo, o
etnocidio, o epistemicidio, a invisibilidade. Um passado que parece nao passar, ou que se repete
a todo momento, fazendo com que semelhancas entre o tempo presente € os primordios
coloniais sejam em muitos momentos assustadoras, como a tragédia yanomami que se tornou
visivel pela imprensa brasileira no inicio de 2023.

No dia 20 de janeiro daquele ano, o Ministério da Satide decretou estado de emergéncia
publica para o enfrentamento do legado de desassisténcia a satide dos yanomami deixado pelo
governo anterior, no estado de Roraima. No dia seguinte, o entdo Presidente da Republica Luiz
Inécio Lula da Silva, acompanhado da sua comitiva, que incluia a Ministra dos Povos Indigenas
Sonia Guajajara e a presidente da Funai, Joénia Wapichana, foram a capital Boa Vista para
verificar de perto a situa¢do, o que deu grande visibilidade a situacdo degradante pela qual
passava o povo yanomami. Por vérios dias, os noticiarios mostraram e descreveram cenas de
pessoas em estagios gravissimos de desnutricdo, incluindo criangas e idosos, além de terem
denunciado a morte de mais de 500 criangas por doengas evitdveis no ano anterior.

A causa da crise sanitaria, com as devidas diferencas de outras épocas, nada mais era do
que uma velha conhecida dos povos indigenas: a invasao de suas terras. No caso mais especifico

dos yanomami, a permanéncia do garimpo ilegal em Terras Indigenas (TIs) j& demarcadas,

15 Transcrigdo de fala de Ailton Krenak da série Guerras do Brasil.doc, episédio 1. GUERRAS DO BRASIL.DOC:
Guerras de Conquista. Direg¢do: Luis Bolognesi e Lais Bodanziky. 2018 (26min).

16 Pode-se traduzir Pindorama como “terra das palmeiras”. E comum a referéncia de que indigenas que habitavam
o litoral chamavam o territorio por Pindorama e atualmente alguns indigenas tém se apropriado do nome para se
referir ao Brasil. Nao é incomum o uso da variagdo “Pindoretama”.
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gerando danos ambientais graves, diminuindo o acesso a recursos naturais basicos como
alimentos e agua potavel. Soma-se a isso as denuncias de desvio de medicamentos e outros
recursos destinados aos indigenas, assassinatos, sequestros, estupros, entre outras violéncias.

Por tras das invasdes sem fim citadas por Ailton Krenak (2019) e de diversas outras
formas de violéncia dirigida aos povos origindrios, assim como dos movimentos de resisténcia
a essas agressoes, eventos historicos que guardam semelhancgas e particularidades, ¢ possivel
sentir uma “historia de folego lento”, como diria Fernand Braudel (1965), uma realidade a qual
o tempo parece pouco abalar. Sendo assim, refletir sobre estratégias do movimento indigena
para a conquista de direitos no século XXI, como pretendemos fazer nesta tese, nos obriga a
pensar o passado e suas categorias temporais. Nao para criar uma linha diacronica, evolutiva
ou comparativa da resisténcia indigena, € muito menos para apontar um modelo Unico e
verdadeiro de interpretagdo deste passado, mas para buscar chaves interpretativas que permitam
explicar esta estrutura temporal que nos da a sensagao de que o passado ndo passa ou que a todo
momento € reeditado. Por isso, utilizaremos nesta tese o conceito de colonialidade como um
aporte tedrico para pensar este tempo longo.

A colonialidade, de acordo com Anibal Quijano (2007, p. 93-94), ¢ um elemento
especifico e constitutivo do poder capitalista que impde uma classificagdo étnico-racial da
populacdo mundial. Ela se originou no momento da conquista da América pelos europeus, no
século XVI. Ao longo do tempo de desenvolvimento das caracteristicas do poder capitalista
foram criadas novas identidades sociais (indios, negros...), geoculturais (América, Africa...) e
novas relagdes intersubjetivas sob uma hegemonia eurocentrada.

Novas formas de producdo de conhecimento foram criadas nos centros hegemonicos
para dar conta das necessidades do capitalismo, conhecimento esse que foi denominado de
racional e imposto como a unica racionalidade legitima. Ao longo do tempo, foi se criando a
ideia de que a Europa preexistia ao padrao de poder capitalista, assim como de que os europeus
eram os povos mais avangados do planeta. Toda a populacdo do mundo foi classificada em
identidades raciais e divididas entre dominantes/superiores (europeus) e dominados/inferiores
(ndo-europeus), que por sua vez passaram a ser compreendidos a partir de uma hierarquizagao
de cores que mediria seu grau de superioridade e inferioridade. (QUIJANO, 2007).

A colonialidade se manteve mesmo com o fim do colonialismo em diversas esferas,
sendo um dos pilares da modernidade (BALLESTRIN, 2013). Se reproduz em ao menos trés
faces: colonialidade do poder, do saber e do ser, conceitos que serdo debatidos no decorrer desta
tese. E essa estrutura que se impds as populagdes indigenas nos tltimos cinco séculos e que 0s

colocou em uma posi¢do de inferiorizagdo que beira a desumaniza¢do e que da base as
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justificativas para a tomada ou o controle de suas terras, a exploragdo do seu trabalho, a
desvalorizacdo das suas formas de ser e saber.

Devemos considerar também que, assim como a colonialidade ¢ integrante e
estruturante da modernidade, a sua contrapartida, as reacdes contrarias a violéncia colonial
também sdo constitutivas dela. Para Walter Mignolo (2007), essas resisténcias fazem parte de
um movimento decolonial. Salientamos que o conceito e giro epist€émico trazido pelo
pensamento decolonial ¢ recente, como nos informou Luciana Ballestrin em seu artigo sobre o
“giro decolonial”. Fle seria um “movimento de resisténcia tedrico e pratico, politico e
epistemoldgico, a 16gica da modernidade/colonialidade” (BALLESTRIN, 2013, p. 105).

A autora localizou o inicio do “giro decolonial” na funda¢do do Grupo Latino-
Americano de Estudos Subalternos, que por sua vez tinha inspiragdo no Grupo de Estudos
Subalternos dos intelectuais pos-coloniais sul-asiaticos, acreditando que estes ultimos trariam
uma alternativa ao projeto tedrico dos Estudos Culturais e de categorias como a do hibridismo,
buscando dar énfase a outras, como classe, raca e género. O grupo foi desfeito em 1998, mesmo
ano em que comecaram o0s encontros que resultariam na formagdo do grupo
Modernidade/Colonialidade, com a compreensdo de que o pensamento pds-colonial ndo daria
conta em entender a especificidade da América Latina (BALLESTRIN, 2013).

Mas Walter Mignolo (2007), um importante nome do movimento, defendeu que a
pratica epistemoldgica decolonial surgiu em consequéncia da implementacao da matriz colonial.
Refletindo sobre a necessidade de reconstruir as origens do pensamento decolonial, para que
nods, habitantes de Abya Ayala, pudéssemos nos afastar de genealogias de fundagdo que
retornam ao pensamento grego € romano, o autor buscou as origens do pensamento decolonial
na obra “Nueva Cordnica y Buen Gobierno” do indigena Waman Poma de Ayala do vice-
reinado do Peru e no tratado “Thoughts and Sentiments on the Evil of Slavery” do ex
escravizado Otabbah Cuogano, escritas entre os séculos XVI e XVII. O pensamento de ambos
os autores abriram as portas para pensamentos outros, que s6 foram possiveis através das
memorias experiéncias passadas em Tawuantinsuyu, na obra de Poma de Ayala e da escravidao
negra no Atlantico, na obra de Cuogano. Surgiram de um pensamento fronteirigo que se formou
a partir da “diferenca colonial”, visando a libertagcdo da “ferida colonial”. Ainda de acordo com
o autor, a genealogia do pensamento decolonial ¢ mundial e se estende a individuos como
Mahatma Gandhi, Frantz Fanon, assim como aos movimentos sociais indigenas e
afrodescendentes nas Américas e ao Movimento dos Sem Terra no Brasil, por exemplo. O Giro

é
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la apertura y la libertad del pensamiento y formas de vida-otras (economias-otras,
teorias politicas-otras); la limpieza de la colonialidad del ser y del saber; el
despriendimiento dela retorica de la modernidad y su imaginario imperial articulado
en la retorica de la democracia. El pensamiento decolonial tiene como razon de ser y
objetivo la decolonialidad del poder (es decir, de la matriz colonial de poder)'’.
(MIGNOLO, 2007, p. 29-30).

E dentro deste tempo longo de conquista e resisténcia, nas hierarquias impostas pela
“diferenca colonial”, e neste local da “ferida colonial” que o nosso objeto de pesquisa esta
inserido. As atividades educativas promovidas por indigenas para educar o jurud serdo
encaradas, ndo necessariamente como um movimento decolonial, mas como uma resisténcia a

colonialidade ou mesmo a propria coloniza¢do, como veremos ao longo desta tese.

1.2 Movimento indigena, movimentos indigenas, indigenas em movimento

Em todo o pais, no Brasil, temos pouca terra demarcada, 13%. E muito pouco [...].
Inclusive acham que é muita terra para pouco indio, que eles falam, né. Entéo essas é
uma das medidas para nds estarmos assegurando. Pra ndo haver essas invasdes de
territorio, que praticamente acontecem corriqueiro. Fazendeiro, garimpeiro,
(inaudivel), hoje continuam invadindo. Nao tem seguranga. Também ndo adianta o
governo federal demarcar a terra indigena, ele tem que investir. Investir nos povos
indigenas, na satde, uma boa seguranga para os povos indigenas. Para que tenham
vidas dignas (inaudivel) geridos por eles, por nés. (inaudivel) de contexto urbano e
aldeados entdo ¢ muito importante termos essa representatividade hoje (CARLOS
TUKANO, 2022).

Carlos Tukano ¢ uma importante lideranga indigena do Rio de Janeiro. Nascido em Sao
Gabriel da Cachoeira/AM, veio para o Rio de Janeiro em 1997. Na capital fluminense trabalhou
como mediador educativo no Museu do Indio e se tornou cacique da Aldeia Maracani, uma
aldeia indigena multiétnica, localizada ao lado do famoso estddio do Maracana e criada em
2006. Observamos na citacao da entrevista realizada por mim ao cacique que sua luta por
direitos atinge a toda uma coletividade que vai além do seu povo Tukano e dos indigenas que
estdo no contexto urbano no Rio de Janeiro. Muitos pesquisadores como Poliene Bicalho (2010),
Clovis Brighenti (2015), Daniel Munduruku (2012), Gersem Luciano Baniwa (2007), para citar
apenas algumas das pesquisas mais recentes, apontaram a década de 1970 como a época em

que os povos originarios de diversas etnias comecaram a construir os lagos identitarios e de

17 Tradugdo: abertura e liberdade de pensamento e formas de vida-outras (economias-outras, teorias politicas-
outras); a limpeza da colonialidade do ser e do saber; o distanciamento da retérica da modernidade e seu imaginario
imperial articulado na retérica da democracia. O pensamento decolonial tem como razdo de ser e objetivo a
decolonialidade do poder (isto é, da matriz colonial do poder).
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solidariedade, que estdo presentes na fala de Carlos Tukano e que resultaram no surgimento do
Movimento Indigena. Nas reunides organizadas pelo Conselho Indigenista Missionario (CIMI),
chamadas de Assembleias de Chefes Indigenas, se iniciou uma consciéncia coletiva onde
Xavante, Bororo, Tapirapé e as diversas etnias indigenas do Brasil compreenderam que
precisavam se unir para garantir direitos, como podemos observar na fala de Mario Juruna em

uma dessas assembleias:

Agora eu quero pedir a vocés: aonde indio ta sofrendo, vivendo a miséria, no lixo,
entdo a gente devia fazer forga, unir, com Bororo, Xavante, com Tapirapé, aonde indio
ta sofrendo mais pior que nois. Entdo a gente devia ajudar prd poder apertar mais
Governo de Brasilia. Entdo a gente qué conversar governo de Brasilia, até fica
madurando o cabega dele. A gente tem que gritd no cara dele. A gente nao precisa fica
com medo dele. Governo foi estudado para poder tirar a coisa do outro. Ele nunca
estuda para poder ajudd préoximo. Entdo governo de Brasilia todo canto a promessa
dele ta cheio. A gente td amontoando o promessa dele. Entdo vamo continua. Vamo
briga. Governo ndo qué aceitar... (MARIO JURUNA, 1975. Apud.: SCHWADE,
2021).

Obviamente, esta nao foi a primeira vez na histoéria que indigenas de diversas etnias se
uniram para resistir e lutar contra projetos que visavam o exterminio dos povos, a conquista de
suas terras e a assimilacdo dos sobreviventes, fato que aconteceu diversas vezes desde o
principio dos tempos coloniais. Mas a luta coletiva dos povos indigenas do Brasil iniciada na
década de 1970 se diferencia tanto pelo contexto do momento histérico em que viviam, quanto
pelas estratégias utilizadas para a conquista de direitos.

Daniel Munduruku (2012, p. 44-46), afirmou que o Movimento Indigena surgiu do
aproveitamento de um campo de possibilidades surgido nas décadas de 1970 e 1980. O autor
utilizou o conceito de simulacro para explicar que naquele momento os indigenas passaram a
criar uma representagao deles mesmos a partir de um modelo cultural do dominador como
instrumento para romper politicamente com uma sujei¢ao histérica que era comum aos diversos
povos. Até entdo, cada comunidade estava voltada para seus proprios problemas, mas a
participagdo no movimento permitiu a criagdo de um ‘sentimento de fraternidade indigena’!®,
Para isso, eles se apropriaram de codigos impostos para utilizarem a seu favor, inclusive da

autoidentificagdo genérica “indio”, dada pelo colonizador. Daniel lembrou que:

até o final da década de 1950, o termo indio era desprezado pelos povos indigenas
brasileiros. Esse desprezo era provocado pela visdo distorcida que a sociedade
brasileira tinha do ‘indio’. Para ela, os povos originarios eram um estorvo ao
desenvolvimento do pais, que ficava parado por conta da presenca indigena em seu
territorio. (MUNDURUKU, 2012, p. 45)

18 Daniel Munduruku aponta o antrop6logo Roberto Cardoso de Oliveira como autor da expressio.
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Os povos indigenas ressignificaram esta identificagdo generalizante e cheia de estigmas,
criando lagos de solidariedade e identitarios, que se mantém ainda hoje, no inicio do século
XXI. Atualmente vemos, especialmente entre a juventude indigena, uma rejeicdo ao uso da
identificacdo “indio”, o que ndo indica o abandono de uma identificagdo genérica, pois preferem
os termos indigenas ou povos originarios, qualificando-os como mais adequados. Também
mantém o habito de referirem-se uns aos outros pela palavra parente, mesmo que seja um
kaingang do Rio Grande do Sul em didlogo com um baniwa do Acre.

Poliene Bicalho (2010) observou que o surgimento do Movimento Indigena aconteceu
no mesmo contexto dos “Novos Movimentos Sociais” do Brasil na década de 1970, quando
acoes populares organizadas e apoiadas por institui¢cdes, como a Igreja Catolica e a Ordem dos
Advogados do Brasil (OAB), passaram a lutar contra um inimigo em comum: o Estado
autoritario. No entanto, a autora lembrou que o movimento indigena raramente ¢ citado nas
reflexdes sobre os movimentos sociais (BICALHO, 2010, p. 93), apesar de existirem diversos
trabalhos no campo da antropologia, pois os antrop6logos ndo apenas estudaram o movimento
indigena, como participaram ativamente no apoio ao movimento (OLIVEIRA, 2010).

Ao revisitarem o conceito de movimentos sociais, passando por autores como Alain
Touraine, Alberto Melucci, Ilse Schere-Warren e Maria da Gloria Gohn, as autoras Karine Goss
e Kelly Prudéncio (2004) afirmaram que, apesar do conceito ser carregado de significados
distintos dependendo da concepcdo sob a qual ele se apresenta, o entendimento das acdes
coletivas a partir da ideia de “movimentos sociais” iniciou-se com esgotamento do conceito de
“classe social”. Durante a década de 1970, as microestruturas € o uso de diversos fatores além
do econdmico passaram a ser considerados em pesquisas, que comecaram a dar atengdo a
sociedade civil para além da sociedade politica. Os movimentos populares passaram a ganhar
um protagonismo em relacao aos partidos politicos e sindicatos, havendo a compreensdo de que
nem todos se encaixavam na categoria “classe operaria”, assim como de que existiam diversas
formas de se vivenciar uma mesma condi¢do de classe.

As autoras destacaram ainda que ha a compreensao de que os movimentos sociais na
América Latina tém caracteristicas distintas da Europa, j4 que 14 houve uma predominante
abordagem cultural da constru¢do das identidades, enquanto aqui a luta se voltou para questdes
de ordem material basica, como direito a comida e moradia e pela democratizagdo (GOSS e
PRUDENCIO, 2004). Sobre este assunto, Juliana Florez-Florez (2007), chamou atengio para
algumas chaves interpretativas eurocéntricas que partem de dicotomias que hierarquizam os
movimentos sociais a partir da aproximacao ou distanciamento das tradi¢des. Ela destacou que,

para alguns autores, como a América Latina ndo tinha nem terminado de chegar a modernidade,
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ndo poderia criar um movimento capaz de questiona-la. Por isso, os movimentos eram entao
qualificados como “populares”, “sdcio-historicos”, “culturais” ou como “velhas lutas”. Em
tempos mais recentes houve uma tendéncia da utilizagdo do conceito “movimentos de base”
para compreender aqueles que lutavam no mundo globalizado atuando em zonas periféricas. A
autora citou pesquisadores como Anthony Giddens, que entendiam que a condi¢ao pds-moderna
¢, na verdade, uma radicalizagdo da modernidade e seu carater globalizador, enquanto os
movimentos seriam neste contexto os atores criticos da globalizacao.

No caso dos movimentos étnicos, Florez-Florez destacou uma tendéncia a entendé-los
como uma continuidade de outros movimentos como os de esquerda. No entanto, afirmou que,
pelo contrario, a luta dos movimentos étnicos ¢ nova, e que eles buscam existir como
diversidade para serem capazes de coexistir em uma sociedade de comunicagao total (FLOREZ-
FLOREZ, 2007).

De acordo ainda com Florez-Florez, as teorias sobre os movimentos entendiam a
globalizacdo como ultimo estagio da modernidade e esta teria a caracteristica de capturar as
racionalidades tradicionais. Mas a partir da década de 1990, diversas correntes comecaram a
fazer o exercicio de questionar as dicotomias modernas, sendo que muitas vezes esse
questionamento partiu das proprias mobilizacdes. As investigacdes passaram a ser realizadas a
partir da periferia € ndo mais sobre ela. A autora também sugeriu alguns apontamentos para se
pensar os movimentos sociais a partir de chaves ndo eurocéntricas, como a redefini¢do espago-
temporal da modernidade, que de acordo com Enrique Dussel se inicia quando a Europa
comecgou a se transformar no centro do sistema mundo. Também apontou a importancia da
compreensdo de que a colonialidade ¢ uma outra face da modernidade, o que desloca o

questionamento do quanto os movimentos periféricos sao criticos da modernidade:

Si nos centrarmos especificamente em el desarrollo como un dispositivo moderno a
través del cual, desde 1945, la racionalidad ilustrada se ha arraigado em las
instituciones y ciencias latinoamericanas, tenemos que — al contrario de lo que creen
las tesis del ‘atraso’ como impedimento para consolidacion de los movimientos — fue
precisamente la impossibilidad del desarrollo y el paradojico aumento de la pobreza
que éste trajo consigo, lo que abond el terreno para la accion colectiva. [...] Partiendo
del desarrollo como dispositivo moderno, si seria pertinente preguntar em qué medida
los movimientos latinoamericanos subvierten la racionalidad moderna, pero de la
modernidad tal y como se instalé em essa zona'® (FLOREZ-FLOREZ, 2007, p. 256).

19 Traducfo: Se nos concentrarmos especificamente no desenvolvimento como um dispositivo moderno através do
qual, desde 1945, a racionalidade esclarecida se enraizou nas institui¢des e ciéncias latino-americanas, temos que
— ao contrario do que afirma a tese do “atraso” como um impedimento a consolidagdo dos movimentos — foi
precisamente a impossibilidade de desenvolvimento e o aumento paradoxal da pobreza que isso trouxe consigo,
que abriu o caminho para a ag@o coletiva. (...) Partindo do desenvolvimento como dispositivo moderno, seria
pertinente perguntar até que ponto os movimentos latino-americanos subvertem a racionalidade moderna, mas da
modernidade tal como se instalou naquela area.
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Voltando ao movimento indigena no Brasil iniciado na década de 1970, Gersem Luciano
Baniwa o definiu como “o conjunto de estratégias e agdes que as comunidades, organizacdes e
povos indigenas desenvolvem de forma minimamente articulada em defesa de seus direitos
coletivos” (BANIWA, 2007, p. 128). A percepcao de que tinham vérias similaridades, mesmo
sendo povos diversos, no que diz respeito ao passado colonial e aos problemas que enfrentavam
no presente, como a tutela e intervengdo do SPI e posteriormente da FUNALI, as invasdes de
terra, as politicas de assimilagdo, o autoritarismo e constante vigilancia e controle da ditadura,
possibilitou uma compreensdo de que deveriam lutar coletivamente a partir de pautas que
tinham em comum, incluindo a defesa da manutencdo da diversidade dos povos. De acordo
ainda com Baniwa (2007), o movimento indigena nao deve ser entendido exclusivamente pelas
organizacdes formais indigenas, das quais falaremos logo a frente. Ele poderia ser entendido a
partir do conceito “indigenas em movimento”, utilizado por Daniel Munduruku, que se referem
as acdes dos diversos indigenas associados ou ndo a organizacdes na defesa de interesses
comuns dos povos indigenas. No entanto, apesar de entender que existem varios movimentos
indigenas, Baniwa observou que as liderangas, de forma séabia e estratégica, tentam criar uma
ideia de articulacdo de todas as agoes e taticas, das mais locais as internacionais em torno de
interesses em comum (BANIWA, 2007, p. 128, 129).

Poliene Bicalho (2010) destacou que ¢ a pauta da diversidade o que diferencia o

movimento indigena de outros movimentos sociais.

Ao contrario do que demonstram, ou ao menos tentam demonstrar, a maioria das
organizagdes formais, o Movimento Indigena ndo se expressa pela ideia de unidade,
nem externa, nem internamente. A diversidade dos povos, a extensao continental do
Brasil e a especificidade sociocultural e politica de cada grupo étnico inviabiliza a
percepgao desse movimento a partir de qualquer dimensao unitaria.

Antes, ¢ a diferenca, a diversidade ¢ a fragmentag¢do que o distingue, o que nao o
descaracteriza enquanto Movimento Indigena; pois como ocorre com a maioria dos
movimentos sociais — que internamente também apresentam ‘significados, formas de
acdo, modos de organizacdo muito diferenciados’ — grande parte do seu trabalho de
organizagdo se volta ‘para manter unidas as diferengas’, principalmente através das
bandeiras de luta que tém em comum (BICALHO, 2010, p. 88-89)

Mesmo reconhecendo a diversidade, que ndo se refere apenas a multiplicidade de povos,
mas também a existéncia de diversas organizacdes indigenas, da existéncia de diferentes
estratégias de luta, conflitos e contradi¢des existentes entre entre os sujeitos do movimento
indigena, iremos nos referir preferencialmente ao movimento indigena usando o conceito no
singular, entendendo que h4 uma tentativa da criagdo de uma articulagdo entre os povos

indigenas na luta por uma pauta que consideram comum, o que veremos inclusive na analise
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das atividades educativas promovidas por indigenas nas escolas do ensino basico da regido
metropolitana do Rio de Janeiro, no capitulo 3.

Hé um consenso na historiografia de que o movimento indigena se iniciou a partir das
Assembleias de Chefes Indigenas na década de 1970, organizadas pelo Conselho Indigenista
Missionario (CIMI). Este orgdo da Igreja Catdlica foi criado em 1972, sendo vinculado a
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB). O contexto de sua criagdo se relaciona
com o Concilio Vaticano II e a Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano de Medelin
em 1968, que trouxeram uma orientacdo de mudanca da relacdo da Igreja com os povos
indigenas. As alas mais progressistas da Igreja Catdlica passaram a adotar uma postura
favoravel aos indigenas, sob a perspectiva da Teologia da Libertagdo (BICALHO, 2010, p. 136).

De acordo com Egydio Schwade, tedlogo e militante que participou da criagao do CIMI,
assim como das primeiras Assembleias, o objetivo dos missiondrios ao reunirem liderangas de
diferentes povos, nas suas proprias palavras: “era criar um espago onde os indigenas pudessem
avaliar sua situacdo frente a sociedade nacional e articular a sua propria estratégia de luta e
posicionamento frente a politica indigenista reinante no pais” (SCHWADE, 2021, p. 28). Ainda
de acordo com o tedlogo, a inspiracdo para a criacdo das Assembleias veio de um relatorio
recebido do Conselho Regional Indigena do Cauca, da Colombia, que trazia um relato da
Assembleia Indigena do rio Cauca, que reuniam liderangas de diferentes etnias. As Assembleias
eram divididas em trés tempos: o primeiro era dedicado a autoapresentagdo dos participantes,
o segundo ao relato das dificuldades e o terceiro a descoberta de solugdes (SCHWADE, 2021,
p. 28).

Nao ha consenso do nimero total de Assembleias que ocorreram durante a década de
1970. Marlene Castro Ossami de Moura (2021) acredita que tenham ocorridas pelo menos 57
Assembleias, realizadas em 15 estados diferentes e o Distrito Federal, entre os anos de 1974 a
1984. A autora explicou que as primeiras Assembleias foram integralmente apoiadas pelo CIMI
e por isto foram numeradas (da 1% até a 13%) e divulgadas no Boletim do CIMI, algumas
contendo, inclusive, a transcri¢ao dos discursos realizados durante o evento. No entanto, houve
outras reunides que aparecem em outros documentos (MOURA, 2021, p. 54). A primeira
ocorreu em Diamantino, no Mato Grosso entre os dias 17 e 19 de abril de 1974.

A realizacdo das Assembleias nao ocorreu sem dificuldades, seja pela distancia, falta de
recursos ou pela intromissao da FUNAI. O CIMI auxiliou na questdo da organizagdo e do
deslocamento, mas com o passar do tempo os indigenas foram adquirindo maior autonomia
para realizar as reunides com menor intervenc¢ao ndo indigena (BICALHO, 2010, pp. 161-165).

Entre os principais assuntos discutidos nas reunides estavam a questao fundidria e as constantes
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invasdes, a autodeterminacdo e a organizacdo dos povos indigenas, o relacionamento
conflituoso com a FUNALI e outros 6rgdos estatais, entre outros assuntos (MOURA, 2021, p.
62). Nas falas das liderangas era perceptivel que havia uma identificagdo entre elas. Muitas
vezes utilizavam suas historias para auxiliarem outros povos com suas experiéncias (BICALHO,
2021).

Neste periodo, o Brasil vivia sob o regime autoritario € os povos indigenas vivenciavam
uma exacerbacao das politicas de assimilacdo, cuja intengdo era fazer com que perdessem suas
identidades étnicas, se transformassem em trabalhadores pobres e liberassem suas terras. A
assimilacdo dos indigenas ¢ uma politica antiga que, de acordo com Maria Regina Celestino de
Almeida (2010), foi uma inovagio trazida pelo Diretorio dos Indios e outras leis estabelecidas
durante o periodo pombalino (1750 — 1777), quando a Coroa Portuguesa estava preocupada
com a demarcacao das novas fronteiras, apds a assinatura do Tratado de Madri (1750). Os povos
indigenas tinham uma importancia fundamental na disputa territorial no interior, sendo
disputados pelos monarcas portugués e espanhol dentro da condi¢do de suditos. A ideia do
Marqués de Pombal era transformar os indios aldeados em stditos do rei, sem qualquer
distincdo em relacdo ao demais colonos. Entre algumas medidas voltadas para a assimila¢do
dessas populacdes estavam a transformacdo das antigas aldeias estabelecidas pelos
colonizadores em vilas, a proibi¢ao de costumes indigenas e do uso da lingua geral, o incentivo
ao casamento entre indios e nao indios (ALMEIDA, 2010).

A perspectiva da integracdo através da assimilagdo foi predominante nas politicas
voltadas para os povos indigenas até 1988, quanto a nova Carta Constitucional alterou esse
paradigma, ao menos na lei. Consideramos tal politica como etnocida. Eduardo Viveiros de
Castro (2015) escreveu um ensaio onde definiu com clareza significado do etnocidio para as
populagdes indigenas: transformé-los em trabalhadores pobres. Ele explicou que agdes
etnocidas sdo politicas tomadas a revelia dos povos indigenas e que acarretam a sistematica

destrui¢do dos seus modos de vida. Como exemplo, citou:

O assassinato “ocasional” e impune de individuos, a perseguicao politica, a violéncia
e humilhacdo cotidianas dirigidas contra os membros da minoria étnica visada, o
sequestro de criangas para serem adotadas ou educadas fora de seu ambiente cultural
original, a propaganda caluniosa, a remog¢do forcada dos territorios tradicionais, o
abandono compulsério dos usos e costumes da coletividade visada como alvo — tudo
isso s@o outras tantas formas de comiss@o de etnocidio, que, particularmente quando
Estados nacionais estdo implicados, pode ser muito eficazmente levado a cabo por
omissdo: incuria, indiferenga, apoio oficioso silenciamento mediatico induzido.
(VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 2)
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A tutela teve uma grande importancia na politica de assimilagdo dos povos indigenas.
Em 1910 foi criado o Servico de Protecdo aos Indios e Localizacio dos Trabalhadores Nacionais
(SPILTN), que em 1918 se transformou em Servigo de Prote¢do ao Indio (SPI), 6rgio
responsavel por tutelar os indigenas. O Codigo Civil de 1916 deixa muito claro o carater
assimilacionista da tutela ao afirmar no artigo 6° que: “Os silvicolas ficardo sujeitos ao regime
tutelar, estabelecido em leis e regulamentos especiais, o qual cessara d medida que se forem
adaptando a civilizagdo do paiz.” (BRASIL, 1916. Grifos da autora). O SPI seguiu o paradigma
assimilacionista partindo da ideia de que os indios deveriam ser protegidos pelo Estado, pois
estariam em um estagio inferior de evolugdo e necessitavam de uma intervengao salvadora, que
tornaria o processo de integracdo das populac¢des indigenas gradual, natural e ndo violenta
(MUNDURUKU, 2012). Egon Dionisio Heck também destacou que uma das missoes do SPI
era salvar os indigenas do exterminio, no entanto, a salvagdo era feita através da integracao, o
que gerava o etnocidio (HECK, 2021, p. 219).

De acordo com Kelly Oliveira, foram pensadas a criacdo de “nucleos de atracdo”,
voltados para os povos mais isolados, “povoagdes”, para os indigenas que estariam a caminho
da assimilagdo e “centros agricolas”, para aqueles considerados assimilados e sertanejos. Nas
terras reservadas aos indigenas, eles foram submetidos a praticas paternalistas de dependéncia,
como o recebimento de doagdes, que em geral ndo supriam integralmente as necessidades
dessas populagdes, deixando-as em uma situagdo de vulnerabilidade. O SPI foi marcando ao
longo do tempo sua presenga fisica dentro das comunidades, criando delegacias, inspetorias e
postos, que serviam de controle (OLIVEIRA, 2010). Havia esquemas de punic¢des aos indigenas
que transgrediam a ordem imposta pelo 6rgao, que iam desde a transferéncia da area que viviam,
até torturas como tronco e pau de arara, cadeia, reformatorios, trabalhos for¢cados, entre outras
(HECK, 2021, p. 220).

As denuncias de abuso, corrupg¢do e violéncia levaram ao fim do SPI e a criagdo da
Fundagio Nacional do Indio?® (FUNAI) em 1967, ja durante o regime militar, que teoricamente
deveria ser responsavel pela protecao através da tutela dos indigenas. A sua criacao atendia a
duas necessidades especificas por vezes conflituosas: a de apresentar uma visdo positiva do
Estado brasileiro no exterior, visando garantir financiamento externo, e dar um novo
direcionamento as politicas indigenistas, pois os povos indigenas passaram a ser considerados
como um entrave para o desenvolvimento e a expansao das fronteiras agricolas (OLIVEIRA,

2010).

20 Desde 2023 o 6rgdo passou a se chamar Fundagdo Nacional dos Povos Indigenas, mas a sigla FUNAI continua
a mesma.
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A ditadura militar foi extremamente hostil aos povos indigenas. O modelo de
desenvolvimento proposto pelo regime fundamentava-se em grandes obras de infraestrutura e
a remogao dos indigenas que estivessem no meio do caminho, o que vitimou muitos povos,
como o caso dos Waimiri-Atroari, que foram massacrados pelo Estado, com direito a
bombardeio e dentincias de uso de armas quimicas. Os indigenas passaram a ser entendidos
como um problema de seguranga nacional e tratados com violéncia e opressdo. Um outro
exemplo da violéncia foi a criagdo do Reformatorio Krenak em 1969, uma prisao para indigenas
considerados transgressores, onde eram torturados e obrigados a trabalhos forcados. Neste
mesmo ano foi iniciada a institucionalizacdo da presenca de 6rgaos de informacao e seguranga
dentro das aldeias, com a organizacdo da Assessoria de Seguranca ¢ Informacdo dentro da
FUNAI (HECK, 2021). As Assembleias dos Chefes Indigenas também foram alvo da ditadura,
que ndo viu com bons olhos a mobilizacdo. A sétima assembleia, por exemplo, realizada em
Surumu/RR, foi interrompida pela FUNAI e a Policia Federal. Diversas liderancas e apoiadores
foram assassinadas ao longo do regime.

Em 1973 foi criado o Estatuto do Indio, através da lei 6001. Bicalho (2010) o considerou
uma tentativa do Estado de minimizar a imagem negativa do pais. A ideia da integragdo estd
presente neste documento, que ja no artigo 1° afirma que: “Esta Lei regula a situacdo juridica
dos indios ou silvicolas e das comunidades indigenas, com o propdsito de preservar a sua cultura
e integra-los, progressiva e harmoniosamente, a comunhdo nacional” (BRASIL, 1973, grifos
da autora). O Estatuto também previa a divisdo dos indigenas em trés estagios: isolados, em
vias de integragdo e integrados. Em 1978 foi proposto o Decreto da Emancipacao pelo entdo
Ministro do Interior Rangel Reis, que previa a emancipagdo dos indigenas e consequentemente
o fim da tutela. O real interesse da emancipagdo era também emancipar as terras indigenas,
liberando-as para os interesses do setor agropecudrio. O projeto foi alvo de duras criticas dos
proprios indigenas assim quanto de diversas organizagdes de apoio e ndo foi para frente.

As Assembleias dos Chefes Indigenas foram muito importantes para o inicio das
mobilizagdes. Em sua tese de doutorado, Poliene Bicalho (2010) apontou as Assembleias como
um dos eventos fundadores do Movimento Indigena Brasileiro. Foram nelas que surgiram as
figuras das liderancas indigenas, que em geral ndo sdo as liderangas tradicionais que atuam
dentro das aldeias, mas indigenas que ao longo de suas trajetorias politicas passaram a falar e
lutar em nome dos povos indigenas.

Ao pensar as liderangas, Daniel Munduruku afirmou que elas foram as responsaveis por
criar a utopia de que poderiam construir uma sociedade capaz de absorver sem assimilar as

diferengas representadas pelas populacdes indigenas (MUNDURUKU, 2012, p. 63). Eram
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pessoas que conseguiam transitar entre o seu povo de origem, o de outros povos indigenas e o
mundo ndo indigena. Daniel também destacou que elas foram vitimas da integracdo, seja a
partir das politicas do Estado ou através da atuacdo das instituicdes religiosas, mas que

resistiram ao destino da nega¢do da identidade. Na memoria dessas liderangas estava contida:

o saber de seus avds antigos, e que deveriam ser obedientes inclusive a esse modelo
social ao qual pertenciam por heranga. Por outro lado, a carga colonizadora que
receberam (educacional, religiosa, economica) lhes ofereceu uma leitura propria da
realidade que viviam e lhes fez insurgir contra aspectos ora de uma (sua cultura) ora
de outra (da sociedade englobante). (MUNDURUKU, 2012, p. 64)

Foi da acdo dessas liderangas que surgiram as primeiras organizagdes indigenas. Através
delas a mobilizagdo e a luta conjunta dos povos indigenas por direitos ganharam maior
complexidade e continuidade (OLIVEIRA, 2010, p. 91). A primeira organizagdo indigena de
carater nacional foi a Unido das Nacdes Indigenas (UNI), em 1980. Kelly Oliveira (2010)
apontou trés versdes sobre a criagdo da UNI. A primeira diz que a UNI teria sido criada no I
Seminario de Estudos Indigenistas em abril de 1980, na Universidade Federal de Mato Grosso
do Sul (UFMS) com o auxilio de nao indios. Ja outra versao afirma que ela surgiu de um time
de futebol de estudantes indigenas em Brasilia, onde estes aproveitavam os encontros dos jogos
para discutirem os problemas dos povos indigenas. A sigla deste movimento inicialmente seria
UNIND. Nesta versao, o evento ocorrido na UFMS seria um outro movimento paralelo, € os
dois teriam se unificado (nao sem conflitos) em 1981. A tltima narrativa sobre o surgimento da
UNI tenta dar uma linearidade ao movimento de Brasilia e o da UFMS, afirmando que a
mobilizagdo nasceu da organizagdo dos estudantes de Brasilia, que por sua vez foi discutida no
seminario em Campo Grande/MS (OLIVEIRA, 2010, p. 94).

De qualquer forma, a UNI atuou na década de 1980 na defesa dos povos indigenas,
utilizando como uma das estratégias levar ao conhecimento da sociedade envolvente a realidade
dos povos indigenas, o que abordaremos nos proximos topicos. Muitas das liderangas que
atuaram na UNI passaram parte de suas vidas fora das aldeias, o que facilitou a
instrumentalizacao para compreendessem e atuassem politicamente na sociedade englobante, o
que foi fundamental para uma ag¢do assertiva que resultou, por exemplo, na conquista de direitos
na Carta Constitucional de 1988. Ao mesmo tempo, isto favoreceu o afastamento das bases, o
que por vezes gerou o ndo reconhecimento de suas agdes dentro de seus proprios povos
(OLIVEIRA, 2010, p. 97).

A atuacdo da UNI na Assembleia Nacional Constituinte foi fundamental para a

conquista de direitos. Apesar da tentativa da reelei¢do de Mario Juruna (PDT/RJ), que tinha
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sido deputado federal no mandato anterior, e da elegerem de outras liderangas como Alvaro
Tukano (PT/AM), Marcos Terena (PDT/DF), Davi Yanomami (PT/RR), entre outras, eles ndo
conseguiram eleger nenhum candidato como constituinte. Mesmo assim, apostaram em outras
estratégias para alcangar suas metas, como investindo na busca de apoio parlamentar, buscando
apoio em instituigdes como o CIMI, a Comissdo Pro-indio de Sao Paulo (CPI SP), o Centro
Ecuménico de Documentagdo e Informacao (CEDI) entre outras (LACERDA, 2021, p. 257).

A UNI encaminhou propostas para a Subcomissdao dos Negros, Populacdes Indigenas,
Pessoas Deficientes e Minorias, onde se iniciou o debate sobre a questdo indigena na
Assembleia Nacional Constituinte (ANC). O movimento indigena teve a preocupacdo com a
supressao de expressdes como nagdes ou povos, temendo reagdes de setores conservadores, que
entendiam a ideia de nacdes indigenas como uma ameacga a soberania nacional, o que contribuiu
para que as propostas fossem bem recepcionadas. A primeira proposta aprovada pela
Subcomissao afastava a ideia de integrag¢do e defendia a protecdo das sociedades indigenas e
consequentemente seus bens materiais e imateriais. No entanto, no decorrer da Constituinte, a
medida que as propostas que atendiam aos interesses dos indigenas eram aprovadas nas
comissoes, a reagdo dos setores ligados aos interesses das mineradoras, do agronegocio e dos
militares se mostrou presente, ao apresentarem substitutivos que significavam recuos nos
direitos indigenas (LACERDA, 2021).

Reagindo a essas ameagas, a UNI fez uma grande mobilizagdo entre os parentes.
Indigenas de diversas regides do pais foram as capitais para conversar com os constituintes dos
seus respectivos Estados. Além disso, muitos se deslocaram para Brasilia. Nas aldeias e em
Brasilia realizaram muitos rituais para evocar os bons espiritos. Algumas atuagdes
performaticas tiveram muito impacto, como quando ocuparam a antessala do gabinete da
presidéncia entoando canticos para entregar a proposta dos indigenas e colocar um cocar na
cabega do presidente da ANC, Ulisses Guimaraes. Um outro momento chave foi a fala de Ailton
Krenak, que discursou em defesa da emenda niimero 40 e contra uma campanha difamatéria
promovida pelo jornal Estado de Sao Paulo (LACERDA, 2021, p. 259). A permanéncia dos
indigenas em Brasilia gerou empatia de parte da sociedade, o que ampliou a for¢ca da UNI na
negociacao junto aos constituintes. O resultado final foi a aprovacao de um texto que trouxe
mudangas paradigmaticas, ao menos na lei, na relagdo do Estado com as populagdes indigenas

do Brasil. Os artigos 231 e 232 do Capitulo VIII — Dos Indios, afirmam que:

Art. 231. S8o reconhecidos aos indios sua organizacdo social, costumes, linguas,
crengas ¢ tradi¢Oes, e os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente
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ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger ¢ fazer respeitar todos os seus
bens.

Art. 232. Os indios, suas comunidades e organizagdes sdo partes legitimas para
ingressar em juizo em defesa de seus direitos e interesses, intervindo o Ministério
Publico em todos os atos do processo. (BRASIL. Constituicao Federal de 1988)

A nova lei reconheceu o direito a diferenca, abandonado a ideia de integracdo (e
consequentemente do etnocidio). Se antes a perspectiva de futuro oferecida aos povos indigenas
pelo Estado era o deixar de ser, ou seja, de perderem suas identidades €tnicas, apos 1988 o
Estado passou a reconhecer as diferencas como legitimas. Poliene Bicalho apontou como uma
inovacao da Carta de 1988 a énfase dada na representatividade dos povos indigenas por serem
considerados como partes legitimas para entrarem em juizo na defesa de seus interesses. A
autora também destacou a opinido de alguns autores sobre as inovagdes da Constituigdo, como
Manuela Carneiro da Cunha, que ressaltou o fim da perspectiva assimilacionista e o
reconhecimento dos direitos originarios, Carlos Frederico Marés de Souza Filho, que apontou
o reconhecimento constitucional dos direitos coletivos dos indigenas e de Roseane Lacerda,
que destacou a substituicdo do paradigma da incorporagdo para o respeito a diversidade
(BICALHO, 2010, p. 229).

De acordo com Roseane Lacerda (2021, p. 261), o texto aprovado em 1988 no que se
refere aos direitos indigenas foi considerado como a legislagdo mais avancada da época e se
tornou referéncia para outros paises. Apdés a Constituinte, a UNI perdeu sua forga de
representacao nacional e se desfez tempos depois. No entanto, o novo texto constitucional
garantiu a legalidade e formaliza¢do das representagdes indigenas, o que ocasionou o grande
crescimento do numero de organizagdes regionais (OLIVEIRA, 2010). Entre elas destacamos
a Coordenacdo das Organizagdes Indigenas da Amazodnia Brasileira (COIAB), criada em 1989
e a Articulagdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (APOINME),
que tém uma grande importancia nas regides que atuam em defesa dos povos indigenas. Em
sua tese, Poliene Bicalho fala da existéncia de 487 organizagdes indigenas no Brasil em 2010,
ressaltando a possibilidade de ter deixado algumas de fora (BICALHO, 2010, p. 266).

No que se refere a organizagdes que, assim como a UNI, tinham a pretensao de serem
uma representacdo nacional da luta pelos direitos indigenas, em 1992 houve a criacdo do
Conselho de Articulagdo dos Povos e Organizacdes Indigenas do Brasil (CAPOIB), que teve
uma importante atuagdo na contestacao do Decreto 1775, de 8 de janeiro de 1996, que tratava
de novos procedimentos para a demarcagdo de terras, os quais, na opinido dos indigenas,
favoreciam a entrada de invasores e a revisdo das areas indigenas(BICALHO, 2010, p. 271). A

CAPOIB parou de atuar nos primeiros anos do século XXI, consequéncia entre outros motivos,
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dos desentendimentos provocados pela repressdo de uma manifestagdo ocorrida no ano 2000,
contraria as comemoragdes dos 500 anos da chegada dos portugueses ao Brasil realizados pelo
governo federal e pelo Estado da Bahia, que mencionaremos no capitulo 2. O final tragico da
resisténcia as comemoracdes pareceu arrefecer o movimento indigena.

No entanto, em 2004 foi criado o Acampamento Terra Livre (ATL), que desde entdo ¢
realizado todo més de abril em Brasilia, excetuando alguns anos especificos onde o
acampamento ocorreu em outro més ou outro lugar. Ele surgiu como uma reacao e mobilizagao
a falta de direcionamento da politica indigena no inicio do governo de Luiz Inicio Lula da
Silva®!. No ATL de 2005 foi criada a Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB), uma
organizagdo que tem o objetivo de ser uma representacao nacional dos povos indigenas, através
da articulagdo de grandes organizacgdes regionais indigenas. Atualmente as organizacdes sao as
j& citadas COIAB e APOINME, além do Conselho Terena, a Grande Assembleia do Povo
Guarani (ATY GUASU), a Comissao Guarani Yvyrupa, a Articulacdo dos Povos Indigena da
Regido Sul (ARPINSUL) e a Articulagdo dos Povos Indigenas da Regido Sudeste
(ARPINSUDESTE). Poliene Bicalho destacou que a APIB apresenta caracteristicas mais
propositivas do que combativas, buscando aproximagao e didlogo com o Estado (BICALHO,
2010, p. 276).

Esta caracteristica foi alterada durante os anos de 2019 a 2021, no governo Jair Messias
Bolsonaro, que apresentou uma pauta anti-indigena. Durante este periodo ndo houve nenhuma
demarcacdo de Terra Indigena, como o proprio presidente tinha prometido durante a campanha
presidencial. Houve a perseguicdo a liderancas, a fragilizagdo da protecdo ambiental e das
Terras Indigenas, o que incentivou as invasdes de terras indigenas e a devastacdo do meio
ambiente. O Movimento Indigena manteve-se forte € mesmo no periodo pandémico, o ATL foi
mantido, porém de forma virtual. Outras grandes manifestagdes foram realizadas em Brasilia,
como a Marcha das Mulheres Indigenas, realizada em 2019 e que retornou a ser realizada em
2021, o Levante pela Terra, em junho de 2021, o Acampamento Luta Pela Vida em agosto de
2021.

Em 2023, com o retorno de Lula a presidéncia, uma nova era se abriu aos povos
indigenas, onde pela primeira vez na historia deste pais liderancas indigenas foram chamadas
para compor o governo. Foi criado o Ministério dos Povos Indigenas, presidido pela ministra
Sonia Guajajara, até entdao presidente da APIB e Joénia Wapichana passou a presidir a FUNALI

A atuacdo do governo no que se refere a questdo indigena ganhou uma grande visibilidade, com

2! Informagdo contida no site da APIB. Em: https://apiboficial.org/historicoatl/. Acesso em: 11 nov. 2023.
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a decreto pelo Ministério da Satde de Estado de Emergéncia Publica em Roraima pela condigao
desumana vivenciada pelos Yanomami, mencionada no inicio deste capitulo. Um novo
momento de esperanga, apOs quatro anos de ataques e violagdes aos direitos indigenas, que
impoe varios desafios, tanto no que se refere a atuacdo das liderancas que estdo compondo o
governo e do movimento indigena em geral na adequagdo a este novo momento.

No entanto, a reagdo de setores anti-indigena, ligados aos ruralistas e mineradoras tem
se mostrado forte. Em 2023 foi aprovado pelo Congresso Nacional a lei 14.701/23, que
estabelece, entre outras coisas, um marco temporal para a demarcagao de terras, que seria a data
da promulgacao da Constituicdo de 1988. A lei foi aprovada mesmo ap0s a tese juridica ter sido
julgada ilegal pelo Supremo Tribunal Federal. Os indigenas alegam que estabelecer um marco
temporal € negar toda a historia indigena de confrontos que geraram a mobilidade imposta pelas

guerras e violéncia de seus territdrios tradicionais.

1.3 Indigenas em Movimento na regido metropolitana do Rio de Janeiro

Que fago com minha cara de india?

E meus cabelos

E minhas rugas

E minha histéria

E meus segredos?

(ELIANE POTIGUARA, 2018)

Apesar da visibilidade gerada pela Aldeia Maracanad, especialmente no contexto da
remogcio dos indigenas do prédio do antigo Museu do Indio, localizado ao lado do estadio do
Maracana, a presenca de indigenas em grandes centros urbanos como o Rio de Janeiro ainda
gera muito estranhamento. De acordo com os Censos do IBGE, a populagao total de indigenas
no Estado era de 15.849 em 2010, tendo um leve aumento de 7% em 2022, totalizando 16.964
pessoas autodeclaradas. Apesar da maioria das aldeias indigenas do Estado se localizar fora da
regido metropolitana, ¢ nesta regido onde se concentra o maior nimero de indigenas do Rio de

Janeiro.



54

Tabela 1 - Indigenas na regido metropolitana do Rio de Janeiro

Municipio 2000 2010 2022

Rio de Janeiro 15.622 6.764 6.939
Duque de Caxias 1.681 865 834
Sao Gongalo 2.415 966 661
Niteroi 1.146 655 627
Nova Iguacu 2.920 747 563
Marica 188 140 357
Sao Jodao de Meriti 1.086 408 258
[taborai 410 209 252
Belford Roxo 1.118 316 242
Magé 562 240 212
Nilopolis 636 87 198
Itaguai 682 149 171
Seropédica 172 103 96
Queimados 223 106 95
Rio Bonito 140 37 48
Cachoeiras de Macacu 61 39 44
Guapimirim 71 26 43
Japeri 295 55 40
Paracambi 51 29 32
Tangua 26 06 31
Mesquita oAk 150 05
Angra dos Reis?* 492 501 704
Paraty 256 246 518
Fonte: IBGE.

Ao observarmos a tabela acima, observamos que nas primeiras décadas do século XXI,
a cidade do Rio de Janeiro concentrou um niimero maior de indigenas autodeclarados do que
Angra e Paraty, cidades litoraneas localizadas na regido da Costa Verde, divisa com o Estado
de Sao Paulo, e que concentram a maior parte das aldeias indigenas tradicionais do Estado,
entre elas as trés unicas terras ja demarcadas Bracui (Sapukai, em Angra dos Reis), Paraty

Mirim e Araponga (Itaxi Mirim e Guyraitaipu, em Paraty) todas elas Guarani Mbya, e aldeias

22 Angra dos Reis e Paraty sdo os municipios que ficam fora da regido metropolitana do Rio de Janeiro, localizados
na regido da Costa Verde, divisa com Sao Paulo e que contém as Terras Indigenas demarcadas.
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nao demarcadas, como Arandu Mirim e Rio Pequeno, em Paraty, Guarani, e a aldeia de Iriri
também localizada em Paraty, mas ja na divisa com Angra dos Reis e a nica aldeia Pataxo. A
regido metropolitana possui ainda duas aldeias Guarani no municipio de Marica, Ara Hovy e
Ka’Aguy Hovy Pora, das quais falaremos mais tarde.

Um outro ponto que salta aos olhos ¢ a diminui¢do do niimero de indigenas
autodeclarados entre o Censo de 2000 e os seguintes, especialmente na cidade do Rio de Janeiro,
onde houve uma grande queda entre 2000 e 2010 e um leve aumento em 2022. A queda na
maioria dos municipios da Baixada Fluminense também chama aten¢do. Podemos apontar
algumas hipdteses para o fendomeno, pois explicagdes simplorias como mortalidade ou
migragcdo nao parecem suficientes para dar conta de explica-lo sozinhas. Uma possibilidade,
inclusive apontada pelo préprio IBGE, ¢ a mudanga metodologica do recenseamento da
populagdo indigena, pois a inclusdo de perguntas sobre lingua e etnia poderia fazer com que
pessoas que ja nao soubessem seu grupo étnico ou a lingua voltassem atras na autodeclaragao.
Uma outra hipotese, porém ainda pensando na fluidez das identificagdes, assim como Maria
Regina Celestino de Almeida verificou em outros séculos, especialmente no XIX, onde a
mesma pessoa se identificava como indigena, cabocla ou outra denominagdo de acordo com o
que lhe era conveniente na circunstancia em que essa identificagdo precisava ser acionada,
podemos nos perguntar se as politicas de promogao a igualdade racial, iniciadas em 2003 nao
interferiram de alguma forma nas autodeclaracdes, especialmente em relacao aos indigenas que
vivem no contexto urbano e que sdo normalmente invisibilizados e discriminados nas cidades.
Considerando que essas politicas sdo substancialmente voltadas para a populagdo considerada
negra (somatério da populagao autodeclarada preta e parda no censo) e que pouco avangaram e
ainda contém muitos problemas no que se refere as populagdes indigenas, ndo ¢ impossivel que
a fluidez das identificagdes também seja afetada por este fator. Mas, apesar dos inimeros
questionamentos que podemos fazer em relagdo ao Censo indigena, o fato relevante que ele
aponta ¢ a presenca de indigenas em quase todas as cidades brasileiras, inclusive em todas da
regido metropolitana do Rio de Janeiro, mesmo que grande parte da populacdo nao reconhega
esta presenga.

Em minha dissertagdo de mestrado (SILVEIRA, 2016) expliquei que o estranhamento e
questionamento da presenga indigena no Rio de Janeiro, assim como em qualquer area urbana,
se relacionam com esteredtipos criados e repetidos ha séculos. Entre eles, os que afirmam que
indigenas andam nus, usam cocares de pena, vivem nas florestas, moram em oca, entre diversos
outros. Além disso, destaquei que os paradigmas utilizados por grande parte da sociedade para

pensar as sociedades indigenas também dificultam a compreensao da presenca deles nas cidades.
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A crenga, por exemplo, de que a cultura dos povos indigenas ¢ estatica e definidora das suas
identidades, faz com que muita gente acredite que € possivel afirmar quem € ou quem nao ¢
indigena a partir exclusivamente de habitos culturais. A isso, soma-se a ideia de aculturagdo
associada as ideias de evolucdo e progresso, ou seja, a compreensdo de que os povos do mundo
estariam em diferentes estagios evolutivos € em um Unico caminho de progresso e que o
resultado do contato entre povos em diferentes estagios de evolugdo seria o abandono das
culturas e identidades “primitivas e tradicionais” para adotarem uma cultura dita “superior”.
Nao pretendo aqui refutar o absurdo de tais esteredtipos e paradigmas, mesmo sabendo
que ainda sdo repetidos em muitos trabalhos académicos, para além do senso comum. Intimeras
pesquisas ja o fizeram e é necessario avangarmos nessas reflexdes?’. Sendo assim, o que nos
interessa neste momento ¢ compreender que estas ideias equivocadas ndo sdao inocentes, mas
historicamente construidas, com objetivos de, sendo aniquilar as populagdes indigenas,

invisibiliza-las para usurpar seus direitos.

1.3.1 Construindo a invisibilidade: o secular etnocidio de cada dia no Rio de Janeiro

No territdrio indigena

O siléncio ¢ sabedoria milenar
Aprendemos com os mais velhos
A ouvir, mais que falar.

No siléncio da minha flecha
Resisti, ndo fui vencido

Fiz do siléncio a minha arma
Para lutar contra o inimigo.
(MARCIA KAMBEBA, 2018)

“O Rio de Janeiro continua indio”. A parodia da cangdo de Gilberto Gil, foi o titulo de
uma exposi¢ao no Museu da Justica do Estado do Rio de Janeiro, ocorrida entre 19 de maio a
31 de julho de 2015, ano da comemoragdo dos 450 anos do Rio de Janeiro, além de intitular a
tese de doutorado de Ana Paula Silva, defendida no ano seguinte. O que tanto a exposi¢ao e a
tese queriam tematizar era a presenga indigena no Rio de Janeiro em diferentes temporalidades,
apesar de toda invisibilizacao dessas populagcdes. Em uma cronica, também com o mesmo titulo,

na qual escreveu sobre a exposi¢ao, o professor José Ribamar Bessa Freire fez uma critica a

23 Entre elas, destaco minha dissertacdo de mestrado: SILVEIRA, 2016.



57

invisibiliza¢ao das populagdes indigenas nas comemoracdes do aniversario da cidade, como se

ndo estivessem presente na construcao de sua historia:

O Rio de Janeiro continua sendo, 450 anos depois, indio, mas nenhum guarani foi
convidado para sua festa de aniversario. Neste domingo, 1° de margo, nenhum indio
sopraré a velinha do tradicional bolo de quase meio quilometro que a Sociedade dos
Amigos da Rua da Carioca fez para festejar os 450 anos da cidade, como parte da
programagdo que preveé, ao longo do ano, a realizagdo de 600 atividades: conferéncias,
semindrios, projecdes, exposi¢des, missa, performances, teatro, orquestras, bandas,
salva de tiros, regata... Os indios, porém, estdo ausentes de quase todas. (FREIRE,
2015)

Os indigenas estiveram ausentes das comemoragdes dos 450 anos da cidade, apesar de
sempre estarem presentes no entorno da Baia da Guanabara desde as primeiras ocupagdes
humanas da regido, iniciada ha pelo menos 8000 anos, de acordo com os registros mais antigos
ja achados. Milhares de tupinamba, temimind e tupinikim viviam por aqui no inicio do periodo
das invasoes europeias (FREIRE, 2015). As guerras de conquista de longe significaram o
banimento destes e outros indigenas do territorio. Os aldeamentos indigenas estabelecidos pelos
colonizadores, como os de Sdo Lourenco (Niteroi), Sdo Barnabé (Itaborai), Sao Pedro (Cabo
Frio) e Sao Francisco Xavier (Itaguai) forneceram a mao de obra para a constru¢ao e protecao
da cidade no inicio da colonizagao.

Estes aldeamentos tiveram significados diversos para os multiplos atores envolvidos.
Por um lado, eram espagos que possibilitavam a transformagdo de indigenas em cristdos e
suditos do rei, e que garantiam a soberania € o acesso a mao de obra, por outro, mais
especificamente para os indigenas que ali viviam, eram uma possibilidade de sobrevivéncia,
um mal menor, em um momento em que as guerras e possibilidade de escravizacdo ameagavam
a existéncia de varios povos. Mesmo em posi¢do subalterna, onde eram obrigados a alterar
varios aspectos das suas culturas e ao trabalho compulsoério, os indigenas assumiram uma nova
identidade, a de indios aldeados. Buscaram compreender a légica do sistema colonial,
aprendendo a negociar utilizando os codigos do colonizador, conseguindo assim, diminuir suas
perdas (ALMEIDA, 2003).

A presenca indigena na cidade no periodo colonial estd documentada em diversas fontes,

que demonstram sua importancia, como a carta de Placido Nunes ao Vice-Rei, em 1738:

todas as fortalezas, que se acham no Rio de Janeiro, sendo esta praca ao presente a
mais fortificada por arte, que se acha nas conquistas, foram feitas por indios de Cabo
Frio e S. Barnabé e outras aldeias [...]. Estes mesmos abriram o Caminho Grande, que
vai do Rio de Janeiro para Minas até o Rio Paraibuna, em tanta vitalidade do Estado
e do reino. Estes os que conduziram todos os materiais e instrumentos para a Casa de
Fundicdo, que S. Majestade mandou fabricar na provincia de Minas. Estes, finalmente
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os que trabalharam o aqueduto pelo qual se pos a Agua da Carioca na cidade do Rio
de Janeiro. ( Apud. FREIRE e MALHEIROS, 2009, p. 91)

Ondemar Dias (1998, p. 542) ao tratar da dificuldade encontrada pelos colonizadores
para conseguir dgua potavel no periodo colonial, devido a geografia cheia de pantanos e lagos
do Rio de Janeiro, citou a existéncia de um comércio de agua, vendido em talhas realizado por
indigenas, acreditando que esta era aparentemente uma funcao reservada a eles. Viajantes séc.
XIX relataram e pintaram a presenca indigena no Rio de Janeiro. Jean Baptiste-Debret, que

esteve no Brasil entre 1816 a 1831, escreveu sobre os indigenas que viviam na Aldeia de Sao

Lourenco:

de sua industria, ceramica de barro e diferentes espécies de esteiras feitas de canicos,
que exportam para o Rio de Janeiro. Esses caboclos dedicam-se igualmente com éxito,
a navegagdo; alguns mesmos habitam com suas familias o arsenal da marinha,
empregando-se especialmente no servigo das canoas particulares do Imperador do
Brasil. Quem visite, sucessivamente, todas as cabanas de Sao Lourengo encontra,
ainda hoje, a conservacdo interessante dos usos e costumes particulares, que
distinguiam as diferentes tribos selvagens, fundadoras dessa aldeia, por ocasido de sua
primitiva reunido. (DEBRET, APUD, ALMEIDA, 2009, p. 90)

O artista retratou uma familia de indigenas que exerciam o oficio de lavadeiras na cidade
do Rio de Janeiro, que segundo ele passavam o dia inteiro até o anoitecer nas margens do riacho

que corria sob a ponte do Catete, como pode ser visto na imagem abaixo:

Figura 1 - Caboclas lavadeiras

Fonte: DEBRET, 1834.
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Ana Paula Silva (2016) chamou aten¢ao para uma imagem em segundo plano da obra
de Henry Chamberlain, um oficial da Artilharia Britanica, pintor e desenhista, que esteve no
Rio de Janeiro no inicio do século XIX: uma familia indigena vendendo artesanatos, cena que

continuamos vendo na cidade dois séculos depois:

Figura 1 - Indigenas vendendo artesanato ao fundo

Fonte: SILVA, 2016.

Além de Chamberlain, outros viajantes observaram e relataram a venda de artesanatos
pela cidade. Debret, Spix e Martius, Wied-Neuwied, Luccock e Tomas Ewbank citaram a
confec¢dao e comércio de objetos e vasilhas de ceramica feito pelos indigenas. Ewbank ainda
destacou a importancia dos potes de ceramica para a populagdo carioca, considerando-os
elemento fundamental da vida doméstica. Silva ressaltou que estes potes podiam manter a 4gua
fresca (SILVA, 2016, p. 109).

Em sua tese, em que fez uma busca minuciosa da presenca indigena no Rio de Janeiro
no século XIX em fontes de diversas origens, Ana Paula Silva (2016) destacou que os indigenas
estavam em diversos bairros da cidade, trabalhavam no Arsenal da Marinha como remeiros, na
tripulagdo, na fabricagdo de suprimentos navais, servico de cabotagem, na Artilharia, assim
como em obras publicas, pesca de baleias, correios, servigo doméstico entre outros. Muitos
migravam de outras regides do Brasil, sendo, em muitos casos, de maneira forcada,
especialmente no caso de criangas que eram levadas para aprender um oficio e trabalhar no
Arsenal da Marinha.

Liderancas indigenas vieram para o Rio de Janeiro, com a inten¢do de conseguirem
audiéncias reais, exercendo um papel de diplomacia. Vinham a pé ou conseguiam o

financiamento de suas viagens de suas provincias para a capital do Império. Denunciavam
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“agressoes fisicas (...), abusos de poder dos diretores nos aldeamentos, invasdes de terras,
exploragdo da mao de obra indigena, a falta de pagamentos pelos trabalhos” (SILVA, 2016 p.
152). Também negociavam “titulos honorificos, presentes (que incluia quase sempre, a
concessao de armamentos, pdlvora, espingarda, entre outros)” (SILVA, 2016, p. 152). Ana Paula
Silva (2016) reforcou que iam representando suas aldeias ou a interesses individuais e suas
vindas visavam criar ¢ consolidar aliangas, assim como aumentar as redes de relagdes com
pessoas influentes da época.

No entanto, apesar de estarem presentes na cidade e nas redondezas, o século XIX foi
caracterizado por tentativas de sumir com as populacdes indigenas, ndo so pelas guerras de
conquista, que nunca pararam de existir pelo Brasil adentro, como a Guerra Justa aos Botocudos
decretada com a chegada da Corte. Outra forma de desaparecer com os indigenas era realizada
pela politica sistemadtica de assimilacdo.

Como ja apontamos, a politica indigenista de integra¢ao se iniciou na segunda metade
do século XVIII com a implementacdo do Diretoério Pombalino. Ele estimulava a mestigagem,
tentando incorporar os indios a sociedade como suditos iguais ao restante da sociedade colonial.
Entre algumas medidas, ele visava a transformacao das aldeias indigenas em vilas e freguesias,
incentivava a presenga de ndo indios no seu interior, proibia o uso da lingua geral, impondo o
uso do portugués (ALMEIDA, 2008, 2010). Com isto, segundo Maria Regina Celestino de
Almeida, entre os séculos XVIII e XIX, indios e mesticos passaram a ter identificagcdes
cambiantes, que poderiam ser usadas ou atribuidas a uma mesma pessoa, especialmente por
motivos de disputas politicas e sociais. No Rio de Janeiro, entre essas disputas estavam os
interesses sobre as terras dos aldeamentos indigenas, ¢ em geral a identificacdo dos indigenas
como mesti¢os acabavam gerando prejuizos a eles. Ao que parece, nos primeiros séculos de
colonizagdo, havia o interesse de diversos setores sociais na criacdo ¢ manutencdo dos
aldeamentos indigenas e consequentemente na existéncia e presen¢a de indios aldeados. Este
interesse era inclusive dos colonos, que se beneficiavam do trabalho compulsorio dos indigenas.
Contudo, nos séculos XVIII e XIX, a manuten¢do dos aldeamentos e da identidade indigena
tornou-se um interesse apenas dos proprios indigenas, visto que a legislacdo garantia a
manuten¢do das terras coletivas dos indios enquanto estes assim fossem, terras essas que eram
desejadas por autoridades e colonos (ALMEIDA, 2008).

Sendo assim, o discurso sobre a mesticagem tornou-se intenso entre as autoridades e
intelectuais do século XIX. Em relacdo aos aldeamentos, a documenta¢do mostra a preocupagao
das autoridades em obter informacdes sobre eles, que em geral, indicavam a decadéncia,

miserabilidade ¢ a diminui¢do dos indios. Transforma-los em mestigos significava extinguir
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aldeias e incorporar suas terras (ALMEIDA, 2008, p. 30, 31). Obviamente, como nos lembrou
Ana Paula Silva (2016), a documentagao visa atender os interesses de quem a cria, € por iSso

houve a insisténcia no discurso da miserabilidade e desaparecimento dos povos indigenas:

E interessante notar o discurso de “pobreza” e “decadéncia” indigenas, constantes nos
relatérios dos presidentes das provincias. Juizo somado a ideia de “extin¢do” e “perda
identitaria” serdo fortes argumentos, utilizados por autoridades, foreiros e invasores
contra os indios para, entre outros objetivos, negar-se a garantir seus direitos,
principalmente a posse de seus territorios.” (SILVA, 2016, p. 66)

Em relagdo as informagdes demograficas produzidas no século XIX, apesar do interesse
constate em invisibilizar e afirmar que ndo havia mais indigenas em determinadas regides, Ana
Paula Silva observou, ao comparar documentos que levantou, que os dados sdao conflitantes,
mostrando quantitativos diferentes de indigenas nos aldeamentos, dependendo da natureza e do
objetivo dos documentos (SILVA, 2018).

O uso de classificagdes hierarquizantes que se pautavam cada vez mais em teorias da
“evolucdao humana” e do progresso foram importantes instrumentos de invisibilizagdo e retirada
de direitos indigenas. Para além da classificagdo como primitivos, “indios mansos” (aliados do
colonizador) e “indios bravos” (indigenas inimigos), outras foram criadas, de acordo com o
grau de integracdo dos indigenas a sociedade envolvente. Freycinet, viajante franceés,
classificou os indigenas em 1825 em civilizados, semi-civilizados (batizados, mas que
mantinham muitos costumes) e selvagens (SILVA, 2018. p. 86). Com base nas fontes, José
Ribamar Bessa e Marcia Malheiros também tragaram uma tipologia dos indios: indios bravos,
catequizados ou caboclos, destribalizados (BESSA e MALHEIROS, 2009).

Classificagdes dos indigenas segundo o grau de insercdo na sociedade brasileira
seguiram pelo século XX. Como ja afirmamos, em 1973, o Estatuto do Indio fez a seguinte

distin¢ao:

Art 4° Os indios sdo considerados:

I - Isolados - Quando vivem em grupos desconhecidos ou de que se possuem poucos
e vagos informes através de contatos eventuais com elementos da comunhao nacional;
IT - Em vias de integragdo - Quando, em contato intermitente ou permanente com
grupos estranhos, conservam menor ou maior parte das condigdes de sua vida nativa,
mas aceitam algumas praticas e modos de existéncia comuns aos demais setores da
comunh@o nacional, da qual vao necessitando cada vez mais para o proprio sustento;
III - Integrados - Quando incorporados a comunhdo nacional e reconhecidos no pleno
exercicio dos direitos civis, ainda que conservem usos, costumes e tradigdes
caracteristicos da sua cultura. (BRASIL, 1973)
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Voltando ao século XIX, o uso da classificacdo caboclo para designar indigenas que
tinham sido batizados e falavam o portugués tornou-se comum e dependendo da regido do pais
continua sendo utilizada para se referir a um individuo ou comunidade que possui
ancestralidade indigena. Os primeiros censos do pais (1872 e 1890) utilizaram o termo caboclo
para contabilizar a populagdo indigena da época. Mesmo com diversas questdes que nao
envolvem apenas o método da pesquisa, pois bem como Jodo Pacheco de Oliveira lembrou, os
recenseamentos devem ser compreendidos “como agdo social que reune uma multiplicidade de
atores e recursos, esta revestida de uma intencionalidade, bem como opera em um campo social
ja carregado de interesses e representagdes” (OLIVEIRA, 1997, p. 54), eles apresentaram dados
interessantes. O Censo de 1872 mostrou que aproximadamente 4% da populagdao do Império e
2% da populacdo do Rio de Janeiro se declarou cabocla (SILVA, 2016). De 1872 a 1890, os
dados apontaram o aumento da populacdo cabocla, que passou a compor 9,6% da populagao
brasileira (OLIVEIRA, 1997).

No século XX, apenas os Censos de 1991 e de 2000 contabilizaram a populagao
indigena. Em relagdo aos recenseamentos, Oliveira explicou que € possivel observar trés tipos.
Um deles seriam os especificos, que forneceram informagdes separadas sobre indigenas, como
o caso dos ja citados Censos de 1872 e 1890 e os de 1940 e 1950, que apesar de nao
apresentarem o quesito indigena na autodeclaracao de cor, possuiam um item para “pessoas que
no lar falam outra lingua além do portugués”, contendo um subitem para os falantes de “guarani
ou qualquer outra lingua aborigene”. (OLIVEIRA, 1997). Mas podemos acrescentar também
os Censos de 1991, 2000, 2010 e 2022, que nao foram alvo da pesquisa de Oliveira. O segundo
tipo seria os englobantes, aqueles que uniram de forma indissocidvel indigenas e outros
segmentos, considerando que havia uma pesquisa sobre cor, mas nao havia o item indigena.
Foram os casos dos Censos de 1960 e 1980, mas também o de 1940 e 1950, os quais o autor
também classificou como especifico. Por fim, os universais, que ndo deram destaques as
variaveis €tnico-raciais, como os de 1900, 1920 e 1970 (OLIVEIRA, 1997, p. 63,64).

Concordamos com a analise de Oliveira (1997) de que os Censos por ele analisado (1872
a 1980), responde, entre outras questdes, a problematica da constru¢do da nacionalidade,
objetivando mostrar uma unidade em uma populagdo altamente heterogénea e estratificada e

que a categoria pardo aparece para resolver esta questao:

A categoria censitaria de “pardo” parece ser o canal por onde navega essa
problematica, atendendo a uma clara intencionalidade social. Ao se substituir os usos
e costumes correntes na sociedade brasileira por uma categoria operacional — artificial,
arbitraria e de aparéncia técnico-cientifica —, na realidade se esta inviabilizando o
censo como instrumento para uma analise sociologica mais fina e transformando-o
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em um docil legitimador do discurso da mesticagem. Como sustentaculo de um
inquérito cientifico, tal categoria revela-se improdutiva e enganadora, pois subsume
de um modo indiferenciado — e ndo permite distingui-las depois — as categorias étnicas
efetivamente utilizadas pela populaga@o brasileira em suas delimitagdes identitarias e
no estabelecimento de estratégias e calculos para as suas performances sociais.
(OLIVEIRA, 1997, p 65)

Ainda de acordo com o autor, a categoria pardo parece servir a uma narrativa que reforga
a mesticagem e o branqueamento progressivo da populacdo. Ele chega a chamar de um
“instrumento tosco”, considerando que pardo ndo se refere a uma categoria residual para ser
tratada em um termo generalizante. Pelo contrario, se refere a uma parcela expressiva da
populagdo brasileira e indica composigdes étnicas diferenciadas dependendo, por exemplo da

regido do pais:

O que se registra em cada regido como pardo tem uma origem historica e uma
realidade étnica absolutamente distinta e singular. No norte, para onde ndo existiu
uma significativa transferéncia de escravos negros nem convergiram extensos fluxos
de imigrantes, a categoria “pardo” evoca predominante e necessariamente a
ascendéncia ou a identidade indigena. (OLIVEIRA, 1997, p. 69, grifos da autora)

Ressignificado pela luta do movimento negro nas ultimas décadas, em consequéncia da
luta por direitos ¢ a fim de comprovar que a populagdo negra ¢ maior que a populagdo
autodeclarada preta, atualmente a populacdo autodeclarada parda ¢ considerada como negra no
Brasil. De acordo com Estatuto da Igualdade Racial a populagdo negra ¢ o somatoério da
populacdo autodeclarada preta e parda nos Censos do IBGE (BRASIL, 2010). Longe de
negarmos que parte expressiva da populacao autodeclarada parda tenha ancestralidade africana
e que sofram as consequéncias do racismo estrutural voltado as populagdes negras deste pais e
que a luta por reparacdo € justa e necessaria, compreendemos que este recurso se pauta em um
discurso etnocida que ignora a populagdo indigena e todos os processos que fizeram e
continuam fazendo com que pessoas com ascendéncia indigena nao se declarem como indigena.
Pensar a sociedade brasileira a partir de uma dualidade entre brancos e negros, ¢ uma negacao
do passado e da presenca indigena na histdria do pais e no presente. Politicas antirracistas que
se pautam nesta dualidade no Brasil, ndo sdo efetivamente antirracistas.

Alguns dos motivos da negagdo da identidade indigena nos recenseamentos se
relacionam com as proprias pesquisas, ja que muitas delas ndo permitiram que indigenas se
autodeclarassem, simplesmente por ndo haver este item ou algum outro mais diretamente ligado
a estes grupos, como o caboclo, usado pelos dois primeiros Censos nacionais. Outra questao,
apontada por Marcos Alexandre dos Santos Albuquerque (2015), se refere a inclusdo de

perguntas referentes a lingua e etnia a pessoas direcionadas exclusivamente a pessoas que se
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autodeclaravam indigena no Censo de 2010. Segundo o autor, isto fez com que indigenas que
nao falavam linguas indigenas ou que nao soubessem seu povo de origem recuassem nas suas
respostas ¢ se declarassem de outra cor. Isto pode ter influenciado na detec¢do de um
decréscimo do niumero de indigenas que vivem em 4reas urbanas em relacdo ao censo de 2000.
O proprio Relatério do Censo de 2010 apontou problemas e dificuldades na contabilizacdo e

que certamente nao se refere apenas aquela pesquisa especifica:

Por uma série de fatores, a obteng@o de informagdes sobre a identidade indigena ¢
complexa. A depender do contexto, membros de uma dada etnia podem ter receio de
manifestar sua identidade, seja por preconceito e discriminagdo, ou mesmo negar o
pertencimento étnico possivelmente devido as experiéncias vividas anteriormente. O
intenso processo de miscigenacdo no Brasil pode também contribuir, no caso dos
indigenas, para uma nao evidenciacao de filiagdo étnica indigena. Portanto, investigar,
de um ponto de vista demografico, conjuntos de individuos com um dado recorte
étnico indigena consiste num processo complexo. (IBGE, 2010, p. 52)

O Censo de 2010 nos trouxe mais uma informagao curiosa. Segundo o relatério do
Censo Indigena, foi realizada uma pesquisa experimental nas Terras Indigenas (TIs), em que se
observou que indigenas de uma mesma familia se autoclassificavam de formas diferenciadas
(além de indigenas, havia os que se autoidentificavam como pretos, brancos e especialmente
pardos) e por isso, acabavam por ndo responder aos itens sobre o grupo étnico ¢ a lingua falada,
restritos a quem se declarava indigena. Para resolver essa questdo, nas entrevistas dentro das
Terras Indigenas, optou-se que os recenseadores perguntassem se a pessoa se considerava
indigena quando elas ndo se declaravam indigenas no item cor ou raca. Entdo, das 817.963
pessoas que se declararam indigenas foram acrescidas 78.954 pessoas que ndo se consideraram
indigenas no quesito cor ou raga, mas se autodeclararam indigenas no resultado do Censo. O
Censo de 2022 ampliou esta pergunta para o que consideraram como localidades indigenas, que
seriam além das Terras Indigenas demarcadas, localidades que havia agrupamentos indigenas
identificados pelo IBGE ou ainda as com ocupagdo dispersa, mas com a comprovada ou com
possibilidade potencial da presenga de pessoas indigenas. O que se observou foi que 27, 58 %
das 1.693.535 pessoas que se autodeclararam indigenas, se declararam como sendo brancos,
pardos, pretos ou amarelos. A pergunta que fica ¢ quantas pessoas que se declararam de outras
cores no Censo e que nao vivem nas localidades indigenas se consideram indigenas?

O fato ¢ que apesar de toda tentativa de integragdo e invisibilizagdo dos indigenas, eles
ndo deixaram de existir ou ndo ficaram apenas restritos a reservas ou a regides longinquas. Em
2022, os indigenas que vivem fora de terras indigenas somaram mais de um milhdo,

considerando apenas os dados do IBGE. Também estiveram e continuam vivendo, circulando,
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migrando para as mais diversas cidades do Brasil, inclusive nos grandes centros urbanos como
o Rio de Janeiro.

De acordo com Albuquerque (2015), a politica de criagdo de territorios indigenas pelo
SPI foi um mecanismo administrativo de regularizagdo fundidria na tentativa de apaziguar
conflitos no campo, mas, a0 mesmo tempo, impods outras formas de violéncia as populagdes
indigenas. A imposi¢do de uma imobilidade que desrespeitava as formas tradicionais de
sobrevivéncia, deixando os indigenas restritos a um territorio limitado e escasso de recursos
obrigou muitos a migrarem para as cidades, seguindo a politica de assimilacdo, que
transformava indigenas em trabalhadores pobres.

O autor afirmou que a migracao indigena para cidades vem ocorrendo desde ao menos
a década de 1950, quando houve um periodo de intensa urbaniza¢ao do pais. Mas, no caso
especifico do Rio de Janeiro, o que observamos a partir de historiadores ja citados como
Celestino (2003), Silva (2016), Freire e Malheiros (2009), Silveira (2016), indigenas estiveram
sempre presentes na regido. As primeiras migragdes no contexto da colonizacao se relacionaram
especialmente com os descimentos para os aldeamentos proximos, mas diversas outras
migragdes, inclusive com carater diferente continuaram acontecendo, como Silva (2016)
demonstrou em sua tese de doutorado. Diversos motivos trouxeram e ainda trazem indigenas
para grandes cidades como o Rio de Janeiro, que vao da violéncia gerada pela invasao das terras
indigenas, a falta de recursos em algumas Terras Indigenas, a busca por maior escolarizagdo e
especializacdo, a simples vontade de conhecer outros lugares, questdes culturais especificas de
um povo.

Poucas pesquisas e informagdes temos da presenca indigena no Rio de Janeiro na sua
regido metropolitana no século XX, assim como dos processos migratdrios de indigenas para o
local, o que faz parecer que ¢ um fendomeno recente. Afinal de contas, considerando a existéncia
de projetos de assimilag¢do dos indigenas, corroborado inclusive pela historiografia e ensino de
historia (trataremos do assunto no capitulo seguinte), muitas cidades se transformaram em
locais de exceléncia de etnocidio. A partir das fontes orais, coletadas de indigenas que vivem
na cidade ou de pessoas descendentes de indigenas, conseguimos os indicios de como o
processo aconteceu, a0 menos na regiado metropolitana do Rio de Janeiro. Observemos o relato

da carioca Lilian Maria, do povo Maragua:

Quando eu tinha minha avo viva, ela ensinava muito para gente as coisas indigenas
[...]- Mas aos 13 anos, ela faleceu, entdo isso se perdeu. Porque meu pai e meus tios
passaram a viver na cidade e, devido as lutas e as perdas que eles tiveram no Ceara,eles
ndo queriam mais saber disso. Meu pai faleceu com 86 anos [...]. E ele nunca quis que
nds conversassemos sobre isso. SO agora, no finalzinho, ja velhinho, ele falava alguma
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coisa. Porque eles sofreram muito. Perderam terras, a familia foi dizimada, uma parte
foi morta a outra parte sumiu, desapareceu. E essa ¢ a historia e o sofrimento de todos
os povos do Brasil. E a perda da familia, a perda da terra, perda da sua identidade.
Nao foi diferente com a minha familia. Ndo foi diferente com o meu pai. Isso o
magoava muito. Ele chorava muito, ficava muito nervoso porque ndo queria falar a
respeito. Entdo disse a ele que eu iria procurar por conta propria; ele ficava bravo.
Mas ai eu fui. Até que quando eu cheguei e contei a historia da coisa que eu tinha
achado, ele ficou calado e balangava a cabega como quem diz: ‘E isso mesmo!”. Entéo,
eu entendo, porque ¢ muito dificil falar sobre isso, até para mim. (Apud.
PACHAMAMA, 2018, 115)

Apesar de ter sobrevivido ao genocidio do povo, a familia de Liliam vivenciou o
doloroso processo do etnocidio. Os traumas que marcaram o seu pai no que se refere ao
pertencimento ao povo maragua o impediu de transmitir a sua identidade étnica para os seus
descendentes. No entanto, a atitude de Liliam ao enfrentar o passado de sua familia e se rebelar
contra a assimilagdo se autoafirmanado como indigena maragud, foi uma forma de resisténcia.
Na minha pesquisa de mestrado, identifiquei que uma quantidade significativa de alunos das
escolas em que eu trabalhava, na cidade de Duque de Caxias/ RJ, eram descendentes de
indigenas. Apesar de, naquele momento, nenhum ter se autodeclarado indigena, alguns
afirmaram que nao se tratava de uma ancestralidade remota, mas de seus pais ou avos. Para
desenvolver a pesquisa, tentei entrevistar esses pais € avos, 0 que ndo ocorreu porque nenhum
deles quis conversar a respeito. Um dos meus alunos chegou a me contar que seu avd, natural
do Amazonas, nao gostava de ser indio e escondia das pessoas seu pertencimento étnico
(SILVEIRA, 2016).

Um outro exemplo de etnocidio e de resisténcia a ele ¢ a historia de Jecy do Carmo. Seu
relato, assim como o de Liliam, foi publicado em um livro dedicado a contar histdrias de
mulheres na cidade do Rio de Janeiro, organizado pela autora puri Aline Rochedo Pachamama
(2018). Nascida em uma area rural de Minas Gerais perto da cidade de Alfenas, Jecy contou
que sua mae dizia que elas eram indias, mas que, no entanto, suas irmas “nao gostam de falar.
Nao querem falar que sdo indigenas. Que sdo parentes de indios. Mas eu falo.”
(PACHAMAMA, 2018, p. 142).

Chama atencdo de quem 1€ e ouve relatos de historias de vida de pessoas de origem
indigena que migraram para a regido metropolitana do Rio de Janeiro, assim como para outras
cidades do Brasil, a recorréncia do fato de que muitos vezes existe uma gera¢do familiar que
ndo deseja falar sobre o assunto, que prefere esconder ou negar suas raizes. Consequentemente,
a geragdo seguinte ndo se identifica mais, ao viver longe do povo e das tradi¢cdes indigenas e
ter um familiar muitas vezes traumatizado, que nao quer que seus descendentes se identifiquem

e sejam identificados a partir do pertencimento étnico e temendo que sofram as mais diversas
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violéncias praticadas contra indigenas no Brasil. Assim, os lacos identitdrios com o povo
especifico daquela familia se rompem.

No caso dos meus alunos, por exemplo, muitos até sabem que possuem um antepassado
indigena, mas pouco conhecem a respeito. Além disto, tendem a pensar a partir de paradigmas
que compreende indigenas a partir de uma perspectiva evolutiva e hierarquica, o que faz com
que a identificacdo indigena seja quase sempre entendida como uma condi¢do do passado. O
“deixar de ser” se torna, assim, um processo natural da evolu¢cdo humana para as geragdes que
ndo vivenciaram os traumas de seus antepassados.

Voltando ao caso de Jecy, que na época do relato tinha 72 anos, ela contou que pouco

sabia de seu grupo étnico:

Eu ndo sei mais sobre minha etnia por falta de comunicagdo. Hoje em dia, os pais
conversam com os filhos. Falam com os filhos. Na minha época, ndo. Minha mae
pouco falava. Eu sei do povo Puri porque ela ensinava as praticas. E, conversando
com pessoas dessa etnia, soube que sdo as mesmas que eu praticava com minha
familia. Naquela época, ninguém falava: “Vocé é indio”, acho que por medo. E, por
iss0, as pessoas ndo querem se identificar ainda hoje (PACHAMAMA, 2018, p. 142).

Nao saber o povo de origem ¢ algo comum entre pessoas com ascendéncia indigena.
Para quem ndo convive com o povo, muitas vezes o nome do grupo étnico ao qual a familia
pertencia morre junto com a ultima pessoa que se compreendia como pertencente a um grupo
étnico, o que impede ou dificulta que as geracdes futuras conhegam suas historias familiares,
mesmo quando ha o interesse em conhecer. Jecy pertence ao povo puri, que muitos acreditavam
ter deixado de existir entre o final do século XIX e inicio do XX. No entanto, nem o genocidio,
nem o etnocidio teve completo sucesso. Os puri se dispersaram, mas muitos mantiveram
memorias (em alguns casos apenas pequenos fragmentos) e praticas culturais nos seus nicleos
familiares ou em pequenos grupos. Atualmente os puri passam por um processo de retomada
étnica. Jecy veio para o Rio de Janeiro, onde morou por um tempo com a familia de seu esposo.
Por ter habitos diferentes, contou que sofreu muito preconceito. Trabalhou como doméstica,
manicure, cozinheira, e preferiu nunca falar sobre sua heranga indigena: “Nunca falei no Rio
sobre minha heranca indigena, apenas para as minhas filhas. Ja era discriminada por ser do
interior, imagina se eu falo que era descendente indigena Puri?” (PACHAMAMA, 2018, p. 145)

Outro caso exemplificador do que abordamos ¢ o da maratonista Samehy Potiguara, que
veio para Nova Iguacu, municipio da Baixada Fluminense fugida da violéncia doméstica

praticada por seu pai. Ela contou que se casou com um nao indigena e nao criou seus filhos de
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acordo com a cultura do seu povo, pois tinha medo de como seus filhos seriam tratados.

Demorou a se assumir como indigena na cidade, o que trouxe duras consequéncias:

Minha filha, quando comecei a contar a minha historia, ela me chamou de maluca.
Ela segurou nos meus ombros e disse: “Mae... mde... Nao existe indio! Isso ndo ¢
verdade. E, se existir algum indio, eles vivem no meio da mata. Andando pelados...”
Entdo eu fui tentar explicar novamente e ela disse: “Nao, eu ndo quero saber. Eu
estudo e na escola aprendi que os indios ndo existem mais.” Isso foi horrivel e eu
precisei parar de falar. Mas, desse dia para cd, ao me ver assumir mais minha etnia,
ela esta se acostumando com a ideia de eu ser indigena [...]. Meu netinho, filho dela,
tem ajudado muito. Ele chega e fala “Vocé ¢ india, vové! Eu também sou!” E eu digo:
“E sim!” Minha filha ndo gostava, dizia para ele: “Vocé ndo é indio.” Mas ele ia...
pegava meu maraca, minha faixa, colocava na cabeca e repetia: “Sou indio.” (Apud.
PACHAMAMA, 2018, p.131)

A partir desses relatos, feitos por pessoas que resistiram a assimilagdo, ¢ mantém-se
afirmando como indigenas de etnias especificas, e de outros que veremos ao longo desta tese,
como Eliane Potiguara, Carlos Tukano, Carolina Potiguara, Carina Pataxd entre outras, €
possivel concluir que indigenas continuaram migrando e estiveram presentes na regiao
metropolitana do Rio de Janeiro. Apesar da falta de dados que possam dar uma real dimensao
do tamanho desta populagdo durante o século XX e das caracteristicas dos fluxos migratérios
de indigenas para a regido, podemos afirmar que os indigenas ndo sumiram do Rio de Janeiro.
A invisibilidade foi o resultado de um projeto assimilacionista, que almejava exatamente que
indigenas abandonassem seu pertencimento étnico. Um projeto etnocida.

No entanto, se a histéria do Brasil, incluindo a do Rio de Janeiro, é repleta de agdes
etnocidas, ela também ¢ uma historia de resisténcias. Como afirmou o antropdlogo, “raros sao
os genocidios totais e dificeis os etnocidios perfeitos.” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 15).
E mesmo quando a agdo for violenta a ponto de reduzir a coletividade indigena a individuos,
nds nos mostramos capazes de reconstruir e reinventar nossas identidades e lutar por direitos,

Ccomo veremos a seguir.

1.3.2 Prélogo: liderancas no Rio de Janeiro

As pegadas de nossos antepassados estdo permanentemente gravadas nas terras de
NnoSsOS POVos.
(Declarag@o da Aldeia Kari-Oka e Carta da Terra dos Povos Indigenas, 1992)
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Até o ponto que pesquisamos, podemos pensar na formagao de um movimento indigena
continuo na Regido Metropolitana do Rio de Janeiro a partir de 1992. Esse processo foi
impulsionado pela Conferéncia das Nagdes Unidas sobre o Meio Ambiente € Desenvolvimento,
também conhecida como Ri0-92 ou Eco-92, que inspirou indigenas que viviam na regido a se
mobilizarem e lutarem por direitos. Isto ndo quer dizer que anteriormente liderangas indigenas
j& ndo se mobilizavam por essa regido. Citaremos duas delas, de extrema importancia para o
cenario nacional: Eliane Potiguara e Méario Juruna.

Eliane Lima dos Santos, nasceu no Rio de Janeiro em 1950. A trajetoria da sua familia
¢ muito parecida com a de muitos indigenas que vivem nesta cidade. Por razdo de disputas de
terras, seu bisavo, Chico Solon foi assassinado e sua familia obrigada a migrar, primeiramente
para Pernambuco, seguindo posteriormente para o Rio de Janeiro. Antes de conseguir uma
moradia para a familia, proxima a regido da Central do Brasil, sua av6 viveu nas ruas da cidade
com seus filhos (POTIGUARA, 2002). Sua mae, Elza se casou e teve dois filhos, mas logo
ficou vitiva. Sua avod, que havia se tornado comerciante de bananas, se encarregou da criagao
da neta, que nesse momento tinha apenas 6 anos de idade, enquanto sua mae trabalhava como
faxineira. Foi numa casa pobre no Rio de Janeiro que Eliane viveu e ouvindo as historias de sua
avd, mae, tias e tias-avos, tendo seus primeiros contatos com as histdrias e tradi¢cdes potiguara.
Na escola, se apaixonou pelos livros e pela leitura. Seguiu os estudos e tornou-se professora
primaria e posteriormente graduou-se em Letras pela Universidade Federal do Rio de Janeiro
(UFRJ).

Eliane casou-se com um cantor de sucesso no Brasil da década de 1970, Taiguara,
uruguaio e também indigena do povo charrua. Incentivada por ele, foi buscar suas raizes, visitou
varios povos indigenas, entre eles o de sua origem. Em entrevista a Daniel Munduruku (2012),
a potiguara contou que em suas andancas pelo Brasil foi tomando consciéncia da situagdo dos
povos indigenas, especialmente das mulheres indigenas. Tempos depois conheceu liderangas
como Mario Juruna, Ailton Krenak e Alvaro Tukano e ingressou no Movimento Indigena.
Participou de algumas discussoes em Brasilia a respeito da Constituinte e foi convidada pelo
CIMI para participar da primeira reunido de mulheres indigenas em Dourados/MS.

Eliane criou a Rede Grumin de Mulheres que, segundo ela, foi idealizada em 1979,
passando a atuar em 1982 e formalizada apenas em 1987. A rede funciona até os dias atuais
com o objetivo de educar, conscientizar, empoderar e apoiar especialmente as mulheres
indigenas na luta por direitos. Escreveu jornais e cartilhas conscientizadoras, educando e
denunciando a violacdo dos direitos indigenas. Eliane afirmou que a cartilha “Terra Mae do

Indio”, passou pelas maos de muitas liderangas que se disseram conscientizadas por ela
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(MUNDURUKU, 2012, p. 124). Também participou da elaboragdo da Declaracao das Nagdes
Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas de 2007.

A literatura foi um dos meios encontrados por Eliane para se expressar, elevar e difundir
a sua voz e lutar pelos direitos indigenas. Pioneira nesta area, Eliane foi provavelmente a

primeira indigena brasileira a publicar livros. De acordo com Heliene Rosa da Costa:

os escritos de Eliane Potiguara adquirem um tom reivindicatério. Os poemas se
tornam lugar de materializag@o das vozes ancestrais. H4 uma expressao polifonica que,
no conjunto de vozes ancestrais trazido a tona na superficie textual de sua escrita
poética, instaura o liame temporal, relativizando as no¢des de presente e de passado
ao possibilitar voz e expressdo aos antepassados oprimidos (...) Dessa forma, a autora
resgata, na poesia, a tradi¢do e a ancestralidade dos povos originarios, denuncia os
ultrajes sofridos, alerta sobre as repara¢des necessarias, discute questdes de ética e
legalidade, visando a transformag@o de um sistema excludente e estigmatizante, para
entdo, finalmente, apontar para um grande ato de amor entre todos os povos. (COSTA,
2020, p. 113)

Eliane continua ativa e combatente, seja através da literatura, das redes sociais,
participando de conferéncias, palestras e seminarios.

Ja Mario Juruna foi uma importante lideranca indigena, tendo uma atuagao de destaque
entre as décadas de 1970 e 1980. Nasceu no inicio da década de 1940, em uma Aldeia Xavante
na regido conhecida como Parabubure, no Mato Grosso. As constantes disputas territoriais
fizeram com que em 1958 seu povo se refugiasse na Missdo Salesiana de Sao Marcos. L4,
Juruna aprendeu um pouco sobre a cultura ocidental e a falar portugués. Entre 1964 a 1969,
trabalhou como roceiro e piloto de barco, o que permitiu que viajasse e conhecesse outras
comunidades indigenas da regido central do Brasil e observar os diversos problemas em comum
que tinham, tanto com os missionarios como com a FUNAI (GRAHAM, 2011, p. 275).

Na década de 1970, passou a reivindicar os direitos do seu povo como lider xavante nas
sedes do Ministério do Interior e da FUNAI em Brasilia. Ficou muito conhecido por levar um
gravador para as reunides com as autoridades do governo e expor as promessas mentirosas €
tentativas de enganar as populagdes indigenas. De acordo com Laura Graham (2011), neste
periodo a imprensa deu muita visibilidade ao indigena, que utilizava seu discurso forte e critico
ao governo para driblar a censura. Juruna participou de algumas das Assembleias dos Chefes
Indigenas e ganhou destaque internacional na sua participa¢do no Quarto Tribunal do Russel
sobre os direitos dos Povos Indigenas, realizado em Roterdd em 1980. O objetivo do tribunal
era denunciar as violagdes de direitos dos indigenas nas Américas. Participagdo que quase nao
ocorreu, por ter sido inicialmente proibido pela Funai de sair do Brasil para participar do evento.

No entanto, a imagem negativa que a proibicdo gerou no contexto nacional e internacional,
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além da propria contestagdo de Juruna, acabou fazendo com que a Funai permitisse sua viagem
a Holanda (BICALHO, 2010, p. 123).

A relacao mais proxima de Juruna com o Rio de Janeiro comegou em 1981, quando
decidiu entrar na politica formal, se filando ao PDT, a convite de Leonel Brizola, tinico partido
que fazia alguma referéncia aos povos indigenas em seu programa. No ano seguinte, o indigena
se candidatou a Deputado Federal pelo Estado do Rio de Janeiro, por acreditar que nao teria
chances de se eleger no seu Estado de origem. Juruna se elegeu com 31.904 votos, com base
em um discurso de esquerda e de defesa ndo s6 dos direitos dos povos indigenas, como também
da democracia e dos pobres (GRAHAM, 2011, p. 289). De acordo com Laura Graham (2011),
nesse momento a imprensa passou a apresentar uma imagem negativa de Juruna, refor¢ando
seus erros de portugués, tentando de maneira preconceituosa e racista demonstrar uma
incapacidade do indigena, além de ridiculariza-lo, como o fez o colunista Sérgio Oliveira no

jornal gatcho Folha da Tarde:

Pois ndo ¢ que o Leonel quer lancar o cacique Juruna como expoente eleitoral do seu
Partido para a Camara Federal? E, o Juruna, aquele indio que ti mais para indio de
Escola de Samba do que indio de aldeia. Vivo, Brizola sabe muito bem que o carioca,
com sua irreveréncia, vota em qualquer coisa engracada que aparece. Adora votar de
brincadeira. E Brizola, sentindo cheiro de voto para o seu PDT foi na selva mato-
grossense para atrair - ainda que ndo seja da FUNAI — o indio Juruna. E o Juruna,
depois de ter pisado o chdo da cidade grande, ter experimentado uma boa cerveja,
cigarro com filtro, filme pornd, praia, TV e conquistar a mulherada em sumarissimas
tangas, resolveu trocar de aldeia. Mesmo porque, a aldeia xavante, 14 no Mato Grosso,
estd muito pequena para ele que ja andou até pelas Oropas.*

A autora entendeu que a campanha de difamacdo dos jornais fizeram com que Juruna
perdesse seu prestigio entre a populacdo ¢ ndo conseguisse a reeleicdo. Ela também explicou
que essa imagem negativa do indigena incapaz e selvagem em que Juruna foi enquadrado
também acompanhou outros indigenas que tentaram se eleger a um cargo federal. Sendo esta
hipdtese verdadeira ou nao, o fato € que apenas em 2018 uma indigena autodeclarada e ligada
a luta pelos direitos indigenas, Joénia Wapichana, conseguiu se eleger Deputada Federal pelo

Estado de Roraima.

24 Citagdo disponibilizada em: JURUNA, Mario; HOHLFELDET, Antonio; HOFFMANN, Assis. O gravador de
Juruna. Porto Alegre, Mercado Aberto, 1982, p. 20.
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1.3.3 O despertar da Arara Amarela: movimento indigena no Rio de Janeiro

Foi aqui, Tupa, foi nessa terra, a Aldeia Maracana. E nela que podemos retornar.
Mesmo em destrogos, ruinas, vivendo apenas a memoria de nossos ancestrais. E nela,
Tupa, € neste ninho sagrado, que tu, pajé, sonhaste. E o teu sonho nos guiou, nos deu
fé, nos deu coragem. Nas tuas palavras, pajé, as tuas palavras foram nosso ima, porque
nos uniu, o que nos trouxe a ela, a Aldeia Maracana. Somos nds que hoje, aqui
podemos trazer nossos rituais sagrados, nosso canto ancestral. Aninhar a toda a
populacdo que trazem em suas raizes o sangue de nossos ancestrais. (O Retorno da
Arara Amarela®d)

Em 1992, O Rio de Janeiro foi sede da Conferéncia das Nagdes Unidas sobre o Meio
Ambiente e Desenvolvimento, evento que ficou mais conhecido como Eco-92 ou Rio-92. A
conferéncia, também chamada de Cupula da Terra, surgiu da preocupagdo com a degradagao
do meio ambiente que o modelo de desenvolvimento econdmico adotado por diversas nacgdes
gerava. Houve a participagdo de 175 paises e a presenca de 102 chefes de Estado. Diversos
temas foram tratados no evento, como desmatamento, polui¢dao, desertificacdo, guerra,
desarmamento, fome, crescimento populacional, racismo, criancgas, mulheres, povos indigenas,
entre outros. Entre os resultados da Conferéncia esta a criacdo da Agenda 21, um documento
que faz recomendagdes sobre desenvolvimento sustentavel. Paralelamente ao evento, ocorreu
também o Forum Global 92, organizado por entidades da Sociedade Civil, que também
produziu um documento chamado “Carta da Terra” (GADOTTI, 2008).

O pais sediou o evento preocupado em distanciar-se da imagem negativa criada durante
a ditadura no trato do meio ambiente. Tentava-se mostrar uma imagem para o exterior de que a
nova republica brasileira se pautava em um novo modelo de desenvolvimento, mais sustentavel,
democratico e que tinha preocupacdo com os povos indigenas. Uma das tendas montadas para
o evento foi a Aldeia Kari-Oka, espaco destinado para os debates sobre os povos indigenas de
todo mundo (REGIANI e MEDEIROS, 2021).

Algumas polémicas e desentendimentos marcaram a participacdo dos indigenas no
evento. A atencdo dada pela midia a participagdo indigena voltou-se para a tentativa de Mario
Juruna vender uma pele de on¢a, quando mais uma vez o ex-deputado foi ridicularizado por sua
suposta contradicao, pois tentou comercializar uma pele de animal em um evento sobre meio
ambiente, o que foi um escandalo entre os ecologistas. Juruna tentou se defender, ja sem

credibilidade alguma pela sociedade em geral, visto os anos de constante difamac¢ao nos meios

2 Transcrigdo de um trecho do documentario: “O Retorno da Arara Amarela”, realizado na Aldeia Maracand em
2011. Disponivel em: <https://vimeo.com/46195459>. Acesso em: 9 dez. 2021.
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de comunicac¢do. Ele criticou Conferéncia ao afirmar que as grandes corporagdes que estavam
debatendo sustentabilidade eram as responsaveis pela degradagdo do meio ambiente e por isso
eram quem realmente prejudicava a populagdo. Ele, por outro lado, s6 queria vender a pele para
comprar casacos, com o dinheiro arrecadado, para pessoas que necessitavam (REGIANI e
MEDEIROS, 2021).

Houve também desentendimentos entre as liderangas indigenas, que se iniciaram antes
mesmo do evento. As liderancgas ligadas a UNI, entre elas Marcos Terena, convidadas para
organizar e falar pelos povos indigenas do Brasil, tiveram sua representatividade questionada
pelas novas liderancgas, que semanas antes fundaram a Coaib, de acordo com o jornal Folha de
Sdo Paulo.?® O jornal Porantim, ligado ao Cimi, também nio poupou criticas afirmando que as
atividades foram dispersas e sem objetivos claros?’. No entanto, ao final do evento, os indigenas
participantes elaboraram a Declaragdo da Aldeia Kari-Oka e Carta da Terra dos Povos Indigenas,
onde expressaram o seu posicionamento politico e ecologico.

A Aldeia Kari-Oka deixou sementes no Rio de Janeiro. O evento atraiu indigenas da
regido, que passaram a refletir sobre suas identidades na cidade, conhecer e se inspirar com a
luta do movimento indigena. Namara Gurupy Guajajara, uma indigena nascida em 1966 no Rio
de Janeiro, citou a importancia da Eco 92 para o seu reconhecimento como indigena. Seu pai
nasceu na Aldeia Ipucu no Maranhdo e migrou para o Rio de Janeiro. Apenas com 9 anos de
idade teve a possibilidade de conhecer a aldeia de origem de sua familia. Mas, de acordo com

seu relato:

Quando surgiu a ECO92 e eu participei, conheci o Marcos Terena, o comité intertribal,
numa conferéncia mundial dos povos indigenas, e acho que ali foi 0 momento que me
reconheci, me identifiquei e comecei a me entender como pessoa, como indigena e
ver as lutas e para que vim! E comecei a participar dos encontros indigenas, pela terra,
pela sobrevivéncia, pela falta de compreensdo, pela divisdo que existe dentro da
sociedade nacional. Pelo preconceito. E ai eu comecei a entender o que era isso. (Apud.
PACHAMAMA, 2018, p. 48)

José Urutau Guajajara, uma importante lideranga do movimento indigena do Rio de

Janeiro, também afirmou que a Eco 92 trouxe impacto para sua vida e atuacdo na cidade:

Eu fui convidado a participar de um grande encontro que teve chamado Eco-92.
Aconteceu aqui no Rio de Janeiro no Aterro do Flamengo. Vieram indigenas do
mundo inteiro. Entdo vinte anos depois de ter participado daquele encontro —nesse

26 Disponivel em: https://www1.folha.uol.com.br/ambiente/1083729-indios-brasileiros-discordam-sobre-a-eco-
92.shtml.

27 Disponivel em: http://www.docvirt.com/docreader.net/docreader.aspx ?bib=Hemerolndio&pagfis=5317.
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intervalo de vinte anos aconteceu muita coisa no movimento indigena— nos passamos

a entender o movimento indigena no centro urbano, do Rio de Janeiro por exemplo.
28

Urutau Guajajara ¢ mais um indigena que migrou para o Rio de Janeiro. De acordo com
entrevista dada a Lucas Larson, ele saiu da Aldeia de Lagoa Comprida, localizada proxima a
cidade de Jenipapo dos Vieiras/MA, para o municipio de Barra do Corda, também no Maranhao,
e posteriormente, no inicio da década de 1990, para o Rio de Janeiro. Nesta cidade, onde tinha
parentes, tinha o objetivo de trabalhar e estudar. No bairro de Fazenda Botafogo criou o CSAC
(Centro de Artes e Cultura), onde era oferecido diversos projetos educacionais, artisticos e
culturais. Como as questdes indigenas foram ganhando maior destaque, mudou o nome para
CESAC (Centro de Etnoconhecimento Sécio Ambiental Caiuiré). Caiuiré Imana ¢ o nome do
avo de José Urutau Guajajara, que teria liderado uma revolta indigena chamada Revolta de Alto
Alegre, em 1901 no municipio de Barra do Corda/MA (SANTOS, 2016).

Inicialmente as atividades aconteciam na sede da associacao de moradores do bairro ou
na casa de integrantes do grupo, até que passaram a ocupar uma subestagdo de energia do metrd
abandonada em outro bairro da zona norte do Rio de Janeiro, Tomas Coelho. La realizavam e
continuam realizando atividades voltadas para indigenas e ndo indigenas (SANTOS, 2016). De

acordo com José Guajajara, este novo espago:

em Tomas Coelho noés ja vamos para vinte anos mais ou menos aqui, nessa
organiza¢do que ¢ uma organizacdo indigena. Mas cedemos para outros grupos que
sdo grupos de rua, grupos de circo. Espago de multiuso. Também [0 usamos] para nos
juntar porque € um espago muito grande. Sempre ¢ um espago para receber parentes,
indigenas do Brasil inteiro, indigenas que vem de passagem e ndo t€m onde ficar, ndo
tém como pagar por estadia. %

No relato contido no livro de Aline Rochedo Pachamama, Potira Krikati Guajajara,

esposa de Urutau Guajajara, descreveu algumas dificuldades na ocupacdo do CESAC:

Aqui também foi muito dificil também no inicio. Teve embate com a policia; aqui
também € uma resisténcia. Trata-se de um prédio do metré da estacdo de Tomaz
Coelho.

No inicio mesmo, foi somente eu e o Z¢é (José Guajajara); ndo tinha ninguém! Nos
fomos agregando homens e mulheres [...]. No inicio foi bem dificil porque eu estava
gravida da Maira e quando eu me via naquele portdo com a Policia... Nossa! [...] As
pessoas vinham ajudar, mas iam embora cedo porque tinham medo desse local. Ai eu
tinha que ficar sozinha. As vezes o Z¢ ia trabalhar e quando eram 9 horas da noite

2 Disponivel em: https://racismoambiental.net.br/2017/10/04/indigenas-em-contexto-urbano-uma-entrevista-

com-jose-urutau-guajajara/.

29 Idem.
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chegavam os guardas mandando sair; a gente ndo morava aqui. Foi uma ocupagdo. De
vez em quando, vinha um falando que estdvamos ja ha muito tempo. Que tinhamos
conchavo com o chefe do morro ou a policia e eu dizia que ndo! Nem um nem outro.
Eramos noés mesmos! (Apud. PACHAMAMA, 2018, p. 102)

Entendemos que o CESAC foi um local que serviu de referéncia para indigenas, onde
realizavam atividades, reunides, servia de acolhimento, além de possibilitar o contato com
grupos de outros movimentos sociais. Um outro local que também serviu como referéncia para
indigenas na cidade do Rio de Janeiro foi 0 Museu do Indio, situado no bairro de Botafogo. No
inicio deste século, o museu contava com a presenca de Carlos Tukano, outro indigena que veio
a se destacar como uma importante lideranca na regido. La trabalhou por anos como mediador

de visitas guiadas. Tukano contou que:

como eu estava no Museu do indio, entdo eu recebia muitos indigenas também,
entendeu? A gente conversava e ai formamos um grupo que conheciam. Quer dizer,
aqui na cidade do Rio, as pessoas vinham pra evento ou mesmo pra visitar algumas
pessoas conhecidas deles, as vezes pra venda de artesanatos, e ndo tinha nenhuma
referéncia, nenhuma pra conduzir. Nos temos aqui a Casa do indio, que néo ¢ do indio,
tem o Museu do Indio, que ndo ¢ do Indio. Ele ndo recebe ninguém pra poder ficar
morando. Nos temos a Comissio Pro-indio da Uerj, que também néo é nossa, ¢ uma
coisa técnica de ensino deles. (CARLOS TUKANO, 2022)

Esse grupo de indigenas que foi se formando participou em conjunto com outros
movimentos sociais na cidade, em a¢des promovidas por eles, como em passeatas e
manifestagdes. Marize Guarani, professora e sindicalista, encontrou pela primeira vez este
grupo de indigenas no “Grito dos Excluidos”, manifestacdo popular que ocorre desde 1995 nas
comemoracoes da Independéncia do Brasil, no dia 7 de setembro. O encontro ocorreu em 2004,
época em que fazia parte da diretoria da Central Unica dos Trabalhadores (CUT) no Rio de
Janeiro. De acordo com seu relato, a policia ndo queria deixar a manifestacdo passar pela
Avenida Presidente Vargas apos o desfile dos militares. Na negociacdo para a liberagdo dos
manifestantes, Marize, que usava um pequeno cocar na cabecga, encontrou um grupo de Pataxé
de Coroa Vermelha, que tinha vindo para o evento, e no final foi abordada por um rapaz
chamado Vanderlei, que perguntou se ela era indigena e a convidou para participar de encontros
com outros indigenas que aconteciam na cidade. A partir de entdo as reunides também passaram
a acontecer em sedes de sindicatos. Entre os temas que apareciam nestes encontros, estava a
necessidade de conseguirem um espago adequado de referéncia para os indigenas do Rio de
Janeiro, que servisse de acolhimento, refor¢o de identidades e especialmente para a promogao

de atividades educativas.
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O prédio do antigo Museu do indio, localizado na zona norte do Rio de Janeiro, ao lado
do estadio do Maracana, foi o local escolhido para tal. Em 2004, José¢ Guajajara ja teria tentado
ocupar o prédio sem sucesso (SANTOS, 2016, p. 22). O espaco encontrava-se abandonado,
sendo utilizado por usuarios de drogas e como dormitdrio para pessoas em situacdo de rua.
Marize Guarani relatou que por volta de setembro de 2006, o grupo comegou a articular
novamente a ocupagdo. A maior preocupagao era sobre como se manter dentro do prédio. Eles
organizaram a vinda de mais indigenas, como a dos guarani da aldeia de Parati Mirim e dos
patax6 do sul da Bahia e conseguiram o auxilio de sindicatos e de outros movimentos sociais.
No dia 26 de outubro, fizeram o Primeiro Encontro do Movimento Tamoio, um dos nomes dado
ao grupo em seus primoérdios, no campus Maracand da Universidade do Estado do Rio de
Janeiro (UERJ), que fica localizado do outro lado do estadio do Maracana.

Ap6s o fim do Seminario, eles foram ocupar o prédio. Apesar de uma inicial resisténcia
dos segurancas que vigiavam o Laboratorio de Sementes que ficava localizado no terreno atras
do antigo Museu, eles entraram e ocuparam o espaco. Manter a ocupagdo foi realmente um
desafio, pois nao havia estrutura alguma dentro do casardo, nao tendo inclusive agua e luz. Mas,
ao longo do tempo, foram conseguindo doacdes e organizar o espaco.

Daniele Ferreira da Costa fez uma pesquisa etnografica na ocupagao, que por um tempo
ficou conhecida como Instituto Tamoio dos Povos Originarios e posteriormente como Aldeia
Maracana. Ela esteve na aldeia entre 2009 a 2011, com o objetivo de entender o funcionamento
de uma casa de reza que existia por 1a. De acordo com a autora, antes de 2008 a maioria das
atividades se concentravam no prédio. Havia uma pequena cozinha em um dos cdmodos e
pequenas barracas em outras divisdes. No final de 2008, a estrutura do teto deu sinais de
apodrecimento, o que fez com que os moradores resolvessem construir casas ao redor do prédio,
no total de oito, feitas de barro e telha de amianto, além de uma oca na frente do terreno (COSTA,
2011, p. 6). Entre 2006 a 2013, periodo da primeira ocupagdo, o nimero de indigenas e etnias
variou muito. Mas podemos citar a presenca guajajara, guarani, pataxo, tukano, apurind, krikati,
potiguara, entre outras etnias durante o momento da ocupagao.

O espago ndo serviu apenas como moradia, sendo desenvolvidas diversas atividades
voltadas para os proprios indigenas, quanto para nao indigenas. De acordo com Costa (2011, p.
7), a casa de reza era central na ocupacao, porque concentrava a maior parte das atividades que
atraiam pessoas externas. No entanto, outras atividades foram desenvolvidas no espago, de
cunho politico e educativo, como veremos mais a frente.

Nao hé consenso entre pesquisadores sobre todos os pontos que envolvem a historia do

casardo, mas ¢ fato que, desde o Império, ele tem uma relagdo com as populagdes indigenas.
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Segundo Barreto (2014), o terreno onde hoje fica o antigo museu pertencia ao Principe Luis
Augusto de Saxe-Coburgo-Gotha (Duque de Saxe), que o doou ao Império do Brasil para a
criacdo de um centro de estudo das culturas indigenas. O prédio teria sido construido em 1862,
a mando do proprio Duque de Saxe. Ja Vinicius Santos (2016) afirmou que o terreno foi doado
ao Império em 1865 pelo Duque de Saxe que, sendo naturalista, tinha o interesse de abrigar um
orgdo de pesquisa sobre culturas nativas. De acordo com Barreto (2014), posteriormente foi
doado ao Servigo de Prote¢do ao Indio (SPI), sendo transformado em Museu do indio entre
1962 e 1977, aos cuidados do Marechal Candido Rondon e de Darcy Ribeiro. Santos (2016) ja
afirmou que ¢ possivel que o terreno tenha sido incorporado ao Ministério da Agricultura,
Indutstria e Comércio em 1909 e que o prédio teria sido inaugurado em 1910 para abrigar o
SPILNT (que depois se tornou SPI) até 1962 ¢ teria sido sede do Museu do Indio entre 1953 a
1977.

O museu foi transferido para o bairro de Botafogo. Na década de 1980 o prédio do antigo
museu foi cedido a Companhia Nacional de Abastecimento (CONAB), ficando abandonado
pelo poder publico, até a ocupagao dos indigenas em 2006 (BARRETO, 2014). Santos (2016)
apontou que em um prédio anexo funcionava um Laboratorio de Sementes ligado a Secretaria
de Defesa Agropecudria, fato valorizado pelos ocupantes.

Podemos observar em uma série de videos disponibilizados no YouTube no contexto
das ameacas de expulsdo dos indigenas do prédio entre 2012 e 2013, que a defesa do espago
passou pelo levantamento de dados e fontes historicas que possibilitaram os ocupantes a criar
uma narrativa histdrica que conectava o prédio aos povos indigenas, como podemos observar

na fala de José Urutau Guajajara e Paulo Apurina, integrantes da Aldeia:

E ai tem as documentagdes de todos as expedi¢des que sairam daqui. A expedi¢do
Rondon saiu daqui. Dos telégrafos. A expedicao de Vilas Boas para a criagdo do Xingu
saiu daqui. Na virada para 1910, Rondon, Marechal Candido Rondon, cria aqui a
primeira sede do SPI. Servico de Protegdo ao indio. Portanto a primeira sede foi aqui,
a moradia de Rondon foi nessa casa aqui, em 1910. Quando, em 1953 foi criado aqui
com Rondon e Darci Ribeiro o primeiro museu nacional do indio. Em 1953. 19 de
abril de 1953. Entdo, década de 80, o governo do Estado vem abandonar, o governo
federal abandona isso aqui e entrega a propria sorte (JOSE GUAJAJARA, 2013,
Apud. Descontrole 08, 2013)

0 Duque de Saxe doou essa terra para ser o primeiro laboratério das questdes indigenas
no Brasil. A importancia historica desse prédio: aqui foi fundado o Servigo de
Protecdo ao Indio, SPL aqui viveu e morou o Marechal Candido Rondon, um dos
grandes indigenistas brasileiro. Aqui foi fundado posteriormente (...) o Parque
Nacional do Xingu e foi assinado a homologacédo deste parque aqui neste prédio. (...)
Aqui morou o Darci Ribeiro, que foi senador pelo Rio de Janeiro e um grande
indigenista. Os irmdos Vilas Boas, esqueci de falar, na época do Parque do Xingu, eles
trabalhavam aqui.[...] E ficou sob o dominio do Ministério do Interior que ¢ bem
antigo, e depois passou para o Ministério da Agricultura e 1a ficou até esse ano. Aqui
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também foi criado o primeiro Museu Nacional do Indio. Na Capital da Republica e
funcionou até 1978. Em 1978 o museu mudou para Botafogo e aqui ficou sob a tutela
do Ministério da Agricultura, mas funcionando ali o laboratorio de Analise de
Sementes. Mas mesmo assim continuou Terra Indigena. Porque foi doado para ser
Terra Indigena. (PAULO APURINA, Apud. MALHER 2013)

A afirmacgao de Paulo Apurina de que aquele terreno era uma terra indigena evidencia a
constru¢do de uma historia coletiva do grupo de ocupantes, que remete a uma origem indigena
e multiétnica. Nao se tratava apenas de uma histéria ou da luta por um territério de um povo
especifico, que contava com o apoio de outros povos indigenas, mas sim da historia e do
territério de todos os povos indigenas. Este cardter conferiu a Aldeia Maracand uma
singularidade especial. O passado do terreno era considerado sagrado para muitos indigenas
que passaram por 4. Como afirmou Apurina: “E ha sete anos atrés, varias etnias de varios cantos
do pais conhecendo a histéria dessa terra que é sagrada pra gente. E tio sagrada quanto a
Candelaria pra quem ¢ catolico. (...) e eles queriam destruir aqui para a mobilidade urbana, por
que nio se destréi 14 por mobilidade urbana?” (PAULO APURINA, Apud. MALHER 2013).

A ocupacao do antigo museu do indio em 2006 e a luta por torna-lo um patriménio dos
povos indigenas podem ser entendidas como uma territorializacdo no espago urbano. Grande
parte daqueles ocupantes ou seus antepassados viveram um processo de desterritorializacao,
pois passaram pela experiéncia da diaspora indigena. A desterritorializagdo a que nos referimos
se encaixa em uma perspectiva analitica que Rogério Haesbaert (2006) chamou de
desterritorializacdo de “baixo”, no qual ela ¢ entendida como a exclusdo ao acesso a terra. De
acordo com o autor, no caso dos indigenas, este processo também possui uma carga simbolica
cultural que deve ser considerada, j& que o territorio para eles ndo ¢ apenas um espago de
reproducao fisica e material, mas também carregado de referéncias simbolicas importantes para
a manutencao de suas identidades (HAESBAERT, 2006, p. 68).

A desterritorializagdo ¢ uma marca na vida de muitos integrantes da Aldeia Maracana.
Indiara, uma ancia nascida em uma aldeia kaiap6 entre Mato Grosso e Belém do Pard, afirmou
em relato publicado por Aline Rochedo Pachamama (2018) que foi “pega no lago” e que passou
por varios lugares antes de chegar ao Rio de Janeiro (PACHAMAMA,2018, p. 87). A trajetéria

da familia de Potira Krikati, também possui a marca da desterritorializagao:

Aconteceu uma historia, que eu ndo gosto de falar porque ¢ muito triste. Invadiram
nossa terra e assassinaram o meu povo. Na época, minha vo falou que eram
fazendeiros [...]. Queimaram a aldeia. Meus avds que contavam a historia. [...] Saber
a historia da minha mae é muito duro; ela ndo gosta de voltar ao local porque meus
avos foram mortos. Quem se salvou foi s6 minha avo e minha mae porque meu pai
tirou ela de 14. E ai ela primeiro foi morar em outra area bem escondida, bem longe
da cidade. (Apud. PACHAMAMA 2018, p. 100)
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De acordo com Potira, os sobreviventes conseguiram formar outra aldeia. No entanto,
alguns assassinatos fizeram com que a avo tirasse todos de 14. Posteriormente ela foi para Sao
Luiz/MA e depois para o Rio de Janeiro, onde recomegou a vida como doméstica
(PACHAMAMA, 2018, p. 101).

No caso dos integrantes da Aldeia Maracana, a partir da identidade mais genérica do
grupo (a identidade indigena, de se considerarem descendentes dos povos originarios), da
mobilizacdo de uma histéria do prédio que o ligava aos povos indigenas e da sua efetiva
ocupacdo, eles transformaram o museu abandonado em um territério indigena. Nele,
conseguiam ndo sé recriar e reafirmar suas identidades étnicas, assim como a identidade
indigena mais genérica, em especial a de indigenas em contexto urbano. Utilizaram o espago
como um lugar estratégico de reafirmacao étnica, de luta e resisténcia.

Para o gedgrafo Rogério Haesbaert (2007), o territdério possui a0 mesmo tempo um
aspecto funcional e simbdlico. Para as populagdes subalternizadas, ele combina funcionalidade
e identidade com a mesma intensidade (HAESBAERT, 2007, p. 23). Dentro de uma perspectiva
idealista de territorio, geralmente utilizada em estudos geograficos para pensar as populacdes
tradicionais, o territorio tem sido associado ao conceito de cultura. Marcos Silva (2015, p. 70)
destacou que autores como Bonnemaison e Cambrezi defenderam que o territorio talvez seja o
mais eficaz dos construtores identitarios. Bonnemaison acrescentou que “assim como a ideia
de cultura caminha par a par com a ideia de etnia, toda cultura se encarna, para além de um
discurso, em uma forma de territorialidade. Nao existe etnia ou grupo cultural que, de uma
maneira ou de outra, ndo tenha se investido fisica e culturalmente num territorio” (apud SILVA,
2015, p. 70).

E importante, a partir de observagdes advindas do campo da antropologia, destacar que
o territdrio pode ser importante na criacdo, reafirmacao e recriacdo de identidades étnicas ou de
grupos, € que teve um papel importante para os indigenas que vivem em contexto urbano na
regido metropolitana do Rio de Janeiro, no entanto, ndo ¢ necessariamente o elemento
determinante ou mais importante em todos os casos. Da mesma forma, também nao podemos
entender que a cultura ¢ o Unico pilar construtor das identidades étnicas. Frederich Barth, na
década de 1960, destacou a importancia das fronteiras para a demarcacdo das diferencas de
grupo. Ao questionar a ideia de que a diversidade cultural ¢ o resultado do isolamento social e
geografico de grupos distintos, o autor demonstrou que as fronteiras étnicas permanecem
mesmo em situagdes de contato e que elas se baseiam exatamente na dicotomia entre dois
grupos. Ou seja, a constru¢do da identidade ¢ um ato politico, constituido no contexto social do

presente a partir da relacdo com aqueles considerados como o outro. (BARTH, 2000).
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Também ¢ preciso entender que, no caso das populacdes indigenas, a presenga colonial
alterou a relagdo que elas tinham com o territorio, gerando transformagdes importantes na
existéncia sociocultural dos povos, como nos explicou Joao Pacheco de Oliveira (1997). De
acordo com o autor, ao analisar os processos conhecidos como etnogéneses, retomada étnica,
ressurgéncia étnica ou, como ele propos, viagem da volta, necessitamos colocar a constru¢ao
das identidades étnicas em seu contexto intersocietario, pois ela é dada dentro do contexto
politico dos Estados Nacionais. Existia (e continua existindo) uma dimensdo estratégica
territorial para a incorporagdo de populagdes etnicamente diferenciadas, envolvendo
administrar o territorio, dividindo as sociedades em unidades menores hierarquizadas, definir
limites e fronteiras. As populacdes indigenas passaram por essa intervencdo politica de
associacao de um conjunto de individuos a um limite geografico delimitado e se reorganizaram

socialmente a partir da nova realidade:

processo de territorializacdo €, justamente, o movimento pelo qual um objeto politico-
administrativo — nas colonias francesas seria a etnia, na América Espanhola as
“reducciones” e “resguardados”, no Brasil as comunidades indigenas — vem a se
transformar em uma coletividade organizada, formulando uma identidade propria,
instituindo mecanismos de tomadas de decisdo e de representagdo e reestruturando as
suas formas culturais (inclusive as que relacionam com o meio ambiente ¢ com o
universo religioso). [...] As afinidades culturais ou linguisticas, bem como os vinculos
afetivos e historicos porventura existentes entre membros dessa unidade politico
administrativa (arbitraria e circunstancial), serdo retrabalhadas pelos proprios sujeitos
em um contexto historico determinado e contrastado com caracteristicas atribuidas
aos membros de outras unidades, deflagrando um processo de organizagdo
sociocultural de amplas proporgdes.” (OLIVEIRA, 1997, 56)

Sendo assim, a territorializacdo ¢ um elemento importante para compreender os grupos
étnicos no contexto do Brasil. Jos¢ Mauricio Arruti (2006), ao pensar os processos de
etnogéneses dos indigenas e da formacao dos quilombos contemporaneos do Nordeste, afirmou
que as transformagdes sociais, a unificagdo politica e a adaptagdo cultural de uma coletividade
podem preceder a territorializagdo. Ele observou que essa formacao ¢ compostas por dois

processos: o primeiro relaciona-se ao reconhecimento do grupo na esfera publica, onde ¢

oo

necessario visibilizar seus problemas em diversos espacos. O segundo diz respeito
autoidentificagdo, que significa reconhecer as situagdes de desrespeito as quais estdo
submetidos se relacionam com uma identidade coletiva, ¢ ao entendimento de que a
mobilizagdo politica ¢ valida para a busca por direitos. O reconhecimento da identidade
indigena resulta do entendimento que ela ¢ uma categoria politica, juridica e administrativa

genérica e generalizdvel (ARRUTI, 2006, p. 44).
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Ao analisarmos a luta por territorializagdo dos indigenas na Regido Metropolitana do
Rio de Janeiro, mesmo conscientes dos diversos elementos historicos, politicos e sociais que os
diferenciam dos indios do Nordeste, achamos interessante a apropriacao de alguns elementos
de andlise propostos por Oliveira e Arruti. De acordo com Oliveira (1997), os indios do
Nordeste passaram por dois processos de territorializagdo. O primeiro aconteceu nos séculos
XVII e XVIII, com a criagdo dos aldeamentos missionarios, tendo caracteristicas
assimilacionistas e preservacionistas. A criagdo do Diretério dos Indios e da Lei de Terras
recrudesceram os aspectos assimilacionistas, fazendo com que no fim do século XIX, os
indigenas se encontrassem destituidos dos seus territdrios e passassem a ser reconhecidos como
remanescentes, descendentes ou indios misturados. O segundo processo de territorializacao
comecgou na década de 1920, quando o governo de Pernambuco repassou as terras dos antigos
missiondarios para as maos dos orgaos indigenistas para a moradia dos Fulni-6. Posteriormente
diversos outros povos passaram a ser reconhecidos na regido.

Essa territorializagdo trouxe consigo a imposi¢ao de institui¢des e crencas de indigenas
de outros lugares. Um exemplo ¢ que em quase todas as areas foram adotadas uma estrutura
politica composta pelo cacique, pajé e conselheiro (OLIVEIRA, 1997, p. 59). Sendo assim,
pode-se afirmar que o patrimdnio cultural dos indios do Nordeste ¢ marcado por diferentes
fluxos e tradigdes culturais, alguns com aproximagdes das culturas regionais, com outros povos
indigenas e com as pressoes dos o6rgaos indigenistas, todos eles ressignificados e atualizados
pela territorializacdo e pelos proprios povos indigenas. No caso dos indigenas do Nordeste, a
atualizacdo cultural se deu no sentido da diferenciagdo étnica, tendo uma fungdo importante
para a garantia de direitos. Cada grupo apreendeu os elementos culturais misturados de acordo
com seus interesses (OLIVEIRA, 1997, 60).

Voltando a Aldeia Maracana, ela foi uma aldeia multiétnica, formada por indigenas que
vivenciaram a desterritorializa¢do de maneiras diferenciadas. Para alguns, a desterritorializacao
foi um trauma vivenciado por seus antepassados, para outros a didspora indigena marcaram
suas proprias trajetorias. A Aldeia também possuia integrantes que tinham uma aldeia de origem
para onde poderiam retornar, estando na cidade por questdes pessoais ou mesmo para auxiliar
o movimento. Vieram de diversas partes do pais (Maranhdo, Bahia, Amazonas, Pernambuco,
Minas Gerais, Mato Grosso do Sul, Rio de Janeiro...). Na convivéncia na aldeia, passaram por

um processo de identificagdo, que de acordo com Arruti, seria

o movimento de passagem do desconhecimento a constatagdo por parte dos sujeitos
sociais atingidos por um tipo de situagdo de desrespeito com carater coletivo,
instituindo, assim, tal coletividade como fonte de pertencimento identitario e como
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sujeitos de direitos, moralmente motivado para a mobilizag@o contra tal desrespeito.
(ARUUTI, 2006)

A existéncia deste espaco indigena na cidade do Rio de Janeiro e as atividades
desenvolvidas nele atrairam outros indigenas que encontraram um ambiente seguro e acolhedor
para retomar, reforgar e recriar suas identidades como observou a pesquisadora Daneile Costa
a partir do trabalho de campo desenvolvido na Aldeia Maracand, no periodo da primeira

ocupacao:

A ocupagdo atraiu muitos indios que ja estavam estabelecidos no Rio de Janeiro, mas
que ndo possuiam uma rede sélida de comunicagdo. Estes indios dispersos visitavam
o espago nos dias dos eventos ou mesmo fora deles. L4, eles atualizavam-se dos
acontecimentos [...]. Outros aparecem apenas para tomar um café com beiju e
conversar. A ocupagdo abriu também uma oportunidade para novos grupos realizarem
atividades relacionadas as suas etnias de origem, para as quais teriam de se deslocar
até a regido correspondente. Muitos ja perderam o contato com os parentes, mas a
maioria mantem um intercdmbio com suas etnias. Em certas ocasides, o espaco
funcionava como uma aldeia na metropole. (COSTA, 2011, p. 26)

Com a convivéncia cotidiana proporcionada pela ocupacao, a troca de experiéncias com
pessoas de outras etnias que ali estavam, criaram uma compreensao do que era ser um indigena
em contexto urbano, surgindo critérios proprios de identificacdo, emergindo e enfatizando
alguns elementos culturais, diminuindo outros. Evidentemente, este processo nao se deu sem
conflitos, contradigdes e disputas. As atividades culturais promovidas dentro da aldeia, como a
contagdo de histdrias, ajudavam no processo de autoafirmagdo, para além de educar os
visitantes. (COSTA, 2011).

Movimentos de retomada étnica ganharam for¢a naquele espago, como o movimento de
Ressurgéncia Puri. Os Puri habitavam regides no Espirito Santo, Minas Gerais e Rio de Janeiro
e foram declarados extintos no final do século XIX. No entanto, apos passarem pela guerras
justas aos indios bravos, a tentativa de aldeamentos, a mistura com outros povos, os puri se
dispersaram, evitaram falar de suas origens, garantindo assim a sobrevivéncia de seus
descendentes.

No entanto, apesar de violentados, misturados, dispersados ¢ silenciados, as memorias
desta origem ancestral se mantiveram presente em pequenos grupos, no Vale do Paraiba
Fluminense e em Araponga/ MG, assim como também foram repassadas em pequenos
fragmentos a alguns descendentes dos puri, cujas familias ja haviam rompido com uma linha
temporal que as identificavam com este passado, ou seja, familias que passaram pelo processo
de etnocidio. Destes fragmentos, algumas pessoas iniciaram um processo de reconstrucao de

suas identidades a partir de outras historias, pautadas em outros paradigmas e ndo em uma
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historia unica, linear, voltada para o progresso, onde indigenas deixam de existir. O movimento
de Ressurgéncia Puri foi realizado por pessoas que se rebelaram contra o etnocidio e que a partir
de redes descentralizadas vém recriando e ressignificando suas identidades.

De acordo com Melissa Ramos (2017), a Aldeia Maracana foi um grande marco para o
reencontro dos Puri, especialmente daqueles que estavam em contexto urbano. De acordo com
a autora, durante o periodo da primeira ocupacdo, um homem com descendéncia indigena
chegou a Aldeia Maracana sem saber sua etnia de origem, assim como diversos outros que
passavam por l4. Investigando o seu passado familiar, descobriu sua ancestralidade puri, no
entanto, os indigenas da ocupac¢do desconheciam a etnia. Sendo assim, o puri foi a cidade de
Araponga/MG, onde havia pessoas autodeclaradas puri. Nessa viagem, iniciou sua busca pelo
conhecimento de elementos culturais do povo. Em 2010, apresentou a musica “Ho Bugre”, na
lingua puri e que aprendeu na cidade mineira, para os demais integrantes da Aldeia Maracana.
Por valorizarem as linguas originarias dos povos indigenas, a etnia puri passou a ser
reconhecida pelos ocupantes. A visibilidade e as atividades promovidas pelos puri, encorajaram
outros descendentes que passavam pela ocupagao a se autoafirmarem (RAMOS, 2017).

De acordo com Miguel Alberto Bartolomé (2006), o conceito de etnogéneses foi criado
para explicar o processo historico de configuracdo de coletividades étnicas anteriormente
entendidas como sociedades estaticas. As etnogé€neses seriam um “processo de constru¢ao de
uma identificacao compartilhada, com base em uma tradi¢ao cultural preexistente ou construida
que possa sustentar a acio coletiva” (BARTOLOME, 2006, p. 43). De acordo com o autor,
apesar da quase inexisténcia de um discurso de enticidade entre académicos e politicos, ele
nunca esteve completamente apagada entre as populacdes regionais e etnografos de campo.
Este apagamento se relaciona com a ag¢do dos Estados Nacionais na América Latina, que
visavam a homogeneizacdo da populacdo, em geral traduzida pelo “mito da miscigena¢io”
(BARTOLOME, 2006).

No caso do Brasil, os estudos desses processos se iniciam a partir dos indigenas do
Nordeste, anteriormente negligenciados por serem considerados “indios misturados”. De
acordo com Jodo Pacheco de Oliveira, andlises a partir do evolucionismo cultural norte-
americano, do estruturalismo francés ou do indigenismo francés, ndo davam conta do fendmeno
do crescimento de etnias, pois os paradigmas sobre os quais se sustentam permitiria apenas
uma etnologia das perdas. Ao se voltar a metafora de Levi Strauss de que o antropologo seria o
astronomo das ciéncias sociais, por ter como objeto sociedades muito afastadas do observador,
Oliveira destacou que os indigenas do nordeste, pelo contrario, ndo estariam distanciados e

apresentariam, nessa perspectiva, apenas resquicios de uma cultura original. Esses indigenas se
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tornaram objetos de pesquisa a partir de demandas de terra e assisténcia levada aos 6rgdos
indigenistas na segunda metade do século XX (OLIVEIRA, 1997).

Bartolomé afirmou que, exceto nos paises de areas amazonicas, onde seria mais dificil
compreender os nativos como um “nds”, eles passaram a ser entendidos dentro da ideia de
conquistados/assimilados. Analisando exemplos por Abya Ayala, observou que a Revolugao
Boliviana de 1952 decretou que aymara e quichuas deveriam ser chamados de sindicalistas
andinos. Em 1970, no Peru, impos-se a referéncia de campesinos aos indigenas. Ainda de
acordo com o autor, a atual visibilidade étnica, provém, entre outros elementos, “de uma
mudanca ideoldgica por parte das populagdes indigenas e cuja consequéncia foi a reformulagao
da ‘cegueira ontoldgica’ construida pelas ideologias nacionalistas estatais” (BARTOLOME,
2006, p. 45). No Rio de Janeiro, apesar da presenca e constante migracao de indigenas para a
regido, essas populagdes foram invisibilizadas e assimiladas por um violento projeto de
integracao etnocida, como ja demonstramos. No entanto, a Aldeia Maracana permitiu a grupos,
como a Ressurgéncia Puri e posteriormente a Restauragdo Tupinamba do Rio de Janeiro,
“ressurgirem”.

As etnogéneses atuais, em muitos casos, sao resultados indiretos de politicas publicas,
tratando da atualizagdo de filiagdes étnicas as quais populagdes foram induzidas ou obrigadas
a renunciar no passado, acreditando poder conquistar beneficios ao retoma-las
(BARTOLOME.2006, p. 45). No caso do Brasil, os direitos conquistados pelos indigenas
através da Constituicdo de 1988, abriu um caminho para que coletividades recriassem,
reatualizassem, reelaborassem suas identidades na busca de direitos. Oliveira, no entanto, nos
advertiu que metaforas como “etnogéneses” deveriam ser encaradas com reservas, pois
poderiam naturalizar processos que sao historicos. Voltando-se a ideia de “didspora” para
analisar o fendmeno, pois ele se remete a uma situacdo em que o individuo elabora sua
identidade a partir de duas lealdades contraditorias: a de sua terra de origem e ao lugar onde
estéd inserido, o autor compreendeu que a etnicidade pode ser compreendida pela soma de um
carater instrumentalista (que a explica a partir de processos politicos de circunstancias
especifica) e primordialista (que a explica a partir da busca por lealdades primordiais): “o que
seria proprio das identidades étnicas € que nelas a atualizacdo historica ndo anula o sentimento
de referéncia as origens, mas até mesmo o refor¢ca” (OLIVEIRA, 1997, p. 64).

Voltando a Aldeia Maracana, podemos perceber que ela favoreceu processos de
retomada entre muitos apoiadores e visitantes interessados por suas raizes indigenas, assim
como aproximar muitos indigenas que estavam isolados pela cidade, como explica Potira

Krikati: “alguns ficavam perdidos no Rio de Janeiro e que achavam que nao tinham lugar para
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ficar, que ndo tem. Agora ja tém essa referéncia. Os povos ja t€ém essa referéncia. Eles ndo ficam
mais perdidos, eles se acham.” (KRIKATI, apud SANTOS, 2013)

Em relacdo as atividades culturais promovidas na aldeia, como a contacao de historias,
Costa (2011) observou que elas ajudaram no autoreconhecimento de alguns indigenas. O
numero de visitantes que participavam das atividades contagiava os moradores, aumentando a
autoestima. A autoafirmag¢ao passou a ser interessante para eles, inclusive financeiramente, com
a possibilidade de venda de artesanatos (COSTA, 2011, p. 28). Sobre a venda de artesanatos,
tanto na Aldeia Maracand quanto fora dela, ¢ interessante observar que ela tem demonstrado
uma possibilidade de conseguir visibilidade social e gerar empatia da sociedade envolvente
(ALBUQUERQUIEE, 2015, p. 154).

Daniele Costa (2011) concluiu que a partir das iniciativas culturais dos indigenas na
Aldeia, foi se construindo um lugar politico de luta por direitos e que a ocupagao ganhou maior
relevancia politica quando se iniciaram as ameagas de despejo. No contexto das grandes obras
para dois grandes eventos realizados na cidade do Rio de Janeiro, a Copa do Mundo de 2014 ¢
as Olimpiadas de 2016, o prédio do Antigo Museu do Indio, localizado ao lado do estadio do
Maracana, passou a ser alvo de projetos de reformas da area, que previam inicialmente a
expulsdo dos indigenas da ocupagdo e a derrubada do prédio para a constru¢do de um
estacionamento. Com muita luta, que envolveu negociagdes com o governo, agdes judiciais,
busca de apoio em outros movimentos sociais, instituigdes, pessoas influentes, uso das redes
sociais para divulgar os problemas que enfrentavam, intensificagdo de atividades na Aldeia e
fora delas, e por fim, a resisténcia a desocupagdo, conseguiram que ndo demolissem o prédio.
Albuquerque (2015) destacou que, neste processo, tiveram ajuda da janela de oportunidade
aberta pelas grandes manifestagdes que ocorreram no pais em 2013, especialmente as que
ocorreram no Rio de Janeiro. Elas fizeram com que o entdo governador Sérgio Cabral voltasse
atrds em uma série de medidas impopulares, entre elas, os projetos que destinavam ao antigo
museu indigena propdsitos alheios aos indigenas, como um shopping ou um museu olimpico.

No decorrer das tentativas de desocupacdo, o Estado atuou de maneira confusa e
contraditéria pela manifestagdo independente de setores como a Secretaria de Direitos
Humanos, a assessoria de imprensa do governador, a Procuradoria do Patriménio e Meio
Ambiente e assim por diante, ndo conseguindo criar uma interlocu¢do confidvel e apresentar
formalmente uma decisdo definitiva para o casarao e seus moradores (ALBUQUERQUIE, 2015,
p. 162). Dentro da Aldeia, os desentendimentos no que se referem as formas de resisténcia e a
opcao pela negociagdo ou ndo com o governo gerou uma cisio entre o grupo. Um optou pela

negociacao com o governo, para a transformagao do antigo museu em um Centro de Referéncias
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das Culturas indigenas. Este grupo formou posteriormente a Associacdo Indigena Aldeia
Maracana (AIAM). O outro grupo estava ligado a movimentos como dos anarco-punks e
desejava um modelo de autogestao sem a interferéncia do Estado. De acordo com Vinicius
Santos (2016), a participacdo dos movimentos sociais desta origem cresceu com os ataques do
Estado durante o processo de despejo e geraram conflitos dentro da aldeia. No entanto, apos a
expulsdo do prédio, a alianga destes movimentos sociais com o grupo liderado por José Urutau
Guajajara se estreitaram e novas tentativas de ocupagdo e atividades de luta desse grupo de
indigenas, foram feitas com o apoio destes movimentos. Santos (2016) observou que o tipo de
ocupacao da Aldeia, assim como a do CESAC favoreceu a aproximag¢ao com os anarco-punks,
que tinham também suas ag¢des voltadas para o desenvolvimento de espacos culturais e politicos
autogestacionados.

Apesar de conseguirem manter o casardao de pé, os indigenas foram expulsos de forma
truculenta no dia 22 de margo de 2013. O grupo que aceitou as negociagdes com o governo foi
transferido temporariamente para Jacarepagua ¢ posteriormente alguns deles foram
contemplados pelo Programa “Minha Casa, Minha Vida” do governo federal, indo morar em
um condominio no bairro do Estacio. Esse conjunto habitacional possui um prédio destinado
apenas aos indigenas, e passou a ser conhecido como “Aldeia Vertical”. Nas negociagdes com
0 governo no contexto remogao, estes indigenas também articularam a criagdo de um conselho
indigena no Estado. O Conselho Estadual dos Direitos Indigenas (CEDIND) foi criado em
2015. Através da AIAM passaram a promover atividades na cidade, entre a mais conhecida, a
feira indigena do Parque Lage, que geralmente acontece no més de abril, onde vendem
artesanato, ervas e outros produtos medicinais, promovem palestras, oficinas, e apresentagdes
culturais.

No final de 2013, o grupo liderado por José¢ Urutau Guajajara, com o apoio de grupos
de esquerda libertarios e anarquistas, tentou retomar o prédio mas foram expulsos novamente.
Em 2017, aproveitando-se da crise financeira do Estado do Rio de Janeiro e da prisdo do ex-
governador Sérgio Cabral, quando a vigilancia e interesse pelo espaco pelo diminuiram, este
grupo ocupou novamente o antigo Museu (SANTOS, 2019). Atualmente, para além de moradia,
o espaco da Aldeia Marakana vem cumprido o projeto de criagdo de uma universidade indigena,
como veremos a frente.

Outras organizagdes indigenas formais e ndo formais foram criadas na regido
metropolitana do Rio de Janeiro. Em geral, elas se relacionam com a Aldeia Maracana. O
Instituto dos Saberes dos Povos Originarios Aldeia Jacutinga, por exemplo, foi criado em 2013

na cidade de Duque de Caxias/RJ, com intuito de ser um polo de referéncia dos indigenas na
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Baixada Fluminense. A organizagdo teve como integrantes pessoas que passaram pela Aldeia
Maracand, como Paula Aponé Moura, Carmel Puri e Marize Guarani. Sua sede ficava na antiga
Fundagao Educacional de Duque de Caxias (FEUDUC). A institui¢do promoveu importantes
atividades na cidade da Baixada Fluminense com objetivos educativos, como o Seminario
“Somos Indigenas e ndo somos Invisiveis”, realizado em 2015 na Praga Roberto Silveira, uma
das principais da cidade. Os indigenas chegaram a construir uma oca, que serviria para reunioes
e outras atividades do grupo, mas que foi incendiada de maneira criminosa. Posteriormente
construiram outra que teve o mesmo fim. Podemos citar também os grupos Sementes da Terra

e 0 Maes da Maré.

1.3.4 O Rio dos Guarani

A terra ¢ sagrada para nds guarani e ela ¢ coletiva. Deveria ser para todo ser humano,
né? Eu sempre imaginei: quem pode viver sem a terra? Quem vive sem beber agua,
quem pode viver? Ninguém! Para nds, o territorio ¢ muito amplo: € onde a gente
caminha, onde planta e onde a gente preserva a cultura!” (Xamdi Karai Mirim — Seu
Félix, Apud. RUSSO, PALADINO, MARTINS E MENDONCA, 2024, p. 10)

Nao poderiamos deixar de mencionar nesta tese a presenga guarani no Estado do Rio de
Janeiro, em especial na sua regido metropolitana. Afinal, para além de estarem no contexto
urbano, de acordo com o Censo do IBGE, os indigenas estdo presentes em quase todas as
cidades do Estado do Rio de Janeiro. O Estado possui oito aldeias tradicionais, sete guarani e
uma pataxo, localizadas nos municipios de Paraty, Angra dos Reis e Maricd. Podemos citar
ainda a presen¢a de nucleos indigenas, como o dos Puri, na serra da Mantiqueira. A regido
metropolitana do Rio de Janeiro conta com duas aldeias guarani mbyé4 no municipio de Marica:
Ka’Agy Hovy Pora (Mata Verde Bonita), no bairro de Sdo José do Imbassai e a Ara Hovy, em
Itaipuacu. A ocupagdo neste municipio ¢é recente e se relaciona com a histéria dos guarani no
Estado, a cultura deste povo e sua luta por direitos especificos.

De acordo com Monique Rodrigues Carvalho (2021), até a década de 1960 os trabalhos
académicos apontavam o desaparecimento dos indigenas no Estado. O “ressurgimento” dos
guarani ¢ o processo de territorializacdo na regido da Costa Verde, segundo a autora, se
relacionou com a constru¢ao da BR-101, na década de 1970.

A migracdo ¢ uma caracteristica do povo guarani. Muitos autores apontaram

justificativas religiosas como a “busca da Terra sem Males” para a mobilidade deste povo. No
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entanto, além deste elemento, Pissolato ressaltou a necessidade de observar o momento
historico do grupo analisado no momento da migragdo (apud. CARVALHO, 2021). A aldeia
Ka’Aguy Hovy Pora surgiu apds o deslocamento de um nucleo familiar que se fortaleceu
paralelamente ao da lideranca local que vivia na aldeia Itaxi Mirim localizada no municipio de
Parati/RJ (CARVALHO, 2021, p. 132).

Apoiada em Pissolato, Carvalho (2021, p. 134) afirmou que os guarani mbya tém uma
composi¢ao em partes instaveis, havendo sempre a possibilidade do fortalecimento de um
nucleo na aldeia a partir de uma nova lideranga que, em geral, possui uma grande capacidade
retdrica e pratica xamanica. Sendo assim, o caminhar desse povo se demonstra também como
uma forma de solucionar tensdes. Em Itaxi Mirim, o ntcleo ligado a Dona Lidia se fortaleceu
em relacdo ao do Cacique Miguel. Em 2006, o nucleo participou da ocupagdao da Aldeia
Maracand, onde conheceram o advogado Ardo Guajajara, que morava no municipio de
Niter6i/RJ, localizado na regido metropolitana do Rio de Janeiro, que os chamou para morar no
bairro de Camboinhas.

Sob a lideranca de Dona Lidia, os guarani ocuparam um terreno proximo a praia de
Camboinhas em 2008 e ficaram por 14 durante cinco anos. Entretanto, os moradores da regido,
em geral pertencentes a classe média e alta do municipio, ndo viram com bons olhos a ocupacao
dos indigenas. Isso gerou muitas tensdes na regido, que culminaram em um incéndio na aldeia,
com grandes indicios de ter sido criminoso, fato que deixou os indigenas muito assustados. Foi
quando o prefeito da cidade de Maric4, vizinha a Niter6i, Washington Quaquéd/PT convidou o
grupo para morar na cidade (CARVALHO, 2021). Monique Carvalho (2021) observou que
algumas afirmagoes de Quaqua demonstravam que acreditava no potencial turistico da presenga
dos indigenas no municipio. Apds negociagdes, os guarani mbya se fixaram em uma Area de
Protecdo Ambiental (APA) na restinga de Maricd, em S@o José do Imbassai.

Apesar da assisténcia prestada pela prefeitura, que ofereceu para os moradores das duas
aldeias de Maric o programa de distribui¢io de renda “Bolsa Mumbuca® Indigena”, em valor
maior do que a “Bolsa Mumbuca” dos moradores locais € promoveu politicas referentes a
educagdo escolar e a satide indigena, a comunidade vive muitas tensdes na regido. O terreno
ocupado pelos indigenas ¢ reivindicado por um grupo espanhol IDB, que tem a intencdo de
construir um resort na regido. A prefeitura de Marica teria dado como condi¢ao para liberagao
da constru¢do do empreendimento a permanéncia dos guarani e da comunidade de pescadores

de Zacarias na regido, o que ndo tem impedido conflitos de interesses e o sentimento de

30 Mumbuca é uma moeda social criada no municipio de Maric4/RJ, amplamente aceita no comércio local, que
visa, entre outros objetivos, estimular a economia local.
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inseguranga entre os indigenas. Além disso, a comunidade sofre assédio da oposicdo ao ex-
prefeito Washington Quaqué e ao Partido dos Trabalhadores (PT) de Marica e de parte dos
moradores da cidade. Por se localizar muito préxima ao nucleo urbano de Sao José do Imbassai
e da rodovia Amaral Peixoto, a comunidade esta cotidianamente em contato com nao indigenas,
que inclusive frequentavam um bar da aldeia e os shows de forré da banda guarani do local
“Moleques da Pisadinha”. Alguns crimes cometidos nas redondezas, a constante acusagdo de
venda de drogas, de prostituicao e de serem falsos indigenas, todas pautadas em preconceitos,
aumentam a inseguranga do grupo (CARVALHO, 2021).

Maricé possui ainda outra aldeia guarani mby4, a Ara Hovy, que também se fixou na
regido em 2013. O processo de migracdo deste grupo se deu de outra maneira. O cineasta
guarani Alberto Alvares recebeu uma doagao particular de um terreno em Itaipuacu, que foi
repassada para um grupo de guarani do Espirito Santo, sob a lideranga de Félix. Como ja
afirmamos, a comunidade recebe o mesmo apoio da prefeitura de Marica. Sendo mais afastada
da area urbana do municipio, ela costuma ser identificada por ndo indigenas como “menos
misturada” e por isso “mais legitima”, mas também como “mais carente” por nao ter o mesmo
acesso a servigos e facilidades do que a comunidade de Sdo José do Imbassai (CARVALHO,
2021).

Apesar da conquista de direitos, como a territorializacdo, a assisténcia social, a educagao
escolar indigena e a saude indigena, ambas aldeias vivem situagdes de tensao com a populagdo
do entorno, além de vivenciarem muito preconceito. Além dos problemas enfrentados pela
populacdo que ja citamos, podemos acrescentar que apesar da presenca de uma escola indigena
em Ka’Agy Hovy Pord, que atende aos alunos até o ensino fundamental 1, ¢ comum os jovens
indigenas ndo prosseguirem os estudos por terem que frequentarem escolas nao indigenas e
sofrerem discrimina¢do da populagdo local. Ambas comunidades lutam por melhores condi¢des

e entre as estratégias estd a educag@o do jurua, como veremos a frente.

1.4 Educaciio para amansar o Jurua

Em convivio com a sociedade,

Minha “cara” de india ndo se transformou
Posso ser quem tu és

Sem perder quem eu sou

Mantenho meu ser indigena
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Na minha identidade

Falando da importancia do meu povo
Mesmo vivendo na cidade
(MARCIA KAMBEBA, 2018)

Como ja vimos, Daniel Munduruku (2012) observou um carater educativo no
movimento indigena entre os anos de 1970 a 1990 em sua tese de doutorado, a partir do
depoimento de algumas liderangas atuantes na época. O autor entendeu que o movimento foi
autoeducativo e educou a sociedade envolvente ao mesmo tempo. A partir da participagao
politica foi gerada uma consciéncia histérica nas liderangas que permitiu uma compreensao da
existéncia de um “todo indigena”. Ele também motivou e incentivou outros indigenas a se
colocarem em movimento para garantir direitos. Por outro lado, iniciou uma modificagdo do
olhar da sociedade brasileira sobre as populacdes indigenas.

Sobre o carater autoeducativo das liderangas, Daniel observou, a partir do conceito de
simulacro, a criagdo de uma nova representacdo delas mesmas, onde utilizaram o modelo
cultural do dominador como instrumento de rompimento politico com uma sujei¢ao historica.
Ou seja, ao se compreenderem a partir de uma identificagdo genérica (indio/ indigena) e ao
utilizarem outros codigos impostos, criaram uma nova forma de lutar por direitos. O autor
compreendeu que a acao das liderangas se pautou em uma triade proposta por Gilberto Velho:
memoria (passado), presente (identidade) e futuro (projeto), mesmo que ndo tivessem a
consciéncia disso. A memoria, elemento de extrema importancia para sociedades que possuem
um contexto holistico, ¢ transmitida através do aprendizado social, como por exemplo, nos ritos
de iniciagdo, que sdo formas de atualizar e reunir os fragmentos de memoria através da
identidade. Esta, por sua vez, ¢ construida nas relacdes de intersubjetividades e organizadas
para a concretizacdo e atualizagdo da memoria social. No caso do movimento indigena, o
sentimento de um pertencimento maior foi se dando a partir da vivéncia dentro do movimento
e da percepgao de elementos comuns no modo de ser dos diferentes povos. Por fim, o projeto
de futuro das liderangas partia da “tentativa de salvaguardar a identidade que a memoria articula
em seus fragmentos” (MUNDURUKU, 2012, p. 50). De acordo ainda com o autor sobre as

liderancas:

Estava contido em sua memoria o saber de seus avos antigos, € que deveriam ser
obedientes inclusive a esse modelo social ao qual pertenciam por heranga. Por outro
lado, a carga colonizadora que receberam (educacional, religiosa, econémica) lhes
ofereceu uma leitura propria da realidade que viviam e lhes fez insurgir contra
aspectos ora de uma (sua cultura), ora de outra (da sociedade englobante). De certo
modo, tiveram que ser ‘educados’ e des-educados’ diversas vezes em suas trajetorias
de vida. (MUNDURUKU, 2012, p. 67)
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A atuacdo do movimento indigena favoreceu a conscientizagdo de outros indigenas, para
que entendessem a necessidade de lutar por direitos coletivos, como também para fortalecerem

uma identificagdo positiva deles mesmos, como observamos na fala de Marcos Terena:

Outra questdo de conscientizagdo nesses anos todos foi exatamente no sentido de
despertar no brasileiro coisas que, inclusive vivi, e esse valeu para os indigenas — o
direito de buscar uma identidade. Entdo, muita gente que tinha vergonha de ser indio
comegou a querer resgatar sua historia. Isso foi muito enriquecedor. S6 que 500 mil
moram na aldeia, enquanto os outros 500 mil estdo nas periferias das cidades, ja se
afirmando como indios. (TERENA, apud. MUNDURUKU, p 171)

E interessante observar que antes de se tornar uma grande lideranga do Movimento
Indigena, em sua juventude Marcos Terena passou pelo receio de se autoafirmar como indigena.
Nascido em uma aldeia terena no Mato Grosso do Sul, teve a oportunidade de ir para Brasilia
onde entrou para Academia da Forca Aérea e se tornou piloto de avido. Durante um tempo, por
se parecer com japoneses, tentou se aproximar da cultura japonesa na tentativa de se afastar de
uma identificagdo indigena, ja que esta gerava muitos preconceitos, até que um dia se rebelou
contra isso (MUNDURUKU, p. 158).

Daniel Munduruku compreendeu que provavelmente a maior contribuicdo do
movimento indigena para a sociedade brasileira foi mostrar a diversidade cultural e linguistica,
contrapondo as concepgdes mais genéricas sobre os povos indigenas. Apesar de considerar que
o avango nao foi muito grande, ponderou que o movimento permitiu novas percepgoes,
especialmente entre as entidades de apoio, que serviram de convencimento de que os indigenas
tinham direitos. Sendo assim, o movimento indigena educou uma parcela da populagdo, no
sentido de fazer com que compreendesse que ndo se deveria assimilar os povos indigenas, mas
aceita-los como sociedades diferenciadas e que seu futuro é continuar existindo ¢ nao o
exterminio ou o deixar de ser (MUNDURUKU, 2012, p. 223).

Ao analisar a educagdo ndo formal em processos participativos, Maria da Gloria Gohn
observou que a participacdo desempenha uma fungao educativa, pois afeta psicologicamente os
individuos que se envolvem na tomada de uma decisdo (GOHN, 2014, p. 36). A educagdo nao
formal, ¢ aquela aprendida “no mundo da vida” (GOHN, 2014, p. 40) e, em processos € espacos
de acdes coletivas, possui uma intencionalidade, geralmente articulada com a educagdo cidada.
Ela se diferencia da educacdo formal (escolar) e da educacdo informal (as aprendizagens
desenvolvidas durante o processo de socializagao). Ainda de acordo com a autora, a educagao

nao formal ¢ um processo com varias dimensdes como:
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a aprendizagem politica por direitos dos individuos enquanto cidaddos; a capacitagdo
dos individuos para o trabalho, por meio da aprendizagem de habilidades e/ou
desenvolvimento de potencialidades; a aprendizagem e exercicio de praticas que
capacitam os individuos a se organizarem com objetivos comunitarios, voltadas para
a solucdao de problemas coletivos cotidianos; a aprendizagem de conteudos que
possibilitem aos individuos fazerem uma leitura do mundo do ponto de vista de
compreensdo do que se passa ao seu redor; a educacdo desenvolvida na midia e pela
midia, em especial a eletronica etc. Sdo processos de autoaprendizagem e
aprendizagem coletiva adquirida a partir experiéncia em agdes coletivas (GOHN,
2014, p. 41)

Gohn também destacou que os movimentos sociais foram pioneiros na utiliza¢ao da
educagdo ndo formal, sendo anteriores aos projetos sociais das ONGs, que se iniciaram na
década de 1990. O inicio de sua utilizagao remonta a década de 1970 ¢ 1980, nos movimentos
ligados as pastorais religiosas e as comunidades eclesiais de base (GOHN, 2014, p. 44). Ao
refletirmos sobre a pesquisa de Daniel Munduruku (2012) sobre o carater educativo do
movimento indigena, assim como sobre toda a histéria do movimento indigena iniciado com as
assembleias dos chefes indigenas, percebemos que ele esteve na vanguarda da utilizagdo da
educag¢do nao formal.

Nos atentamos nesta tese especialmente para o uso da educacdo como estratégia para
educar o jurud e, assim, garantir direitos. A percep¢do da necessidade de educar a sociedade
envolvente, utilizando espacos da educagdo formal, ndo formal e informal surgiu dentro de
diversas agdes coletivas indigenas em busca de direitos. E possivel observar este
direcionamento educativo nas orientagdes resultantes das reunides de professores indigenas no
contexto da luta pela reformulagdo da educagdo escolar indigena, por exemplo. Estes
professores tinham como objetivo romper com propositos assimilacionistas que marcaram as
politicas voltadas para os indigenas e dar um novo sentido as escolas indigenas. Assim, se
apropriaram deste espaco educativo imposto pela sociedade ndo indigena, dando-lhe novas
atribuicdes voltadas ao atendimento das demandas educacionais especificas de cada
comunidade, como o ensino das linguas maternas além do portugués, a utilizacao de calendérios
e materiais didaticos diferenciados, entre outras necessidades.

Em seus encontros, apontaram diversas vezes a necessidade de educar a populagdo ndo
indigena a fim de combater preconceitos e esteredtipos seculares em relagdo aos povos
originarios. No I Encontro Estadual de Educagdo Indigenas do Mato Grosso, por exemplo,
realizado na Aldeia Salto da Mulher em 1989, redigiram um documento encaminhando
propostas para a Politica Nacional de Educac¢do Indigena. No item 3, afirmaram que “A
sociedade envolvente deve ser educada no sentido de abolir a discriminag¢dao historica

manifestada constantemente, nas relagdes com os povos indigenas.” (CIMI, 1992, p. 32). Outro
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documento que demonstra esta preocupagdo ¢ a Declaracdo dos Professores Indigenas do
Amazodnas e Roraima, criada em 1991, onde afirmaram, no item 13, que “Nas escolas dos nao-
indios sera corretamente tratada e veiculada a historia e cultura dos povos indigenas brasileiros,
a fim de acabar com os preconceitos e o racismo” (CIMI, 1992, p. 35).

Paralelamente a luta pela educacdo escolar indigena, ¢ possivel perceber a atuacdo de
outros ativistas indigenas voltada para a educagdo ndo formal da populagdo nacional, no que se
refere ao ensino de suas proprias histdrias e de suas culturas. Os exemplos sdo multiplos, como
0 “Programa de Indio” da Radio USP que ficou no ar entre 1985 a 1990. Com a organizagio de
Ailton Krenak e Alvaro Tukano, o programa de radio semanal e com duragio de 30 minutos,
buscou divulgar as culturas, as historias e os problemas das popula¢des indigenas no Brasil.

Angela Papianni (2012), uma jornalista que auxiliou os indigenas na producdo do
programa, contou que programa surgiu da necessidade do movimento indigena de ter um
veiculo de comunicacdo mais eficaz entre eles e a sociedade envolvente. Eles compreenderam
que um programa de radio seria melhor que um jornal que tentaram produzir anteriormente,
pois tinha um custo baixo, possibilitava o uso da linguagem oral, além do uso de outras linguas
e linguagens como a musica e os sons das aldeias. O programa foi também distribuido por
outras emissoras como a rddio EFEI (MG), Radio Universidade de Santa Maria (RS) e Radio
Kaiowas (MS). A Radio USP foi escolhida a partir das poucas possibilidades que dispunham,
pois ela tinha um carater educacional e estava vinculada a uma universidade comprometida com
as lutas democraticas do periodo, além de ter uma caracteristica experimental e aberta de
programagao. Isto ndo quer dizer que os indigenas ndo tiveram dificuldades na manutenc¢ao do
programa, que durou cinco anos. Para além das questdes técnicas e financeiras, o programa foi
interrompido por duas vezes, durante trocas de direcao da radio, com alegacdes de que ndo tinha
qualidade técnica, de que os locutores ndo tinham a voz adequada, entre outras. Nas duas vezes
0 programa retornou em consequéncia das diversas reclamagdes dos ouvintes (PAPTANNI,
2012).

Apesar de ndo saberem exatamente a que publico atingiriam, buscaram se direcionar

aos ndo indigenas que estavam nas cidades,

Como dizia Ailton Krenak, se apropriando de um termo usado pelos indigenistas, era
um programa para “amansar o branco”, civilizar essa gente distante, com um
pensamento tdo diferente dos povos indigenas, tornando-os mais humanos, numa
relacdo de encontro verdadeiro, de trocas e de conhecimento mutuo. Tocar e
transformar pelo coragdo, permitindo a uma populagdo sem nenhuma informagdo
sobre os povos indigenas um minimo de contato com outras realidades, outros
pensamentos e modos de vida, com a historia ndo contada, com as raizes do pais ndo
reveladas (PAPIANNI, 2012, p. 112).
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A medida que recebiam cartas dos leitores, perceberam que seu publico contava com
pessoas oriundas de diversas classes sociais e de diversas idades. Além disso, tiveram a surpresa
de receberem cartas de indigenas que estavam invisiveis nas cidades e que através delas
contavam sobre suas origens, relatando historias parecidas, como de avds cagadas a laco.
Diversas copias do programa foram feitas em fitas cassetes por solicitagdo das aldeias, de
estudiosos e de professores. (PAPPIANI, 2012).

Podemos observar na producao audiovisual indigena também uma dimensao educativa.
Destacamos o Projeto Video nas Aldeias, iniciado em 1986 por Vincent Carelli e que tem uma
importancia fundamental na criagdo de documentarios em parceria com indigenas e na
formacao de cineastas indigenas. Anteriormente ao Video nas Aldeias, algumas produgdes em
parceria com os indigenas ja havia acontecido. Juliano José Aratijo (2015) em sua tese sobre
cineastas indigenas e o projeto Video nas Aldeias, destacou o filme “Conversas no Maranhdo”,
de 1977, como uma das primeiras experiéncias de participagdo mais direta dos povos indigenas
do Brasil na constru¢do de uma producdo cinematografica. Dirigido por Andrea Tonacci e
inserido em um momento de experimentacdes cinematograficas, quando se buscava a
participagdo do “outro” na constru¢do da sua propria imagem, o cineasta foi a Aldeia Canela
Apanyekrd de Porquinhos, localizada em Barra do Corda/ MA. A ideia inicial era de que os
proprios indigenas filmassem aquilo que eles proprios gostariam de ser visto pelos outros, mas
houve algumas dificuldades nessas filmagens, inclusive de comunicagdo para o ensino do
manejo da cAmera, pois nenhuma pessoa ndo indigena envolvida no projeto falava bem a lingua
Jé-Canela. Sendo assim, assumindo a dire¢do do documentdrio, Tonacci tentou ser dirigido
pelos Canela, que foram dizendo o que gostariam que fosse filmado. Compreendendo que
aquela producdo seria vista por outras pessoas, eles comecaram a falar para a camera, se
queixando da demarcacio de suas terras, feita pelo governo (ARAUJO, 2015).

Aratijo destacou também os projetos Mekaron Opoi Djoi, que, na década de 1980,
ensinou kayapo6 a usarem cameras, ¢ o Video Kayapd, no final da mesma década. Este foi
implementado pelo antropologo Terence Turner e resultou em dois filmes, entre eles o
Dispappearing World: The Kayapd World, que teve como foco o uso dos recursos audiovisuais
e a defesa kayapo pela terra. Os Kayap6 tinham contato com algumas tecnologias da época,
como gravadores de dudio. Gravavam fitas cassetes e trocavam entre as aldeias. Além disso,
guardavam colegoes de fotografias do povo, trazidas por antropologos, jornalistas entre outras
pessoas, sempre demonstrando muito interesse no recursos audiovisuais. Aratjo destacou os

projetos como resultado das iniciativas das liderangas kayap6, em especial, Megaron e Payakan,
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que entenderam que o uso das tecnologias ocidentais deveriam ser utilizadas como armas na
defesa por direitos (ARAUJO, 2015).

O projeto Video nas Aldeias, de certa forma retomou os objetivos de “Conversas no
Maranhdo”. Vincent Carelli, j& atuava entre os indigenas antes do projeto. Passou uma
temporada na juventude com os Xikrin, na década de 1960 e posteriormente fez o curso de
indigenismo, indo trabalhar na FUNAI com dois antropdlogos que atuaram junto a Andrea
Tonacci no filme com os Kanela. Por desacreditarem na politica da FUNAI, os entdo amigos
pediram demissdo e criaram o Centro de Trabalho Indigenista em 1979. Em um de seus
trabalhos, em que levava os arquivos de fotos e imagens as aldeias nas quais atuava, Carelli
observou o quanto eles poderiam ser importantes para os indigenas, pois a partir deles tomavam
consciéncia das mudangas que passavam e refletiam sobre seu proprio processo de
transformagao (ARAUJO, 2015).

Iniciado em 1986, a primeira producdo do Video nas Aldeias foi “A Festa da Moga”, de
1987, realizada junto aos Nambiquara, em Mato Grosso. Durante a constru¢ao do documentario,
as imagens produzidas eram projetadas na aldeia e a comunidade discutia a partir delas o que
deveria ser filmado e de que maneira (ARAUJO, 2015). De acordo com o préprio Vincent

Carelli e Dominique Gallois, o projeto:

Video nas Aldeias mostra que, quando colocados sob o controle dos indios, os
registros em video sdo principalmente utilizados em duas dire¢des complementares:
para preservar manifestagdes culturais proprias a cada etnia, selecionando-se aquelas
que desejam transmitir as futuras geragdes e difundir entre aldeias e povos diferentes;
para testemunhar e divulgar agdes empreendidas por cada comunidade para recuperar
seus direitos territoriais e impor suas reivindicagdes. (CARELLI e GALLOIS, 1995,
p. 63)

Os primeiros filmes sdo caracterizados pelo debate sobre a identidade, dinamismo de
trocas culturais entre diferentes grupos e pela luta de demarcagio de terras (ARAUJO, 2015, p.
104). O projeto foi crescendo ao longo dos anos, ganhando reconhecimento, prémios,
financiamentos e parcerias, que possibilitaram entre 1997 e 1998 a criagdo de oficinas de
formacgao audiovisual nas aldeias para a formagao de cineastas indigenas, que passaram a dirigir
seus proprios filmes (ARAUJO, 2015). Destacamos as obras mais recentes, analisadas por
Rodrigo Lacerda (2020) em um artigo em que observou a tendéncia da criagdo de
contranarrativas que questionam as narrativas historicas oficiais. Entre elas, apontou os filmes
“J&4 me transformei em Imagem”, de 2008, do cineasta Zezinho Yube; “Ava Yvy Vera”, de 2016,

realizado por um coletivo de cineastas guarani e kaiow4, e “Tava, a Casa de Pedra”, de 2012,
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que contou com a direcdo dos cineastas indigenas Ariel Ortega, Patricia Ferreira, além de
Vincent Carelli e Ernesto Carvalho. Comentaremos alguns deles no ultimo capitulo.

Outro ponto a se destacar no Video nas Aldeias, foram as parcerias com o Ministério da
Educacao, em especial o que resultou no ano 2000 na producao de uma série de documentarios
chamada “Indios no Brasil”, que foram distribuidos em DVDs para mais de 10.000 escolas do
Ensino Fundamental (ARAUJO, 2015). Os documentarios foram apresentados por Ailton
Krenak e tiveram a participacdo de liderancas de diversos povos como kaingang, pankararu,
hunikui, yanomami entre outros. Os videos possuem tematicas diferenciadas, como identidade
e preconceito, linguas indigenas, a visita de jovens ndo indigenas a aldeias krah6 e kaiwoa, a
terra indigena, a demarcagdo de terra e a relagdo dos povos indigenas com ela, religiosidade,
histéria e a luta por direitos. Em outra parceria com o MEC, conseguiram a distribuicao de
3.000 kits para escolas do Ensino Médio de um guia chamado “Cineastas Indigenas: um outro
olhar”, contendo DVDs e materiais destinados a professores. Alguns filmes foram transmitidos
pelo programa semanal A’Uew, da TV Cultura entre 2008 a 2010.

Os museus também estao sendo apropriados pelos povos indigenas, trazendo narrativas
outras as cole¢des ja existentes em instituicdes de memoria em didlogo com curadores indigenas.
Além disso, indigenas também estdo se movimentando para criarem seus proprios acervos e
museus. Por muito tempo, os artefatos indigenas eram reunidos a fim de atender um discurso
favoravel a colonizacdo e pautado em um paradigma evolucionista. Durante a segunda metade
do século XX, iniciou-se um processo de mudanga, quando a museologia passou a questionar
sobre o seu distanciamento em relacdo aos grupos que representavam (VIEIRA, 2018). Marilia

Xavier Cury observou que o museu vive na atualidade um momento de transicao:

Entre o que o museu ¢, mas nega em si mesmo, € o que quer ser, mas ainda nio sabe
como, estd 0 museu em transi¢do, aquele que se experimenta como modus operandi,
negando-se, mas projetando-se com outros referenciais e desafios [CURY, 2016¢]. E
como transi¢cdo que o museu se experimenta comunicacionalmente (CURY, 2017, p.
186)

A antropologia teve um papel importante no questionamento dos museus etnograficos,
ao questiond-lo como um instrumento do colonialismo e imperialismo ocidental. Sendo assim,
0 museu passou a ser pensado também como um espago para descolonizagdo, por meio das
curadorias compartilhadas ou com a colaboragdo de indigenas, do repatriamento e
requalificacdo dos objetos (CURY, 2017, p. 187). Mariane Vieira afirmou que a “Nova

Museologia” trouxe novas diretrizes que possibilitaram a aproximac¢do com as comunidades
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representadas na reflexdo junto ao quadro de profissionais das institui¢des, como no exemplo
das curadorias compartilhadas (VIEIRA, 2018, p. 121).

Em um artigo sobre a insercdo dos indigenas nos museus, Vieira citou diversos
exemplos, como o do Museu do Indio do Rio de Janeiro, que desde 2012 vem elaborando
projetos em parceria com os indigenas. Entre eles, a exposi¢ao: “Tempo e Espaco no Amazonas:
os Wajapi”, que teve a colaboragdo dos Wajapi. Outro exemplo vem do Museu Nacional (RJ),
que tem projetos que contam com a colaboracao de indigenas desde 1970, como o: “Os indios
Tikuna como agentes de educacgdo integrada”. Este projeto, somado a outros elementos, foi um
fator que colaborou com a criagdo posterior do Museu Maguta em Benjamin Constant/AM, a
primeira instituicdo museologica indigena do Brasil (VIEIRA, 2017).

Destacamos também o caso do Museu Historico e Pedagégico India Vanuire, em
Tupa/SP, inaugurado em 1966. Vanuire foi uma mulher kaingang trazida pelo SPI a regido de
Campos Novos do Paranapanema em 1912, para atuar como intérprete nas negociagdes para o
fim dos conflitos entre indigenas e ndo indigenas, o que resultou no aldeamento dos kaingang
em duas areas: a TI Vanuire e a TI Icatu. A narrativa do museu sobre a atuacao de Vanuire a
colocava como uma personagem conciliadora, atuando ao lado dos brancos para o fim dos
conflitos. Em 2010, o museu, com o auxilio dos kaingang, buscou mudar essa narrativa. Vanuire
passou a ser representada como a indigena que negociou com os brancos condi¢des melhores
de sobrevivéncia para o povo frente a violéncia dos colonizadores (VIEIRA, 2017, p. 123).

Evidentemente que a tentativa de criar uma narrativa onde diferentes agentes atuam, a
participacdo de indigenas como colaboradores ou na curadoria compartilhada encontra diversos
desafios. Um dos principais deles estd em estabelecer uma relagao horizontal entre todos que
atuam no projeto (VIEIRA, 2017, p. 124).

No Brasil ha também alguns casos em que indigenas criaram suas proprias instituigdoes
de memoria. O ja citado Museu Maguta, criado em 1991 na cidade de Benjamin Constant/AM,
foi pensado no final do século XX, momento em que os Tikuna passavam por violentas disputas
de terras. Podemos afirmar que a criagdo do museu foi uma estratégia educativa encontrada
pelos tikuna para dar visibilidade a presenca do povo na regido e gerar empatia. De acordo com
José Bessa Ribamar Freire (2009), os tikuna tinham a necessidade de serem reconhecidos como
indigenas pela sociedade envolvente para garantirem o direito a terra. Suas identidades étnicas
eram muitas vezes escondidas na tentativa de escapar da violéncia, quando nao eram negadas
por eles mesmos ou pelo restante da sociedade.

Conscientes do impacto que o museu poderia gerar de forma favoravel aos indigenas no

conflito pela terra, no dia marcado para inauguracgdo, politicos, fazendeiros e madeireiros
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fizeram protestos hostis, que adiaram a inauguragdo por 3 semanas. O museu ajudou a pacificar
os animos na regido, levando uma outra concep¢do dos indigenas para os moradores da
localidade, além de contribuir com eles oferecendo a Unica biblioteca do municipio da época e
recebendo periodicamente alunos ndo indigenas, ndo apenas para a visitagdo ao museu
(FREIRE, 2009).

Obviamente a criagdo de instituicdes de memoria pelos indigenas ndo se relaciona
apenas com o educar o “Outro”. Suzenalson da Silva Santos, professor kanind¢, explicou que a
criagdo do Museu Kanindé, o segundo museu indigena do pais, surgiu da paixdo do Cacique
Sotero em guardar objetos antigos que se relacionavam com a historia do seu povo e do
processo de afirmacao étnica dos kanindé, no Ceard, iniciado em 1995. Neste caso, 0 museu
apresenta uma caracteristica mais autoeducativa, voltada para o proprio povo (SANTOS, 2021).
De qualquer forma, a seguinte afirmacdo de Cury a respeito da apropria¢do dos indigenas das

instituicdes de memoria € muito pertinente:

Partimos do pressuposto que o museu, apesar de ser uma invengao ocidental, vem
sendo reconhecido cada vez mais pelos indigenas como lugar politico, onde podem
rever os objetos de seus antepassados, ter o retorno do pesquisador — de que tanto
reclamam —, praticar a autonarrativa, apresentar suas dancas, realizar rituais e levar
outros saberes para o cotidiano institucional, para ganhar visibilidade e estabelecer
dialogo com a sociedade brasileira da qual fazem parte, mas, sobretudo, para afirmar-
se cultural e politicamente (CURY, 2017, p.190).

A literatura indigena também demonstra um carater educativo e vem ganhando destaque
e visibilidade no cenario nacional nas ultimas décadas. Através dos livros, muitos autores tém
usado a escrita para produzir poesias, cronicas, historias de ficcdo e autobiografias, onde a
ancestralidade, as culturas de seus povos e a luta por direitos através da conscientizagdo do
leitor t€ém o seu foco principal. Para Graga Grauna, a literatura indigena pode ser compreendida
em dois periodos. O primeiro seria o classico, que se refere a tradicdo oral e o segundo o
contemporaneo, que se baseia na tradigdo escrita, porém sendo um complemento da tradi¢dao
oral, visto que ela ¢ base da cultura indigena (DORRICO, 2018). Munduruku apontou que, em
geral, povos indigenas sempre priorizaram a oralidade para a transmissdo da tradi¢do, mas que
na atualidade, para o enfrentamento dos perigos do apagamento das memorias, pelos quais
muitos povos ja passaram, foi importante a apropriagao das tecnologias ocidentais.

A transmissdo da tradicdo € feita pela memoria, que, segundo o autor, ¢ o lugar onde
passado e presente se encontram para atualizar repertorios, que ganham novos sentidos, novos
elementos em um movimento circular. O dominio da técnica da escrita, além de afirmagao da

competéncia, tdo negada aos povos indigenas, possibilita um novo lugar de transformagado da
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memoria em identidade, a todo momento em que entram no universo mitico para mostrar-se
para o outro. Sendo assim, ele pensa que a literatura ¢ um lugar de reencontro, onde se reforga
a memoria, acrescenta a ela outros fatos, atualizando a memoria ancestral, sendo entdo um
complemento e ndo uma ruptura com a oralidade (MUNDURUKU, 2018).

A literatura indigena brasileira contemporanea pode ser vinculada a ideia do “lugar de
fala”, onde os autores indigenas reivindicam o protagonismo na fala em nome de seus povos,
tradi¢coes e ancestrais (DORRICO, 2018, p. 229). De acordo com Julie Dorrico, a literatura
indigena se diferencia da literatura indianista, mais especificamente da tematica trazida pelo
romantismo no século XIX, ja que ela ndo pretendia ser porta-voz das culturas indigenas, e
levava uma concepgao idealizada dos povos indigenas que solidificou uma ideia equivocada
dentro de uma matriz ocidental que justificava a colonizacao. A autora lembrou também que no
passado, as vozes indigenas ja foram tratadas por viajantes, etnografos, poetas, missionarios,
entre outros, € que ao passarem pela tradugdo critica destes autores foram compreendidas como
manifestagdes folcldricas. As vozes indigenas e a sua poténcia lirica sempre foram negadas ou
colocadas de forma periférica desde a colonizagdo. A apropriacdo da escrita pelos povos
indigenas e a criagdo literaria, segundo Dorrico, pode ser entendida como um “movimento
estético politico que une voz e letra, sujeitos histdricos e coletivos, tradi¢ao ancestral e educacao
formal em favor do resgate da imagem do indigena em representagdes literarias e, ainda, pelo
protagonismo” (DORRICO, 2018, p. 239).

E comum atribuir a primeira publicagdo literaria indigena no Brasil ao livro “Antes o
Mundo Nao Existia”, publicado em 1980, de autoria de Umusi Pardkumu e Torami K&hiri,
indigenas Desana. Conforme explicou a nota editorial da publicacdo mais recente do livro
(2019), Toramii K&hiri decidiu passar as historias que seu pai, Umusi Par6kumu, sabia para um
caderno. Tomando conhecimento de que indigenas desana haviam escrito a mitologia de seu
povo, a antropologa Berta Gleizer Ribeiro foi ao encontro dos indigenas para revisar e
datilografar o texto para que fosse publicado. No entanto, de acordo com Melissa Monteiro
(2014, p. 109), em 1977 ja havia sido publicadas ao menos trés obras de autoria indigena. Ainda
de acordo com a autora, as publicacdes da década de 1980 estavam voltadas para as narrativas
dos seus povos, ndo sendo necessariamente direcionadas ao publico externo, em especial ao
publico infanto-juvenil. Os autores dessas publicagdes se colocavam como indigenas do Rio
Negro/AM e entre eles havia autores do povo baniwa, tukano, tariana e hohodene (MONTEIRO,
2014).

Entre a década de 1990 e a primeira do século XXI, as obras literarias indigenas

passaram a se aproximar mais dos movimentos de luta por direitos. Desde entdo, os escritores
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indigenas tém se colocado diretamente ligados ao movimento indigena, comprometidos com a
publicizagdo das singularidades étnico-culturais, que sdo a base dos seus conteudos, além de
tratarem da exclusdo e marginalizagdo a partir de seus testemunhos, estando em conexao com
suas comunidades e o movimento indigena (DORRICO, DANNER, DANNER e CORREIA,
2018).

Em 2003, em ocasido do I Encontro Nacional de Escritores Indigenas no Rio de Janeiro,
foi criado o NEARIN (Nucleo de Escritores e Artistas Indigenas), ligado ao INBRAPI (Instituto
Indigena Brasileiro para a Propriedade Intelectual). A partir de entdo, como bem observou
Melissa Monteiro (2014, p. 109), a produgdo literaria indigena passou a fazer parte de um
movimento organizado, com objetivos politicos definidos. A autora também destacou alguns
marcos que favoreceram a publicagdo de textos de autoria indigena, como a Constituicdo de
1988, a criagdo do NEARIN em 2003, a ratificagdo da Convengdo 169 em 2004 e por fim a lei
11.645 de 2008, que tornou obrigatério o ensino da tematica indigena em todas as escolas da
educagdo basica.

Observamos entdo, como afirmaram Jullie Dorrico, Leno Danner, Heloisa Correia e

Fernando Danner, que:

a literatura indigena ndo ¢ um fim em si mesmo, sendo um meio para uma praxis
politico pedagodgica de resisténcia, de luta e de formagdo em que as diferencas
assumem protagonismo central e escrevem outras histdrias do Brasil, seu passado e
presente, nos convidando a pensar o pais a partir de sua condi¢do como minorias, além
de um fendmeno estético-literario singular, merecedor de avaliagdo e de publicizagdo,
além de uma estrutura paradigmatica alternativa as formas paradigmaticas calcadas
na racionalizacdo, a literatura indigena é também praxis politico-pedagogica de
resisténcia e de luta, marcada pelo ativismo, pela militdncia e pelo engajamento das
proprias vitimas de nossa modernizagdo conservadora (DORRICO, DANNER,
DANNER, CORREIA, 2018, p. 12).

Sendo assim, a dimensao pedagdgica de educar o outro, ao lado da reafirmagdo do
pertencimento e da luta por direitos, sio marcas muito caracteristicas da literatura indigena
contemporanea. Seus autores t€ém plena consciéncia disso, como observamos nas falas de alguns
de seus escritores mais conhecidos. Daniel Munduruku, um dos autores mais expressivos, € que
ja publicou mais de cinquenta livros, muitos deles voltadas para as infancias, mas também para

professores e para a academia, declarou em sua tese de doutorado:

Sou um educador. Minha graduag@o me levou a desenvolver um trabalho focado na
escola e na sala de aula. Consciente desta minha tarefa profissional, sempre busquei
oferecer aos educandos uma visdo de mundo centrada no olhar indigena(...) Um dia
decidi que iria colocar minha formacdo a servigo do Movimento Indigena, sem
abandonar minha formag¢do académica e sem abrir mdo do meu estilo literario e das
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minhas proprias articulagdes com o movimento [...]. Este caminho me levou a
literatura. Tornei-me escritor de livros para criangas, jovens, adultos, educadores.
Minha intengdo era poder educar a sociedade brasileira e, por sua vez, me aprofundar
ainda mais no conhecimento da causa indigena. (MUNDURUKU, 2012, p. 17-18)

Alguns de seus livros, como “Mundurukando 2, voltado especialmente aos professores
e “Coisas de Indio”, levam ao publico néo indigena informagdes bésicas sobre as populagdes
indigenas, como a diversidade dos povos, das linguas e das culturas.

Ao escrever sobre o que chamou de literatura nativa, Olivio Jekupé afirmou que a escrita
¢ uma arma criada pelo homem branco, a qual os indigenas devem se apropriar e utilizar a favor
de seus povos. De acordo com o autor, “Através dela podemos mostrar ao mundo nossos
problemas que acontecem no Brasil diariamente: terras sendo roubadas, rios sendo destruidos,
indios assassinados, indias estupradas, e tantas outras coisas mais.”(JEKUPE, 2018, p. 47).

A poeta Marcia Kambeba destacou também a poténcia da literatura indigena para o

ensino de outras epistemologias, que podem contribuir para a vida de quem a 1¢:

A literatura indigena tem contribuido com o conhecimento de criangas das redes
municipais e estaduais na cidade, universidades, em um nivel de saber que as escolas
e 0s bancos universitarios ndo t€ém como conceber, por exemplo, o tempo do rio,
conhecimentos essenciais para caminhar na mata fechada, saberes de cura espiritual e
fisica (KAMBEBA, 2018, p. 41).

Historias para criangas, como a “Boca da Noite” de Cristino Wapichana (2016), que
trata do momento em que o Sol vai se banhar no rio, reflete sobre do tempo da natureza, a vida
e a “boca da noite”, que conduzem a vida cotidiana dos wapichana, ou como “Meu Vo
Apolinario” de Daniel Munduruku (2009), onde trata da sabedoria do rio ensinada por seu avd
no momento em que o autor enfrentava dificuldades geradas pelo preconceito vivenciado na
escola, ensinam outros conhecimentos, outras possibilidades, outras histérias que podem ser
aprendidas por pessoas de todas as idades. Outros autores, como o mais novo membro da
Academia Brasileira de Letras, Ailton Krenak, trazem reflexdes sobre o tempo presente a partir
de perspectivas indigenas, como em “Ideias para Adiar o Fim do Mundo” e “Futuro Ancestral”.

Citamos aqui apenas alguns exemplos de como os indigenas em movimento na
atualidade agem com o objetivo de educar o restante da populagdo. Poderiamos acrescentar
outros exemplos, como por exemplo, os rappers indigenas como os Bré Mcs, Kaé Guajajara,
Mc Kunumi entre outros, que utilizam suas composigdes para a conscientizacao de indigenas e
ndo indigenas. Também poderiamos citar as artes visuais e o carater educativo das obras de
Daiara Tukano e Denilson Baniwa. E possivel perceber também uma dimensdo educativa na

utilizagdo das redes sociais por jovens indigenas, que ensinam sobre a cultura de seus povos,
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defendem causas indigenas como a demarcagao de terras, ensinam as suas linguas, falam sobre
suas histérias. Muitas aldeias recebem a visita de ndo indigenas, algumas com o objetivo de
geracao de renda pelo turismo, mas que também se voltam para a educagao dos visitantes, se
preocupando com a valorizagdo da cultura de seus povos, desconstru¢do de preconceitos,
sensibilizar e ganhar apoio para questdes que os afligem, seja na esfera mais local, quanto mais
ampla, pensando nos povos indigenas em geral. Por fim, observamos que em todo o pais hd um
movimento de indigenas indo as escolas da educagdo basica para dar palestras, oficinas, o que

sera tema dos capitulos 3 e 4 desta tese.

1.4.1 Movimento indigena no Rio de Janeiro e sua vocacdo educativa

vocé também tem o sangue indio, todo o brasileiro tem algum sangue indio em algum
lugar [...]. Os tataravos, os avos, e assim nos sabemos toda a nossa historia. Vocés tém
que saber toda a historia de vocés. Da onde vocés vieram, como chegaram aqui,
entendeu? [...] E ai, né, é esquecido e apagado, né, essas memorias. Que ¢ para vocés,
tem que ter essa importincia também para vocés, né? E a sua historia. Vocé ndo pode
apagar a sua historia. Eles querem apagar as nossas, mas voc€s também tém que
acordar as suas.’' (POTIRA KRIKATI, 2013)

Em uma conversa gravada e disponibilizada no YouTube com visitantes da Aldeia
Maracana que declararam possuir ancestralidade indigena, Potira Krikati chamou a atengdo para
o fato que a histdria indigena também se trata da historia daqueles visitantes, destacando que a
preservacdo da memoria indigena também era importante para eles. Ao analisarmos o video em
que Potira recebe pessoas de fora da aldeia e fala permitindo ser gravada, percebemos que ela
compreendia bem a dimensao politica e também pedagogica de sua acao.

Podemos observar que na regido metropolitana do Rio de Janeiro, o movimento
indigena também utiliza a educagdo como estratégia para educar o jurua e outros indigenas
“perdidos” na regido. No final da década de 1990 e no inicio dos anos 2000, liderancas
indigenas demonstravam, seja nas atividades promovidas no CESAC, como na mediagdo das
visitas a0 Museu do Indio de Botafogo, que educar era uma preocupagdo dessas pessoas. Santos
(2016) citou a existéncia ainda quando era CSAC, em Fazenda Botafogo, de diversos projetos

educacionais, artisticos e culturais desenvolvidas no local. Através das redes socias do CESAC,

31 Transcrigdo do video  publicado por  André Luis Santos no  YouTube.

https://www.youtube.com/watch?v=7YnSsL4aDPo.
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especialmente pelo Facebook*?, onde a instituicio abriu uma conta em 2013, também é possivel
observar que promoviam algumas atividades oferecidas para criangas e adultos voltadas para a
pintura corporal, palestras, oficinas de artesanatos, além de outras realizadas por ndo indigenas,
como oficina de circo, refor¢o escolar dentro e fora do CESAC. Ressalta-se nessa analise que
ndo averiguamos as datas das fotografias contidas em algumas postagens, sendo a grande parte
delas posteriores a 2013. No entanto, € possivel observar que algumas sdo bem antigas, fazendo
a referéncia a atividades realizadas na época em que a organizacao ainda se chamava CSAC.
Ja no Museu do Indio em Botafogo, a presenca de Carlos Tukano possibilitou um
formato de educag¢dao museal, onde um indigena fazia a mediagado entre a exposi¢do e o publico.

Ao falar sobre a sua ida para o Museu, Tukano explicou que:

No Museu do Indio, eu cheguei 14 a convite do diretor do Museu do indio, que 14 na
época ndo tinha indigena para dar instru¢do da cultura indigena, o proprio indigena.
Tinha técnicos, mas ndo era a mesma coisa, eles queriam conversar, eles queriam o
indigena falando da sua propria cultura. Essa foi uma das razdes que o diretor do
Museu do Indio me convidou para trabalhar com ele, para receber (inaudivel), as
escolas que visitavam o Museu do Indio. [...] Entdo, todas as visitas guiadas que ia
pras exposi¢des, que eles montam 14 no Museu do Indio e falar com eles, explanar
como era a vida dos povos indigenas, como € que o indigena faz na aldeia, falava
assim pro jovem, pra tirar essa imagem do indio selvagem. (CARLOS TUKANO,
2022)

De acordo com Tukano, durante a mediacdo ele mostrava a exposi¢do ¢ falava sobre a
moradia, a vivéncia e os costumes dos povos 0s quais a exposi¢ao se referia. Posteriormente
ele ia com os visitantes para o patio externo, onde falava a sua lingua, cantava e tocava
instrumentos.

Alguns indigenas faziam visitas em escolas antes mesmo da ocupagdo da Aldeia
Maracana. Marize Guarani revelou que elas ja aconteciam antes mesmo de 2006, quando houve
a ocupacio do antigo Museu do Indio, e que os indigenas tinham uma preocupagio em encontrar
um lugar onde pudessem realizar de maneira satisfatoria as atividades com objetivos
pedagogicos, cobrindo o que consideravam uma lacuna deixada por professores no ensino da

tematica indigena:

a gente comecou a fazer trabalho nas escolas, isso ja no inicio de 2005, € o que a gente
percebia era uma total ignorancia dos professores com relagdo a questdo indigena. E
ai a gente sempre pensava, se a gente continuar a ficar fazendo trabalho assim, nos
somos tdo poucos, chegamos a tdo poucas escolas, a gente precisa ter um espaco. Um
espago onde a gente possa lutar por essas questdes, né?! Foi assim que a gente ocupou
o antigo museu do indio [...]. Ali a gente comega a ndo fazer um trabalho individual,

32 Disponivel em: https://www.facebook.com/profile.php?id=100009700594474.
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cada um no seu quadrado, e montar um grupo que trabalhava junto na cidade do Rio
de Janeiro. (MARIZE GUARANI, 2015)

De fato, a ocupagdo serviu a essa finalidade educativa. Apos a promulgacdo da lei
11.645/08, que tornou obrigatodrio o ensino da Historia e da Cultura Indigena em todas as escolas
da educacdo basica do Brasil, ela passou a ser evocada pelos indigenas da Aldeia Maracana,
visando legitimar as suas a¢des, a ocupagio do antigo Museu do Indio e os projetos que tinham
para aquele espaco. Em um video gravado em 2012 e disponibilizado no YouTube, ¢ possivel
observar no interior do prédio um grande cartaz fazendo referéncia a lei. Ao falar sobre ela,

Urutau Guajajara explicou que:

em 2008 o governo decretou a 11.645 que (inaudivel) da obrigatoriedade do ensino
das culturas indigenas e das linguas indigenas ndo s6 na rede publica de ensino, mas
na rede particular também. Entdo aqui ¢ um local da pratica desta lei, da proposta, ai
nds entramos, das propostas de implementagdo dessa lei, 11.645. No qual a gente
recebe aqui varias escolas (inaudivel) muitas escolas, ndo s6 da rede publica, mas
particular de ensino também. Além da universidade e pesquisadores.®* (URUTAU
GUAJAJARA, 2012)

As ocupacdes da Aldeia Maracana, tanto a ocorrida entre 2006 até 2013 e a atual,
iniciada em 2017, cumpriram o objetivo pedagogico educar para dentro e para fora. Daniele
Costa (2011) afirmou que havia naquele territério uma aprendizagem dos indigenas, do que era
ser um indigena em uma metrdpole. Ainda de acordo com a autora, um dos primeiros projetos
dos moradores da Aldeia era o de abrigar um curso de linguas nativas no espago para promover
a autonomia linguistica e cultural.

Outra pratica importante na aldeia foi a contacdo de historias. Carolina Potiguara, ao
falar da sua atuacdo na Aldeia Maracana, afirmou que havia um grupo da area cultural que
contava com a sua participagdo, além de Vangry Kaingang, Daué e Carmel Puri, José Guajajara,
Afonso Apurind entre outros indigenas que trabalhava o grafismo artistico, o canto e a
gastronomia. Ao que percebemos, havia um compartilhamento de informagdes, aprendizados e
praticas culturais entre as diversas etnias que viviam ou que passavam por ali. No entanto, as
atividades eram pensadas também para os visitantes externos que iam sistematicamente a aldeia,

especialmente nos finais de semana. De acordo com Carolina Potiguara:

A gente tinha uma demanda: a visita sistematica de ndo-indios 14 dentro. Sempre indo
14 visitar, tomar caf€, almogar e sempre um bate-papo, uma troca de prosa, né. E a
gente € um povo de paz, né. Nos somos um povo de paz. E a gente tinha 14 nossa

3 Transcrichio do  video  disponibilizado por Rede Contra  Violéncia no  YouTube.

https://www.youtube.com/watch?v=VaO5dlJPiWM&t=283s.



105

venda do artesanato e aos sabados, era uma pratica nossa fazer o Toré, a gente tinha
uma oca em frente, depois cla foi incendiada. A gente tinha essa oca e a gente fazia
essa roda de Toré. Entdo chamava muita atengdo, né, e ia muito nio indio para 14, né,
pesquisadores. E a gente falou: vamos entdo através da nossa questdo ludica, desse
imaginario nosso, da beleza dos cantos, da contago de historia futicar com nao indio,
futicar, falar ao coracdo do ndo indio, atrair. Tinha os indios 14 que gostavam de
receber. [...] A gente encontrou aquela forma ali de contagem de roda, né, a nossa roda.
Ensinar a nossa roda, nossa forma de fazer roda, né. E o professor era o indio, n¢, ali
era o indio tava ali, tendo um espaco de falar, né, falar na linguagem. Entdo porque
sempre academia falando por nds, sempre o outro explicando e eles queriam falar
também queria ser professor e ai aquela roda ali foi a forma que a gente encontrou
para acolher, né, o jurua. (CAROLINA POTIGUARA, 2022)

As histérias contadas eram variadas, de acordo com Carolina. Cada povo contava suas
histérias, que variavam entre histérias tradicionais de origem, historias contadas pelos avos,
historias criadas por eles mesmos e que davam a dimensdo do universo indigena. Falavam da
natureza, dos antepassados, ou mesmo da trajetoria histérica de cada povo. Uma dessas historias

foi registrada no filme “O Retorno da Arara Amarela*”

, disponibilizada no YouTube. A
contac¢ao de historias e outras atividades culturais também aconteciam durante visitas de escolas
da educagdo basica e superior durante a semana, conforme marcavam com os indigenas.

Daniele Costa compreendeu as contagdes de histérias como um evento politico. Elas
atraiam de 50 a 80 pessoas de fora, entre criancas e adultos, e algumas vezes contavam com a
presenca de vereadores e secretarios (COSTA, 2011, p. 25). Para além de educar o jurua, ela
observou um carater autoafirmativo da atividade. Mesmo dentro do grupo, havia uma
dificuldade entre alguns moradores de se colocarem politicamente como indigenas perante os
ndo indigenas. No entanto, as atividades, assim como a visita de um numero consideravel de
nao indigenas querendo conhecer as culturas indigenas a partir do trabalho dos outros parentes,
ajudaram a gerar um sentimento de autoconfianca para a afirmacao.

As atividades culturais e educativas ajudaram a tornar o territorio indigena da Aldeia
Maracana um espago politico de luta por direitos. Uma das formas encontradas para transformar
o museu abandonado em um local de luta foi a defesa da criacao de um Centro de Referéncias
das Culturas Indigenas no espago, que se diferenciaria do Museu do Indio de Botafogo, por ser
um local de manifestacdo da “cultura viva”. Com a ameaca de expulsdo em 2012, a defesa do
espaco como um local indigena singular e importante, inclusive pela sua dimensao pedagogica,
tornou-se necessaria ¢ demarcar a diferenca entre os museus foi um argumento utilizado pelos
indigenas para legitimar a existéncia de um outro espago na cidade que tratasse das culturas dos

povos indigenas. As atividades culturais e educativas realizadas dentro da Aldeia, onde o

3% Documentério realizado na Aldeia Maracand em 2011. Disponivel em: https://vimeo.com/46195459. Acesso em:
9 dez. 2021.
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publico ndo indigena interagia e aprendia com integrantes de diversas etnias, faziam parte do
que defendiam como “cultura viva”.

Quando analisamos uma série de videos no YouTube entre os anos de 2012 ¢ 2013, ou
seja, no contexto das ameagas de demoli¢do do antigo Museu do Indio e da expulsdo dos
indigenas do terreno, podemos observar um grande engajamento na defesa da criacdo de um
Centro Cultural e o surgimento da ideia da criagdo de uma Universidade Indigena,
especialmente pelo grupo ligado ao Urutau Guajajara, que posteriormente reocupou o Museu.
Em um desses videos, Afonso Apurind explicou que naquele espago eles faziam “o intercAmbio
da cultura ndo indigena com a indigena” (APURINA, 2012). No mesmo video, Carlos Tukano
afirmou que “o intuito aqui é de preservar a nossa memoria, divulgar nossa cultura, divulgar
nossas tradigdes, habitos, costumes, lingua, especificamente nossa luta de resisténcia e de
sobrevivéncia”*® (TUKANO, 2012).

Em outro video, Daniel Puri explicou que a cultura viva “seria os indios cantando e
dangando, né, fazendo sua comida, mostrando sua lingua, ensinando sua lingua, ndo ¢? Entao
nao seria um museu onde vocé coloca objetos indigenas, onde vocé vai escrever 14 na parede 1a
aquilo, o que é cada etnia”3¢. Potira Krikati complementou fazendo uma analise das imagens
presentes em museus, afirmando que “em foto, vocé€ vé a foto, mas ndo vé€ o que ele esté falando,
nem o que, qual ¢ a lingua dele, como ele vai fazer, como que ele vai agir, mas importante &
conhecer cada povo que ¢é diferente.”?” Observamos nessas falas, uma valoriza¢io da presenca
fisica dos indigenas no tempo presente recriando suas culturas nesse Centro Cultural. A
presenga de diversas etnias também foi ressaltada como um diferencial relevante do espago.

Pacari Patax6 expds sua compreensdao sobre a importancia da criagdo de um centro
cultural ou de uma universidade para os proprios indigenas, ressaltando que ali era um dos
poucos lugares, sendo o Unico no Rio de Janeiro, onde conseguiam manifestar suas culturas,

sendo protagonistas e valorizados:

E isso aqui é onde a gente pretende transformar em um centro cultural indigena, ou
universidade indigena onde a gente possa ter esse local que ta recebendo os indigenas
que chegam e ndo tem lugar pra ficar e pelo menos ter um local para expor seu
artesanato ¢ mostrar sua arte através da pintura, do grafismo das dangas das rezas, dos
seus rituais, entdo isso seria um local onde muitas pessoas ndo tem oportunidade ir até

3 Transcricilo da autora do video disponibilizado por Yzadora Monteiro no YouTube.

<https://www.youtube.com/watch?v=FoF98I-apyU&t=31s>.

3 Transcricdo da autora do video disponibilizado no YouTube por André Luis Santos.

<https://www.youtube.com/watch?v=7YnSsL4aDPo>.

37 Tdem.


https://www.youtube.com/watch?v=FoF98I-apyU&t=31s
https://www.youtube.com/watch?v=7YnSsL4aDPo
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uma aldeia, nas aldeias mesmo, entfo isso aqui ¢ um local onde a pessoa possa estar
convivendo e aprendendo com o verdadeiro indigena. Porque muitas pessoas falam
pelo indio, entdo hoje ele mesmo quer falar por ele. Porque ele sabe o que ele quer, o
que ele sente, sabe as suas dificuldades.’® (PACARI PATAXO, 2013)

A compreensdo de que o espago poderia ser uma Universidade ou uma Pluriversidade
ganhou forca entre alguns membros no final da primeira ocupagdo. Um lugar de
desenvolvimento, pesquisa e do ensino dos diversos saberes dos variados povos indigenas. Em
2012, a professora Catherine Walsh esteve na Aldeia, onde contou para os indigenas a
experiéncia da cria¢do da Universidad Comunitaria Intercultural de Nacionalidades y Pueblos
Indigenas Amawtay Wasi (UINPI-AW), no Equador, e relatou alguns pontos discutidos entre
os indigenas para criacdo da Universidade, entre eles os debates sobre a escolha entre ter total
autonomia ou buscar reconhecimento do Estado.>’

Atualmente, a ocupagdo da Aldeia Marakana se reconhece como a sede da Universidade
Pluriétnica Indigena Aldeia Marakana, onde desenvolvem diversos cursos para indigenas e nao
indigenas, além da realiza¢ao de grupos de estudos. Entre os cursos, podemos destacar o de
linguas indigenas, especialmente o de tupi-guarani, medicina tradicional, agroecologia, artes
entre outros. As atividades voltadas para ndo indigenas sdo constantemente divulgadas nas redes
sociais. No periodo de férias escolares, assim como meses de abril e agosto, em decorréncia do
19 de abril e 8 de agosto, o nimero de cursos ¢ atividades sdo maiores. Observamos a seguir os

banners de divulgagdo de atividades oferecidas em julho de 2023:

3% Transcricdlo de trecho do video disponibilizado por Arca Coletiva no YouTube

<https://www.youtube.com/watch?v=lelpSc8ocv0&t=45s>.

39 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=pVtEtCRvodY &t=1371s.



Universidade Indigena Aldeia Marakana convida para:

. ._—,.‘ - W -

DECOLONIA DE FERIAS

De 8 a 30 de Julho de 2023

Dia 08/07 — Sdbado

10h — OFICINA DE MICANGAS —
Com Maria Guajajara — R$ 45,00
Material Incluido

14h — OFICINA DE FILTRO DOS
SONHOS - Com Galvino
Guajajara — R$ 45,00 — Material
Incluido

16h — OFICINA DE CANTOS
INDIGENAS — Com Urutau
Guajajara — R$ 30,00

18h — RODA DE MARACA

Dia 09/07 — Domingo

10h — OFICINA DE GRAFISMO COM
PINTURA CORPORAL — Com Ernato
Guajajara — R$ 45,00 — Material
Incluido

14h — AULAO DE TECELAGEM,
TRANGCADO E CESTARIA — Com Jilia
Otomorinhori'd Xavante — R$ 40,00 -
Material Incluido

16h — OFICINA DE DANCA: CORPO
TERRA — Com Ruth e Giovanna

R$ 30,00

18h — RODA DE MARACA

INSCRIGOES: ZAP 97524-7471

R. Mata Machado, 126 — Maracana —

Entrada pelo portdo verde de grade

ao lado do prédio do Antigo Museu do indio
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Figura 3 - Decol6nia de férias, semana 2
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Universidade Indigena Aldeia Marakana convida para:
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DECOLONIA DE FERIAS

De 8 a 30 de Julho de 2023

Dia 15/07 — Sébado

9h — OFICINA DE MARACA — Com
Sandro Akroa — R$ 100,00 — Material
Incluido

9:30 - RODA DE CONVERSA SAUDE E
BEM VIVER DOS POVOS INDIGENAS —
Com Urutau Guajajara e Potyra Krikati
Guajajara

10h —- MUTIRAO DE PLANTIO — Com
Dério Jurema

14h — MUTIRAO DE LIMPEZA

16h — RODA DE CONVERSA DO LIVRO
“EM NOSSAS ARTERIAS, NOSSAS RAIZES"
Com Urutau Guajajara

18h — RODA DE MARACA

Dia 16/07 — Domingo

10h — OFICINA DE ERVAS E SAUDE
MENTAL — Com Amanda Goitaca —
R$ 30,00

14h — OFICINA DE MICANGAS —
Com Ana Licia Guajajara — R$ 45,00
Material Incluido

15h — OFICINA DE ERVAS E FARMACIA
CASEIRA — Com Amanda Goitaca —
R$ 30,00

16h — OFICINA DE GRAFISMO E
PINTURA CORPORAL — Com Ernato
Guajajara — Valor 45,00 —

Material Incluido

18h — RODA DE MARACA

INSCRIGOES: ZAP 97524-7471

R. Mata Machado, 126 — Maracana —

Entrada pelo portdo verde de grade

ao lado do prédio do Antigo Museu do indio

- .

Fonte: A autora, 2022.
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As atividades oferecidas reforcam o comprometimento, para além da producdo de
saberes indigenas dentro da Universidade Pluriétnica, com a educagdo do ndo indigena a partir
das oficinas realizadas.

Apos a expulsio de 2013 do antigo Museu do Indio, o grupo que formou a Associagio
Indigena Aldeia Maracand (AIAM) continuou desenvolvendo atividades pela regido
metropolitana. Entre elas, destacamos a feira realizada praticamente todos os anos no Parque
Lage, em geral nos meses de abril e agosto. Junto a venda de artesanatos realizada por indigenas
do Rio de Janeiro, de outros Estados do Brasil e ocasionalmente até de outros paises — sejam
eles residentes temporarios ou visitantes que vém apenas para participar do evento - eles
também promovem oficinas, apresentacdes culturais e palestras voltadas especialmente para

nao indigenas, como observamos nos banners:

. G R10 DE JANETRD - 71 A 23 DE ABRIL 2011

re

SEMANA DO INDIO
NO PARQUELAGE

ENTRADA FRANCA
De sexta 21 a domingo 23 de abril
Das 9h s 18h

GRANDE FEIRA CULTURAL INDIGENA
- Exposicdo e venda de artesanato indigena
- Pintura corporal com grafismos tnicos

- Apresentagoes de cantos e dangas indigenas
- Contacdo de histérias na Oca Huni-kuin

MESAS DE DEBATE

DIA 21 DE ABRIL, SEXTA-FEIRA

11h00 &s 13h00 - A saga da Aldeia Maracana:
Ocupagdo Indigena do antigo Museu do Indio, sua
histdria e desdobramentos.

14h30 s 16h30 - Mulher Indigena: Principais lutas
nas aldeias e em contexto urbano.

DIA 22 DE ABRIL, SABADO

1Th00 as 13h00 - A violéncia contra os povos
originarios. Demarcacdo de terras, genocidio,
preconceito e resisténcia cultural.

14h30 &s 16h30 - Educacdo Indigena e a formagéo
de jovens liderancas.

DIA 23 DE ABRIL, DOMINGO
14h30 as 16h30 - Indigenas em contexto urbano
suas particularidades e seus direitos.

ENTRADA FRANCA | RUA JARDIM BOTANICO, 414 - JARDIM BOTANICO

Esix proets faz parts do programa

TR0 | E k. o, EDANEEL . ZAY ¢ INDIGENA
o, | @ught T 98 E VAR

Fonte: <https://www.facebook.com/associacaoindigenaaldeiamaracana/
photos/pb.100064604922855.-2207520000/1474816509195108/
type=3>.
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Figura 6 — Feira do Parque Lage, 2019

3 e 4 de agosto no Parque Lage
RUA JARDIM BOTANICO, 414 - RIO DE JANEIRO

DIA INTERNACIONAL DOS POYVOS INDIGENAS 2019

GRANDE FEIRA DE ARTESANATO INDIGENA (3h a5 17h)
- Exposicao e venda de artesanato indigena
- Pintura corporal com grafismos étnicos

APRESENTACOES CULTURAIS INDIGENAS (10h as 17h)
- Grupo Multiétnico da Aldeia Maracana

- Grupo Pataxd da Bahia e Paraty

- Grupo Fulni-6 de Pernambuco

- Grupo Kariri-Xocd de Alagoas

- Coral Guarani da Aldeia Sapukai de Angra dos Reis

- Cantora Weena Tikuna e desfile de moda étnica

- Flautista peruano Elar Gutierrez de misica andina

CONTAGAO DE HISTORIAS NA OCA KUPIXAWA (12h30 s 13h)

- Grupo Puri de contadores de histarias

DEBATES E TROCA DE SABERES INDIGENAS NA OCA KUPIXAWA
Sabado, das 13h as I6h:

“Balanco da Questao Indigena e Ambiental em 2019"

Domingo, das 13h as I6h:

“Feminismo Indigena e a | Marcha das Mulheres Indigenas”

OFICINAS ARTISTICAS E CULTURAIS INDIGENAS

Sabado:

14h as 16h: Oficina de Peteca com palha de milho e penas por Carmel Puri
Domingo:

1lh as 13h: Oficina Guarani: cestarias, pulseiras e colares de sementes por
artesaos da Aldeia Sapukai de Angra dos Reis

14h as 16h: Oficina de Pintura Intuitiva e Filtro dos Sonhos por Ana Kariri
MOSTRA DE CINEMA INDIGENA NO AUDITORIO DA EAV

Sabado, das 14h as 16h:

Exibicao do filme “0 Ultimo Sonho™ e debate com o diretor e cineasta
indigena Alberto Alvares

Domingo, das 14 as 16h:

Exibicao do filme “Piripkura” e curtas; debate com cineastas indigenas
GRANDE RODA DE CANTOS E DANCAS INDIGENAS (16h30 as 17h)

Entrada franca

Fonte: <https://www.facebook.com/associacaoindigena
aldeiamaracana/photos/pb.100064604922855.-
2207520000/2534097759933639/?type=3>.

A partir da analise da programacao e da minha participagdo como ouvinte em diversas
atividades oferecidas pela Universidade Pluriétnica Aldeia Marakana e pela Associagdo
Indigena Aldeia Maracana*, observamos que o ato de ensinar e educar tem intengdes politicas
que se relacionam com a luta pelos direitos indigenas. Os objetivos pedagogicos sdo muito
proximos aos que observamos nas entrevistas de indigenas que realizam atividades em escolas
da regido metropolitana do Rio de Janeiro, o que se justifica pelo fato de que geralmente sdo as
mesmas pessoas que realizam as atividades na Aldeia Marakand, no Parque Lage, nas escolas
e em outros espacos. Entre essas intengdes estdo a desconstrucdo de esteredtipos, valorizagao

da diversidade das culturas indigenas, geragdo de empatia e apoio nas lutas indigenas - seja nas

40 Desde 2015 acompanho diversas atividades promovidas ou com a participagdo de indigenas na Regido
Metropolitana do Rio de Janeiro.
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mais amplas, como a demarcacdo de terras ou nas mais especificas, como a defesa da Aldeia
Maracana como territério indigena - e levar ao conhecimento geral, algumas das diversas
epistemologias indigenas que poderiam ajudar na construcao de um mundo melhor para todos,
indigenas e ndo indigenas.

Outras atividades com finalidade educativa que sdo promovidas por indigenas da regido
ou com a parceria deles ndo sdo necessariamente vinculadas aos indigenas da Aldeia Maracana.
A Aldeia Guarani Ka’Aguy Hovy Pora (Mata Verde Bonita) em Maricd/RJ, por exemplo,
também busca através da educagdo do jurud, romper estereotipos e sensibilizd-los para ganhar
apoio em questdes que envolvem a permanéncia da aldeia criada recentemente. Com alguma
frequéncia promovem atividades voltadas para o jurua, que além de gerar renda, promovem a
educagdao do nao indigena. Na imagem podemos observar as atividades propostas pela

comunidade no dia de visitacao:

Figura 5 - Um dia na Aldeia Mata
Verde Bonita

Um dia na Aldeia mbya Guarani

T

Dia 10/07/2022
Horario; De 8:30h as 16:00n

Pacote R$ 65,00 por pessou Temos:
Incluido; +Pintura corporal ( prego
+Café da manhd ( comidas tipicas) passadona hora)
+Almogo ( comidas tipicas) “Vendas de artesancto

»Passeio pela o Aldeia
*Apresentactio com o coral mhya
*Palestrasobre a cultura
1Tiro com arco e flecha
+ Oficina de Lingua Guarani

Aldeia Mata Verde Bonita (

Tekoa Ka'aguy Hovy Port)

Avenida Prefeito Alcebiades
Mendes

§tioJose do Imbassai - Marica

Para agendar a sua
visita e mais
informacaes,
entrar em contato
com a Luciana
(21) 99870-5859

e
Fonte: A autora, 2022.

Outro evento de destaque que ocorreu na cidade do Rio de Janeiro, foi a exposi¢do Dja
Guata Pora, que ficou no Museu de Arte Rio (MAR) entre os anos de 2017 ¢ 2018. Esta

exposicao teve a curadoria partilhada entre Clarissa Diniz, José Ribamar Bessa Freire, Pablo
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Lafuente e Sandra Benites, esta tltima indigena guarani nhandeva. Para além da presenca de
Sandra entre os curadores, a metodologia da constru¢ao da exposi¢ao contou com a colaboragio
ativa dos indigenas, entre eles os Guarani das aldeias do Estado do Rio de Janeiro, os Pataxo
da Costa Verde, os moradores da Aldeia Vertical, os Puri e os indigenas ligados ao CESAC e a
Aldeia Marakana. Nas reunides foram formados 4 nucleos, que sobre os quais a exposi¢ao se
debrugava: os guarani aldeados, os puri em ressurgéncia, os pataxé ¢ a demanda de demarcagao
e os indigenas em contexto urbano. Durante todo o periodo da exposicao, os indigenas
realizaram agdes educativas junto ao setor educativo do MAR, como oficinas de contacdo de
histéria, além de feiras de artesanato, seminarios e cursos (VIEIRA, 2011).

Em 2023 foi criado o Museu da Cultura Puri, localizado em um dos apartamentos da
Aldeia Vertical, no Estacio. Criado por Daud Puri, a partir do edital “Povos Tradicionais
Presentes RJ”, o museu procura dar visibilidade a historia e cultura do povo Puri, que até pouco
tempo era considerado extinto. Mas para além dos museus, cabe destacar a atuacdo dos
indigenas do Rio de Janeiro, participando de atividades em outros centros culturais,
universidades e feiras por toda a regido metropolitana. Também utilizam as midias digitais, em
que destacamos a Radio Yandé. Alguns profissionais das artes como a rapper Kaé Guajajara, a
artista plastica Ana Kariri, a escritora Aline Rochedo Pachamama ndo deixam de usa-las
também com o objetivo de educar. Por fim, muitos desses indigenas fazem atividades em
escolas da educacdo basica, entre oficinas, palestras e apresentagdes culturais, fazendo um
contraponto a maneira tradicional em que aparecem nas aulas e nos livros didaticos. Educam

alunos e professores, como veremos nos capitulos 3 e 4.

1.5 Educar para dentro, educar para fora

esquecer o aprendido
aprender de novo

0 que se pensava saber

a verdade ndo ¢ ocidental
a ideia de normal

¢ um deserto de auséncias.

a desaprendigdo

distraida ou com ateng&o
pode acordar o ser.

(Ellen Lima Wassu, 2023)
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No inicio do século XXI, o enfrentamento da colonialidade pelos indigenas em
movimento passa pelo ato de educar. Esta acdo inclui a formulacdo de novas perspectivas e
olhares sobre si mesmos. O movimento indigena, como afirmou Daniel Munduruku (2012) ao
observar a atuagao das liderancas no final do século XX, teve uma dimensao autoeducativa. A
partir das demandas e agdes em prol ndo mais de um povo, mas de centenas povos,
reformularam uma identidade genérica dada pelo colonizador, aprenderam a lutar com novas
armas, muitas delas apropriadas do colonizador e adaptadas, como a escrita e o uso de
tecnologias audiovisuais e digitais. Mas também entenderam e ensinaram a outros parentes a
utilizar as proprias tradi¢des, a oralidade, a forma de se relacionarem com o mundo e com as
pessoas como resisténcia e luta.

O movimento indigena também educa os estrangeiros que se apropriaram de Pindorama
e que fizeram muitos acreditarem que terra t€ém dono, que ndo somos natureza e que podemos
controla-la. A poesia, a musica, os filmes, as exposi¢des, as artes, as conversas com o jurud
ensinam, sensibilizam, possibilitam um novo olhar sobre os indigenas: pessoas humanas,
protagonistas e detentoras de saberes e de direitos. Pessoas que possuem formas outras de
compreensdo e que podem adiar uma tragédia tdo temida pelo Ocidente: o fim do mundo. A
educacdo promovida por indigenas também tem despertado muitos do “transe colonial”,
possibilitando a saida de um caminho linear para o progresso e que gera desigualdades e
desequilibrios no planeta, para caminhos plurais, como os circulares e de retorno de volta para
casa, os de contato com histérias e epistemologias de diversos Outros, inclusive nossas, de
nossas familias, que foram negadas, desvalorizadas, inferiorizadas.

O movimento indigena na regido metropolitana do Rio de Janeiro, seja através da Aldeia
Maracana e dos outros indigenas em movimento, também atuam utilizando a educag¢dao como
estratégia por direitos. Ao se autoeducarem e educarem os Outros, seguem ao que Walter
Mignolo (2019) chamou de “conservadorismo desobediente”, se desvinculando de uma matriz
epistemologica que nega as suas existéncias nas cidades e que da a base tedrica para as diversas
violéncias fisicas, morais, simbolicas, psicoldgicas dirigidas as populagdes indigenas ha mais
de quinhentos anos, para reexistir, os seja, revincular-se a outros legados e manter/ recriar
formas outras de existéncia.

O ensino de outras histérias, além da veiculada nas escolas, faz parte do repertorio das
atividades desenvolvidas pelos indigenas na educagdo do jurud. No capitulo seguinte,
partiremos das analises de intelectuais indigenas sobre o que chamam de “historia oficial” para

fazermos algumas consideragdes sobre o cardter etnocida e epistemicida ainda persistente na
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historiografia e o ensino de histdria, apesar das mudangas significativas em dire¢cdo contraria

nas ultimas décadas, impulsionadas, inclusive, pelo movimento indigena entre outros fatores.
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2 UMA CRONICA DE ETNOCIDIO: INDIGENAS, HISTORIOGRAFIA E ENSINO DE
HISTORIA

Prezados parentes indigenas, ndo tem sido muito facil para nossos povos viverem uma
vida digna em terras brasileiras desde a chegada dos europeus, no século XVI. Desde
essa época a compreensio da nossa historia e de nossa cultura tem sido revelada a um
patamar pouco dignificante. Isso aconteceu por culpa da propria historiografia oficial,
que foi contando a histdoria sob uma 6tica eurocéntrica. (MUNDURUKU, 2012, p. 23)

A insatisfacdo de indigenas em relacdo a historia veiculada acerca de seus povos ¢
generalizada. A critica, obviamente, ndo recai apenas sobre a historiografia, ja que uma visao
“pouco dignificante” e eurocéntrica, como apontou Daniel Munduruku na cita¢do acima, foi e
continua a ser disseminada no ensino de historia e na historia publica. Embora cada vez mais a
sociedade brasileira tenha acesso a outras histdrias, inclusive aquelas que emergem das vozes
indigenas ou que estdo em consonancia com elas, esse acesso esta distante de ser o suficiente
para desconstruir preconceitos arraigados ha séculos.

Em um livro voltado para educadores brasileiros, Munduruku (2017) nos deu uma
dimensdo do que o incomoda na escrita historiografica sobre os indigenas, mencionando como
eram retratados os no inicio do periodo colonial: “Esses nativos eram vistos como cruéis — sem
rei nem lei - que comiam seus inimigos em faustos banquetes de maos, pés, bragos, cranios e
bebiam sangue como aperitivo.” (MUNDURUKU, 2017, p. 16).

Sobre o uso da palavra “indio” para se referir aos nativos de Abya Ayala, o autor
destacou que as palavras “servem para algar, elevar, dignificar, mas em contrapartida, podem
detonar, denegrir, humilhar e desqualificar pessoas, povos, grupos, civilizagdes”
(MUNDURUKU, 2017, p.14). No caso da alcunha atribuida aos indigenas, ela raramente vinha
acompanhada de adjetivos que valorizassem a diversidade e a riqueza cultural dos diversos
povos, mas “quase sempre significava atraso tecnoldgico, primitivismo, canibalismo, entre
outros termos negativos.” (MUNDURUKU, 2017, p. 15).

Edson Brito Kayap6 também ressaltou o tom pejorativo atribuido as historias indigenas

ao se referir ao ensino de historia, lembrando que:

Por muitas vezes enfatiza-se apenas a historia das derrotas, das perdas e de um
pretenso exterminio dos povos indigenas, escondendo-se as lutas e estratégias de
resisténcia historicamente construidas. Privilegia-se o ensino de uma visdo romantica
e folclorica, em que os indigenas s@o sujeitos condenados ndo apenas ao passado, mas
também a pobreza, a preguica, ao isolamento e a uma pretensa inferioridade biologica
e cultural. Em ultima instancia, os povos indigenas sdo apresentados como inimigos
do progresso nacional. (KAYAPO, 2009, p. 68)
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Sendo assim, podemos afirmar que “as historias dos Povos Originarios sdo marcadas
por invisibilidades, silenciamentos, violéncias fisicas e simbdlicas”, como resumiu muito bem
Aline Rochedo Pachamama (2020, p. 13) ao se reportar a historia a partir da 6tica ocidental. A
indigena Puri, que também ¢ doutora em Historia, escreveu sobre sua gratiddo a sua trajetoria
académica, que a permitiu escrever a historia que esta gravada na terra e denunciar documentos
que “ndo informam nem comunicam, apenas violentam e extinguem com o propdsito de
apropriacao e acumulo de capital.” (PACHAMAMA, 2023, p. 59).

A justificativa para uma concepc¢ao tdo arraigada de preconceitos também aparece nas
reflexdes de outros intelectuais indigenas. Munduruku (2017, p. 16) explicou que apresentar os
indigenas como barbaros e cruéis comedores de gente era uma forma de demonstrar a
necessidade do dominio, controle ¢ domesticagao através da violéncia fisica e da doutrinagao
catolica. Para André Fernando Baniwa, os europeus “para justificarem a conquista, falaram e
escreveram que os indios ndo tinham alma, ndo tinham organizacdo, ndo tinham Estado, ndo
tinham conhecimentos e que precisavam de salvac¢ao. Disseram que nao éramos humanos e sim
animais, seres irracionais e selvagens” (BANIWA, 2019, p. 17).

A invisibilidade indigena na Historia ¢ um outro ponto sensivel. Afinal, o pensamento
dos brancos ¢ cheio de esquecimentos, como afirmou Davi Kopenawa (1999). Aline
Pachamama, denunciou como negacionismo histérico a quantidade de referéncias aos povos
nordicos em detrimento das indigenas, mais especificamente dos Puri, na Serra da Mantiqueira,
localidade onde fica o Espago Pachamama (PACHAMAMA, 2023, p. 130). Edson Kayapo, ao
se referir a lei 11.645/08, explicou que ela ¢ uma possibilidade de rever uma série de equivocos
e preconceitos ensinados sobre os indigenas no ensino de historia, como os diversos siléncios e
lacunas (KAYAPO, 2009, p. 67). Dentre esses siléncios e lacunas que necessitam ser
preenchidos, estariam as historias das migragdes indigenas para cidades, como apontou Eliane

Potiguara (2018) ao relatar a historia da sua familia:

esse € o caso a ser estudado a partir de estudos antropologicos baseados em historias
e testemunhos, para que se consiga resgatar a dignidade e a cidadania dessas familias
discriminadas, exploradas e escravizadas por milhares de processos colonizadores ao
longo do territorio nacional. (POTIGUARA, 2018, p. 29)

A autora destacou ainda que essas historias ndo sdo exce¢des no Brasil, mas pelo

contrario, muito corriqueiras, apesar de invisiveis:

A historia aqui narrada ndo ¢ incomum. A diferenca é que, aqui, esta tendo visibilidade,
quando a esmagadora maioria de familias indigenas violentadas, que continua em
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aldeias indigenas ou que faz parte das familias desaldeadas ou desestruturadas,
permaneceu calada, enferma, enlouquecida, isolada na sociedade envolvente.
Familias caladas pela pressdo politica, social e econdmica ou por desconhecerem os
seus direitos ou, até mesmo por vergonha. A vergonha ¢ o resultado do estigma.
(POTIGUARA, 2018, p. 29)

Lacunas, esquecimentos, apagamentos, silenciamentos que dificultam a compreensao
dos indigenas no tempo presente, os tornando seres anacronicos ou resquicios de um tempo
remoto. Ellen Lima Wassu em sua poesia insurgente afirmou: “ndo somos heranca, somos
presenca” (WASSU, 2023, p.64). Também em poesia, Marcia Wayna Kambeba, se rebelou
contra o apagamento da histéria do seu povo e a sentenga do etnocidio, se colocando como

mulher, indigena, kambeba e do tempo presente:

Trago em meu peito

as dores e alegrias do povo Kambeba
¢ na alma, a forga de reafirmar a
nossa identidade

que hé tempos ficou esquecida
diluida na historia

mas hoje revivo e resgato

a chama ancestral de nossa memoria.

Sou Kambeba e existo sim.
(KAMBEBA, 2018, p. 26)

Os intelectuais indigenas também questionam o método da pesquisa histérica e a
universalidade da historia, ou seja, a ideia de que existe apenas uma narrativa valida do passado,
respaldada pela ciéncia e que s6 pode ser contestada pela propria ciéncia. Eles apontam ainda a
falta de espago para contarem e difundirem suas proprias historias, sejam elas fundamentadas

nos paradigmas da historia disciplinar ou ndo. Sobre este tema, Aline Pachamama observou:

Ha uma tendéncia na historiografia de seguir uma postura excludente perceptivel em
relagdo a nds. O ‘oficio do historiador’, dos ‘cientistas’, ‘filosofos’, ‘socidlogos’,
infelizmente, em alguns casos, torna-se uma ferramenta da colonizagdo ¢ do
segregamento. Os Povos Originarios, por muito tempo e ainda nos dias atuais, sdo
compreendidos como objeto de estudo ou como incapazes de falar por si e escrever
por si. (PACHAMAMA, 2023, p. 55)

Sem invalidar totalmente a historia académica, mais dialogando com ela*!, Aline se

propds a construir a historia do povo puri, ouvindo as histérias dos ancidos e ancias

4 Em a0 menos trés obras, Baocé Uch6 (2020), Inhd Uchd (2023) e Guerreiras (2018), Aline Rochedo Pachamama
se referiu a importancia da sua formacao académica em Historia, sendo graduada, mestra e doutora em Historia,
sendo o ultimo titulo conquistado pela Universidade Federal Fluminense (UFF). Apesar das pesquisas na academia
nao serem sobre povos indigenas, e sim sobre o Rock, destacou que especialmente uso metodologico da Historia
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“remanescentes” ou “descendentes” (Pachamama, 2020). Kaka Werd Jecupé, ao contar a
historia da “Terra dos Mil Povos”, buscou em diversos momentos fazer dialogar a ciéncia e a
histéria dos povos da tradi¢do do Sol, da Lua e do Sonho que conheceu durante sua peregrinagao
entre os povos indigenas. Nela, afirmou ter percorrido seus olhos nos de “parentes
desamparados da propria histéria devido a morte ou ao siléncio dos mais velhos” (JECUPE,
2020, p. 15). Daniel Munduruku ressaltou a necessidade dos indigenas contarem suas proprias
histérias. Disse que “muito recentemente ¢ que nods estamos conquistando espaco para
podermos contar a histéria segundo nosso proprio olhar, o olhar dos indigenas, ou seja, sob uma
visdo de mundo particular. Nao se pode pensar que a nossa historia segue o mesmo percurso da
ocidental” (MUNDURUKU, 2017, p. 18). Em seus versos, Ellen Wassu denunciou o siléncio

da historiografia e ressaltou a capacidade indigena de escrever em poesia sua propria historia:

no siléncio da pele de papel

a poesia anuncia

que nenhuma voz sera silenciada
nas peles da historia

a terra tem memoria

e também sabe escrever livros em portugués
(WASSU, 2023,p. 34)

Um dos principais incomodos sobre a “historia oficial” amplamente conhecida e
difundida na sociedade brasileira se relaciona com o seu “principio”: o “Descobrimento”. Nao
a toa, Kaka Wera Jecupé (2020) ao escrever a Historia do Brasil a partir de uma perspectiva
indigena, iniciou sua escrita nas diversas historias de criagdo que ouviu nas suas andangas sobre
a “Terra dos Mil Povos”, deixando sua critica ao intitular um dos capitulos como “O que ndo
foi descoberto”, se referindo ao momento da invasdo dos portugueses ao Brasil.

Se as historias de criagdo do mundo sdo chamadas de mitos pelo pensamento ocidental
e desconsideradas em sua validade, Aline Pachamama questionou uma busca comum de muitas
pessoas aos mitos e fabulas indigenas, colocando sempre o pensamento indigena no lugar do
irreal e da fantasia. Ela denunciou que uma das maiores lendas da historia ocidental,
considerada como verdade “¢ o 22 de abril que ainda esta no calendario como descobrimento
de uma terra que ja tinha nome de arvore em um continente chamado Abya Yala ¢ o 19 de abril

como o tal ‘dia do indio’.” (PACHAMAMA, 2023, p. 56)

Oral, a auxiliou no desenvolvimento de projetos que buscassem dar visibilidade & historia indigena, e
especialmente dos Puri da Mantiqueira.
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Em um raciocinio parecido, Ailton Krenak falou no documentério “Guerras do Brasil”:
“0 Brasil nao existiu, o Brasil ¢ uma inven¢do. E a inveng¢ao do Brasil ela nasce exatamente da
invasdao” (KRENAK, 2019). Sobre a esquadra de Cristovao Colombo, Marcia Kambeba

afirmou:

Chegou tarde, eu ja estava aqui
Caravela aportou bem ali

Eu vi “homem branco” subir
Na minha Uka me escondi

Ele veio sem permissao

Com a cruz e a espada na mao
Nos seus olhos, uma missao
Dizimar para a civilizagdo
(KAMBEBA, 2018, p. 27)

O “descobrimento” da América e do Brasil era ensinado e difundido nas escolas até
muito pouco tempo. O uso da terminologia “descobrimento” de longe foi eliminado das escolas,
quanto mais de uma cultura histérica no Brasil, onde por exemplo, “Costa do Descobrimento”
¢ um roteiro turistico, em plenas terras pataxo e tupinamba no sul da Bahia. Ainda ha municipios
que disputam o lugar de cidade do descobrimento, como as vizinhas Porto Seguro/BA e
Prado/BA e até Cabo de Santo Agostinho/PE, onde mitos afirmam que antes de Pedro Alvares
Cabral chegar em Pindorama em 22 de abril de 1500, em 20 de janeiro do mesmo ano Vicente
de Pinzon j4 teria passado por estas terras. A data ¢, inclusive, um feriado municipal.

De fato, para quem ¢ indigena, “descobrimento” ¢ um termo afrontoso ndo apenas por
desconsiderar a presenga dos povos originarios. Nomes como “descobrimento”, “encontro”, sao
carregados de um sinico eufemismo e ajudam a legitimar as invasdes e a posse da terra pelo
verdadeiro Outro — o europeu e seus descendentes. Por isso seu uso ¢ complicado, por estar
carregado de uma violéncia simbolica e politicamente perigoso, pois legitima a relativizagao do
direito indigena a terra e de teses que assombram os povos indigenas no presente, como o do
Marco Temporal.

Como afirmou Davi Kopenawa quando o pais se preparava para comemorar os “500

anos do Descobrimento”:

‘No6s descobrimos estas terras! Possuimos os livros e, por isso somos importantes!’,
dizem os brancos. Mas sdo apenas palavras de mentira. Eles ndo fizeram mais que
tomar as terras das gentes da floresta para se por a devasta-las. Todas as terras foram
criadas em uma unica vez, as dos brancos e as nossas, a0 mesmo tempo que o céu.
Tudo isso existe desde os primeiros tempos, quando Omama nos fez existir. E por isso
que ndo creio nessas palavras de descobrir a terra do Brasil. Ela ndo estava vazia!
Creio que os brancos querem sempre se apoderar de nossa terra, € por isso que repetem
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essas palavras. Sao também as dos garimpeiros a propdsito de nossa floresta: “Os
Yanomami nao habitavam aqui, eles vém de outro lugar! Esta terra estava vazia,
queremos trabalhar nela!”. Mas eu, sou filho dos antigos Yanomami. Habito a floresta
onde viviam os meus desde que nasci € eu ndo digo a todos os brancos que a descobri!
Ela sempre esteve ali antes de mim. Eu ndo digo: ‘Eu descobri esta terra porque meus
olhos cairam nela, portanto eu a possuo!’. Ela existe desde sempre, antes de mim. Eu
ndo digo: “Eu descobri o céu!”. Também ndo clamo: ‘Eu descobri os peixes, eu
descobri a caga!’. Eles sempre estiveram 14, desde os primeiros tempos. Digo
simplesmente que também os como, isso ¢ tudo. (KOPENAWA e ALBERT, 1999, p.
19)

E possivel que o incdmodo em relagio a data ainda esteja carregado da revolta com as
comemoracoes dos 500 anos do “Descobrimento”, ocorridas no Brasil em abril de 2000. De
qualquer forma, ¢ curioso observar que, tanto no periodo das comemoragdes quanto nos dias de
hoje, o dia 22 de abril ndo ¢ amplamente reconhecido como uma data comemorativa, ndo sendo
um feriado nacional, com algumas excec¢des ja mencionadas.

As comemoragdes relativas ao “Descobrimento” ocorreram por todo continente
americano, obviamente com suas respectivas resisténcias. No Brasil, proximo a virada do
século XXI, com o objetivo de tornar a data lembrada e celebrada nacionalmente, o Estado
brasileiro, em colabora¢ao com a midia, universidades, mercado editorial, parte da sociedade
civil organizada e a comunidade internacional, realizou uma série de a¢des iniciadas pelo menos
dois anos antes do quinto centenario do “Descobrimento”. Destacou-se a programacgao da Rede
Globo, que, além de produzir quadros e séries como “A Muralha” e “Caramuru — a inven¢do do
Brasil”, instalou 28 relogios em importantes cidades brasileiras com uma contagem regressiva
para a data do “Descobrimento”. A emissora também realizou 10 shows pelo Brasil, com
transmissao em rede nacional, em celebracao a data (SILVA, 2003).

Virias agdes do governo, sob o comando do entdo presidente Fernando Henrique
Cardoso, foram diluidas ao longo de dois anos, e teriam uma culminancia no dia 22 de abril de
2000 na cidade de Porto Seguro/BA. Entre elas, destacamos a criacdo do Museu Aberto do
Descobrimento, no Sul da Bahia, onde o governo investiu na restauragdo de areas historicas e
monumentos, como a substituicdo da “Cruz Sagrada” de madeira, localizada onde teria sido
realizada a Primeira Missa em Santa Cruz de Cabralia/BA, por outra feita de metal e criada
especialmente para as comemoragdes. Também foi construida a “Nau Capitania”, uma réplica
da caravela comandada por Pedro Alvares Cabral; foi criado o “Projeto Monumenta”, que
objetivou recuperar centros arquitetonicos coloniais brasileiros, o “Projeto Pau-Brasil”, que
incentivou o plantio dessa arvore (SILVA, 2003, p. 146). No site do Ministério do Esporte e
Turismo (MET), responsavel pelas comemoragdes, foram divulgados os objetivos das

festividades desta maneira:
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O objetivo de reunir as comemoragdes, projetos e historias que constroem essa pagina
comemorativa dos 500 anos do Brasil ndo ¢ outra se ndo ajudar a memoria da Nagéo.
Fornecer novas cores para o futuro do Pais, ainda que incompletas, pois a propria
historia assim o é, repleta de versdes que se sobrepéem e até se excluem. [...] Partindo
da costa em que se comegou a contar 500 anos de historia, narra-se, agora, a
descoberta de um modelo para que indios, brancos e negros — e todas as ragas que se
incorporaram a esse abrago de 8 milhdes de Km2 — contem os proximos séculos a
bordo de qualidade de vida, justiga social e preservagdo cultural e natural. [...] O Brasil
que ndo quer esquecer seu passado, redescobre o futuro. (MET, apud SILVA, 2003, p.
145. Grifos da autora)

Observa-se neste texto, que o MET ndo escondeu a existéncia e a exclusao de outras
historias, mas, ao mesmo tempo, deixou claro a tentativa de reforcar uma narrativa historica
unica e linear, que se inicia com a vinda e fixagdo dos portugueses ao nosso territdrio,
encobrindo todos os episoédios de violéncia contra negros e indigenas, assim como as
continuidades permanentes desses episodios. Também projetou um futuro para o Brasil pautado
em uma ideia aproximada da democracia racial, onde todas as racgas, sob controle dos
descendentes brancos europeus, deveriam viver em uma nagao sem conflitos e desigualdades.

Mas, a contragosto do governo, as outras historias encobertas de violéncia e de opressao
emergiram contrariamente as comemoragdes. Um outro movimento, que ficou conhecido como
“Brasil: Outros 500” ou também como “Movimento Brasil 500 anos de resisténcia indigena,
negra e popular”, organizou uma marcha pelo Brasil que culminaria em um protesto em Porto
Seguro/BA no dia 22 de abril, mesmo local da celebragdo programada pelo governo. No que se
refere aos indigenas, foi organizada a “Marcha indigena 2000”, com caravanas que sairam de
diversos Estados do pais, mobilizando cerca de 3.600 indigenas (BICALHO, 2010, p. 300).
Também realizaram entre os dias 17 a 22 de abril, em Coroa Vermelha, territério indigena
localizado em Santa Cruz de Cabralia/BA, a “Conferéncia Indigena de Coroa Vermelha”. Nela
foram debatidas algumas das pautas do movimento indigena e o local de sua realizagdo seria de
onde deveriam partir as diversas caravanas para o protesto em Porto Seguro, no dia 22 de abril.
Neste dia, pela manha, diversos ativistas ligados ao movimento negro € ao movimento dos
trabalhadores sem-terra foram presos ao tentarem se encontrar com os indigenas na Conferéncia
em Coroa Vermelha. A marcha indigena até o local das comemoragdes também foi barrada pela
Policia Militar baiana, que agiu com truculéncia (BICALHO, 2010, p. 301). As comemoragdes
organizadas pelo governo ocorreram, mas ndo sem o constrangimento da veiculagdo na
imprensa da violéncia contra os indigenas em Coroa Vermelha.

O documento final da Conferéncia de Coroa Vermelha nos possibilita algumas reflexdes

sobre o significado do “Descobrimento” para as pessoas indigenas:
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Cumprimos o compromisso de refazer os caminhos da grande invasdo sobre nossos
territorios, que perdura ja 500 anos. [...] Percorremos terras e caminhos dos rios, das
montanhas, dos vales e planicies antes habitados por nossos antepassados. Olhamos
com emog¢do as regioes onde os povos indigenas dominavam e construiam o futuro,
ao longo de 40 mil anos. Olhamos com emogdo as regides onde os povos indigenas
tombaram defendendo a terra cortada por bandeirantes, por aventureiros, por
garimpeiros e, mais tarde, por estradas, por fazendas, por empresarios com sede de
terra, de lucro e de poder. Refizemos este caminho de luta e de dor, para retomar a
historia em nossas proprias mdos e apontar, novamente, um futuro digno para todos
os povos indigenas.

Aqui, nesta Conferéncia, analisamos a sociedade brasileira nestes 500 anos de historia
de sua construgdo sobre os nossos territorios. Confirmamos, mais do que nunca, que
esta sociedade, fundada na invasdo e no exterminio dos povos que aqui viviam, foi
construida na escraviddo e na exploracdo dos negros e dos setores populares. E uma
histéria infame, é uma histéria indigna **(grifos da autora).

Muito além de questionarem o nome dado ao evento da chegada dos portugueses ao
Brasil como descobrimento, os indigenas se referiram ao momento como inicio de uma continua
de invasdo a povos que ja possuiam mais de 40 mil anos de uma historia ignorada. Também
indicaram que a constru¢do de um futuro digno para os povos indigenas também requeria dar-
lhes um lugar de fala, visibilidade e legitimacdo de suas historias, pois o lugar oferecido pela
“historia oficial” é um lugar indigno e infame.

Trouxemos essas criticas ao que os intelectuais indigenas chamam de “historia oficial”
no principio deste capitulo a fim de iniciar nossas reflexdes a partir delas e deixando bem claro
o seguinte ponto: que a historia do Brasil ¢ sensivel e afeta as pessoas indigenas
majoritariamente de forma negativa, legitimando preconceitos e esteredtipos ¢ dando base
tedrica para as mais diversas atrocidades que resultaram e ainda resultam em genocidio,
epistemicidio e etnocidio, como defenderemos a seguir. Buscaremos, no decorrer do capitulo,
mais do que apontar os tantos equivocos da historiografia e do ensino de historia no tratamento
da histéria indigena, somar algumas reflexdes ja feitas por indigenas e ndo indigenas sobre os
paradigmas que se apoiam a escrita da historia académica e escolar e as consequéncias dela.

Antes de iniciarmos ¢ necessario esclarecer algumas escolhas de carater tedrico.
Primeiramente buscamos entender o que indigenas chamam de “histéria oficial”,
compreendendo que ela ndo se trata exclusivamente da historiografia académica e didatica, mas
de um conjunto amplo de narrativas sobre o passado que predominam na sociedade brasileira,
difundidas nas universidades, escolas, instituicdes de memoria, nas artes, na midia e em outros
espacos e que se esforca para se impor socialmente, apesar das disputas em torno delas.

Entendemos que ela faz parte de uma cultura historia, ou seja, de um conjunto amplo de

42 DOCUMENTO FINAL DA CONFERENCIA DOS POVOS E ORGANIZACOES INDIGENAS DO BRASIL.
Jornal Porantim, Brasilia, Maio de 2000, p-12. Disponivel em:
https://www.docvirt.com/docreader.net/docreader.aspx?bib=Hemerolndio&pagfis=208. Acesso em: 5 jan. 2023.
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narrativas e enfoques sobre o passado sobre as quais uma determinada comunidade se
autocompreende, se orienta no presente e projeta o seu futuro (GONTIJO, 2014, p. 45,
SANCHEZ MARCO, 2009). Luiz Fernando Cerri, explicou sobre a cultura historica que:

O conceito busca traduzir um fenémeno social que ¢ a origem primeira da propria
historiografia, uma vez que antes ¢ paralelamente a ela, as pessoas ¢ as sociedades
produzem sentidos e formas de orientacdo. Ao serem compartilhados em processos de
socializagdo dos novos membros do grupo, ou reforcados por meio de artefatos
culturais (narrativas orais, objetos, monumentos, cangdes, livros, museus etc.), tais
sentidos e orientagdes produzem identidades fundamentais para coesdo e o
funcionamento de uma sociedade. Logicamente, isso ndo isenta o processo —
sobretudo na modernidade — do componente do conflito, da desagregacdo e de
transformagdes abruptas, mas isso apenas reforcard a necessidade de revisdao e
reacomodacao da cultura historica. (CERRI, 2021, p. 61)

Uma segunda observacdo que se faz importante ¢ a reafirmacdao de que hd uma
pluralidade de narrativas sobre o passado que seguem a diversos objetivos, paradigmas,
havendo sujeitos individuais ou coletivos que as evocam ou reivindicam, além de uma
multiplicidade de formas de enunciagdo. Também niao devemos esquecer que as diversas
sociedades compreendem e se orientam no tempo de maneiras diferentes. Até ai, nenhuma
novidade. Diversos autores académicos ja refletiram sobre o assunto, a partir de perspectivas,
enfoques diferentes e chegando as mais diversas conclusoes.

O que importa neste momento para nossas reflexdes neste é a seguinte questdo: as
narrativas indigenas sobre o seu proprio passado foram violentamente silenciadas, e ndo apenas
pelo exterminio dos povos. De maneira geral, elas foram negadas pela ciéncia como forma de
saber valida, denunciadas como histdrias fundamentadas em epistemologias fantasiosas ou
consideradas mitos e lendas, como nos lembrou Aline Pachamama (2023, p. 56). Ao refletir
sobre o epistemicidio contra a populagdo negra como elemento constitutivo de um dispositivo
de racialidade, Sueli Carneiro (2023), em didlogo com Boaventura de Sousa Santos, chamou
atencdo para a ideia de que o epistemicidio foi um dos elementos mais eficazes de dominagao
étnico-racial. Ele se impds ao deslegitimar o conhecimento produzido pelos sujeitos e grupos
dominados, especialmente quando esses grupos se colocaram como uma ameaca a expansao
capitalista, ou durante boa parte do século XX, da expansdo comunista, sendo ignorados como
sujeitos de conhecimento. (CARNEIRO, 2023, p. 95) A autora ainda acrescentou que o

epistemicidio implica em uma continua produg¢do de indigéncia cultural seja:

pela negacdo ao acesso a educacdo, sobretudo a de qualidade; pela producdo da
inferiorizagdo intelectual; pelos diferentes mecanismos de deslegitimagdo do negro
como portador de conhecimento e pelo rebaixamento da sua capacidade cognitiva;
pela caréncia material e/ou comprometimento da sua autoestima pelos processos de
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discriminagdo correntes no processo educativo. Isto porque ndo ¢é possivel
desqualificar as formas de conhecimento dos povos dominados sem desqualifica-los
também, individual e coletivamente, como sujeitos cognoscentes. E ao fazé-lo,
destitui-lhe a razdo, a condi¢@o para alcangar o conhecimento considerado legitimo
ou legitimado. (CARNEIRO, 2023, p. 97)

A andlise de Sueli Carneiro neste ponto pode ser facilmente estendida aos povos
indigenas. Por outro lado, Santiago Castro-Gémez (2005) lembrou bem que as Ciéncias Sociais
tiveram um papel importante na modernidade, criando mecanismos de organizagao e controle,
na constru¢do de uma identidade cidada e na producao de “outredades”. As taxonomias criadas
por elas legitimam as politicas reguladoras do Estado, a fim de ajustar a vida dos homens ao
sistema de producdo e assim ensinam “quais sdo as ‘leis’ que governam a economia, a sociedade,
a politica e a historia. O Estado, por sua vez, define suas politicas governamentais a partir desta
normatividade cientificamente legitimada” (CASTRO-GOMEZ, 2005). Ao inventar a cidadania,
foi necessario a0 mesmo tempo inventar o “Outro”, uma contraluz da identidade cidada, que
pudesse fornecer a medida para que ela pudesse se afirmar como tal. Isso implica que, para existir,
a civilizagdo precisa do seu contraponto: a barbarie. Conceitos binarios como esse foram criados -
como tradicdo e modernidade, mito e ciéncia, pobreza e desenvolvimento - assim como o
imaginario do progresso, que entende que todas as sociedades progridem seguindo leis universais.
Nogdes de raga e cultura também operam na construgdo de identidades opostas, sendo o colonizado
0 “outro da razdo”, que justificou o poder disciplinador do colonizador e a espoliacdo colonial
(CASTRO-GOMEZ, 2005).

Boaventura Sousa dos Santos, ao refletir sobre o papel do conhecimento ocidental na
construgdo da relacdo com os outros povos, explicou sobre a formulagdo do que chamou de “linha
abissal”, que separaria o mundo em dois lados: o do ocidente € o do Outro, que foi tornado invisivel,

inexistente e excluido até de uma compreensao de alteridade. De acordo com o autor,

a divisdo ¢é tal que “o outro lado da linha” desaparece como realidade,torna-se
inexistente e ¢ mesmo produzido como inexistente. Inexisténcia significa ndo existir
sob qual quer modo de ser relevante ou compreensivel. Tudo aquilo que ¢ produzido
como inexistente ¢ excluido de forma radical porque permanece exterior ao universo
que a propria concepgao de inclus@o considera como o “outro” (SANTOS, 2007, p. 71).

O autor argumentou que do “l4 da linha™**, as tensdes caracteristicas da modernidade entre
regulacdo e emancipacdo social foram exclusivas para eles. Para o nosso “lado de cad”, o que

prevaleceu nas relagdes com os colonizados foi a 16gica da apropriagdo e da violéncia. No que se

43 Portugués, Boaventura se refere ao ocidente moderno como o “lado de c4”. Nosso “lado de c4” da linha abissal,
e especialmente a dos povos indigenas nesta perspectiva, ¢ obviamente o da inexisténcia e o “de 14” o do ocidente.
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refere ao conhecimento, citou como formas de apropriacdo o uso das populagdes locais como guias
e dos mitos e ceriménias para conversao, assim como o roubo dos conhecimentos sobre a
biodiversidade e de violéncia, a proibicdo do uso das linguas proprias, a conversao ¢ a adogao
forcada de nomes cristdos, destruicdo de simbolos e de lugares sagrados, além de todo tipo de
discriminagao racial e cultural (SANTOS, 2007, p. 79).

As observagoes desses autores sobre as Ciéncias Sociais, onde esta inclusa a historia
disciplinar, nos chamam atengdo para o desafio de escrever a histdria indigena a partir deste
lugar, calcado em diversos paradigmas fundamentados na colonialidade do saber e do poder,
que classificam e hierarquizam povos e conhecimentos, excluem, negam a capacidade de saber
e um lugar de enunciacdo de indigenas e outros grupos, além de legitimar praticas violentas
contra eles.

Compreendo que para autores, assim como eu, que falam de um lugar académico, mas
que buscam ndo perpetuar a violéncia epistémica, a nossa escrita s6 pode vir acompanhada do
reconhecimento da pluralidade de formas de pensar e de saber e do didlogo com elas, ndo apenas
as usando como fontes para analise, mas reconhecendo a legitimidade, a validade destes saberes
e a possibilidade de aprender com eles. Também ¢ necessario reconhecer e nomear pensadores
indigenas, assim como ¢ necessario compreender e apontar as limitagcdes de conceitos e
paradigmas e denunciar sua funcionalidade no embasamento de politicas que ferem o direito a
vida e dignidade dos povos indigenas.

Neste capitulo, nos debrucaremos sobre o que nos cabe como historiadores: a escrita da
historia escolar e académica, atentos as acusagdes dos indigenas e somando a elas algumas
observagdes, analisando as consequéncias dessas narrativas as pessoas indigenas, assim como

0s entraves e avangos na escrita de “outras historias do Brasil”.

2.1 A “cronica da extin¢io”: historiografia e etnocidio

Nos descobrimos estas terras! Possuimos os livros e, por isso somos importantes!’,
dizem os brancos. (DAVI KOPENAWA, 1999)

por que a continuidade branca nunca ¢ questionada?
se compartilhamos o tempo

por que estaria eu “extinta” e eles ndo?

Se o unico lugar que me cabe

¢ a morte ou extingao

eu declaro extinto o povo portugués

e tratem de inventar a sua nagao

(ELLEN WASSU, 2023)
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Escrever sobre o lugar destinado pela historiografia brasileira aos povos indigenas
exigiria o esfor¢o de realizar outra tese. Inclusive, até onde procuramos, sdo poucas as pesquisas
que abordam o tema de forma um pouco mais ampla. O que nao quer dizer que ndo existam
artigos que tratem da temadtica, ou pesquisas sobre a escrita da historia indigena em um periodo
ou em um autor especifico ou ainda trabalhos sobre historia da historiografia ndo especificos
sobre a escrita da historia indigena, mas que dedicam algum espago sobre o assunto. Diante
disso, optamos por trazer o tema a partir de historiadores e antropdlogos dedicados a escrever
uma “Nova Histéria Indigena”, além de trazer algumas reflexdes pautadas nas criticas dos
proprios indigenas e na filosofia decolonial.

Em geral, estes autores* concordam com a ideia de que o que ditou o tom da
historiografia brasileira sobre os povos indigenas, apesar das diversas diferencas e perspectivas
que se seguiram, foi a célebre frase escrita no século XIX por Francisco Adolfo Varnhagen em
Historia Geral do Brasil, a primeira obra que se prop0Os a escrever a historia da recém-criada
nacdo: “tais povos na infancia nao ha historia: ha s6 etnografia” (VARNHAGEN, 1853, p. 108).

Edson Silva e Flavio Benites (2023, p. 202) destacaram que Varnhagen deixou um
legado na historiografia, fixando um discurso onde indigenas ficaram cristalizados no passado.
John Manuel Monteiro (2001, p. 3) afirmou que no século XIX o isolamento do indigena
comegou a ser consolidado no pensamento brasileiro. Para ele, a frase do destacado historiador
do século XIX foi o principio do que se seguiu: indigenas desqualificados como participantes
da historia, sendo no maximo objetos da ciéncia, fosseis do passado, que talvez pudessem
apenas dar alguma dimensao de um passado remoto da humanidade. Vania Moreira (2008, p.
69) ressaltou que a obra de Varnhagen, a servigo da monarquia e sob a 6tica do colonizador se
tornou referéncia, sendo contraria a um nativismo que opunha brasileiros e portugueses ou as
ideias que consideravam indigenas como simbolo da nag@o que circulavam na época.

John Monteiro (2001, p. 2) também destacou que, de fato, a quase auséncia de
documentos escritos ¢ iconografias produzidas pelos proprios indigenas dificulta a pesquisa
sobre a historia indigena, mas, por outro lado, apontou como principal dificuldade a resisténcia
dos historiadores, que preferem deixar o assunto a cargo dos antropdlogos. Alguns destes,
inclusive, ndo deixaram de provocar os historiadores, como o antrop6logo Jodo Pacheco de
Oliveira fez ao argumentar que ndo adianta mudar a valoragao dada aos indigenas desmontando
esteredtipos negativos, entendendo que a etnografia ja fez isso. Para o autor, quando se tenta

mostrar a opinido publica um outro olhar através de filmes, exposi¢cdes e palestras, as

4 Entre eles Monteiro (2001), Almeida (2015), Silva e Benites (2023), Wittmann (2015), Moreira (2008), Oliveira
(2009).
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informagdes sdo jogadas dentro de uma estrutura narrativa completamente adversa aos
indigenas, montadas para excluir ou ressignificar esse olhar positivo sobre eles. Ele concluiu
que o desmontar desses pressupostos ndo ¢ feito dentro de algumas pesquisas disciplinares,
ressaltando que ““a narrativa historica ndo € escrita primordialmente por antropologos, etndlogos
ou indigenas, nem estes vivem isolados, imunes a saberes que ndo lhes sdo proprios e que
provem de outras disciplinas” (OLIVEIRA, 2009, p. 12). A acusacdo de Oliveira talvez seria
injusta, caso o autor nao afirmasse que estava se referindo a “histéria tradicional”, mas ndo
podemos eximir a antropologia de algumas responsabilidades, inclusive de em alguns
momentos ter congelado os indigenas no tempo, os relegando ao campo exclusivamente da
cultura. Mas ¢ fato que a exclusdo dos indigenas da historia geraram e ainda geram muitos
prejuizos aos indigenas.

A afirmagdo de Varnhagen que indigenas sd3o povos na infancia, ndo possuindo historia,
apenas etnografia, pode ser entendida como o principio de uma dupla retirada dos indigenas da
historia que se complementam. A primeira ocorre a partir do seu congelamento no tempo, ou
seja, da crenca de que possuem uma cultura imutavel a ser descrita e ndo uma historia a ser
narrada. A segunda retirada se refere ao seu suposto sumico: por um longo tempo na escrita da
historia do Brasil, indigenas s6 tiveram lugar no inicio da colonizagdo, ja que teriam deixado
de existir pelo genocidio ou pela assimilagdo. Esta narrativa foi chamada por John Monteiro

(1999, 2001) de “cronica da extingdo”. Para o autor, esta perspectiva torna:

sempre complicado para um professor de historia explicar a persisténcia de grupos
indigenas no Brasil de hoje, quando a historiografia os obliterou nos tempos coloniais:
dai vem a ideia nociva e preconceituosa de que os indios de hoje sdo apenas os pobres
remanescentes daqueles que tiveram um lugar, embora incdmodo, na histéria do pais.
(MONTEIRO, 1999, p. 239)

Maria Regina Celestino de Almeida (2017, p. 18) acrescentou que, apesar de presentes
na historiografia, indigenas apareceram como forca de trabalho ou através de focos de
resisténcia, mas, de qualquer forma, aculturados, vencidos e irrelevantes para os processos
histéricos ocorridos no pais. Enquanto isso, o desempenho dos colonizadores eram
supervalorizados em narrativas eurocéntricas e preconceituosas. Derrotados, aculturados,
resquicios de um passado remoto, irrelevantes para a histéria. Nao ¢ a toa que Daniel
Munduruku (2012, p. 23) afirmou que a escrita da histéria relegou aos indigenas um patamar
“pouco dignificante”.

H4 um consenso na afirmagdo de que com o surgimento dos Estados Nacionais, houve

um esfor¢o significativo para forjar uma identidade comum entre os diversos povos que
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habitavam o seu territorio: a identidade nacional. Nesse contexto, a escrita da historia da nag¢ao
e seu ensino assumiram um papel fundamental. No Brasil, o Instituto Historico e Geografico
Brasileiro (IHGB), fundado em 1838, foi a entidade encarregada de escrever uma historia
nacional capaz de criar uma identidade Unica que sobrepujasse a diversidade dos povos do
territorio brasileiro. Esta narrativa nacionalista enaltecia a colonizacdo portuguesa, a0 mesmo
tempo em que diminuia, desvalorizava e apagava o protagonismo das populagdes indigenas e
negras. Uma histoéria linear e pautada em paradigmas eurocéntricos.

Em 1840, o Instituto promoveu um concurso com o fim de debater a melhor
metodologia para se escrever a historia da recente nagdo brasileira, sendo a obra vencedora a
do alemdo Carl Friedrich Von Martius, “Como se deve escrever a historia do Brasil?”. Esta obra
apontou a necessidade de levar em consideragdo as contribui¢des das “trés ragas formadoras do
Brasil”: a americana, a caucasiana e a ethiopica. Na opinido do referido autor, “tanto os
indigenas, quanto os negros, reagiram sobre a ra¢a predominante” (VON MARTIUS, 2010, p.
64, grifo da autora). Apesar de vencedora, o que se seguiu nem sempre foi um olhar sobre a
contribuicdo de indigenas e negros, mesmo que em um papel secundario, mas a predominancia
de uma Otica eurocéntrica e racista, onde o sangue portugués, absorvendo, como afirmou
Martius*’, ou contaminado ou ainda eliminando o sangue negro e indigena, na concepg¢io de
outros autores, se tornou o grande rio protagonista e condutor da histdria do pais.

Como vimos, foi a obra de Francisco Adolfo Varnhagen, que ndo escondia sua aversao
pelas populagdes indigenas (MONTEIRO, 2001, p. 28), “Histéria Geral do Brasil” que
inaugurou a escrita da histdria da nagdo. Foi como ndmades, errantes, em estado de selvageria,
diminutos e incapazes de serem civilizados, que o autor adjetivou as populagdes indigenas no
inicio da sua obra (NASCIMENTO, 2019, p. 35). Por serem traigoeiros, nao cumprirem acordos
e atacar de forma covarde seus aliados, justificou a violéncia portuguesa para retird-los do
estado de barbarie. (NASCIMENTO, 2019, p. 39). Edson Silva e Flavio Benites (2023, p.
202/203) destacaram que Von Martius e Varnhagen compartilharam uma ideia parecida de que
indigenas estariam fadados ao desaparecimento.

O pensamento de Varnhagen a respeito dos indigenas, assim como o de outros
pensadores do século XIX, estava relacionado com as disputas politicas da época. A ideia de
que os indigenas eram povos sem futuro era dominante e refletia-se na politica indigenista do
Império, que oscilava entre a exclusdo e a assimilagdo, esta tltima com um carater levemente

filantrépico, baseado nas ideias de José Bonifacio. O debate sobre a catequese/civilizagao dos

45 Me refiro a afirmagdo de Von Martius de que: “O sangue portuguez, em um poderoso rio, devera absorver os
pequenos confluentes das racgas India e Ethiopica.” (VON MARTIUS, 2010 p. 65).
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indios ou o afastamento/exterminio deles intensificou-se a partir de 1840, quando a politica
imperial, entre outros motivos, apoiou o projeto missionario dos capuchinhos (MONTEIRO,
2001, p. 3).

A respeito das dicotomias criadas pelo pensamento moderno que mencionamos
anteriormente, como barbaros e civilizados, uma outra dupla que forneceu uma compreensao
dos indigenas estereotipada e generalizante foi reapropriada do século XVI e ganhou novas
roupagens no século XIX: Tupi/Tapuia. Ela também apareceu sobre a formulagdo indios
mansos/indios bravos, em que o desaparecimento dos primeiros teria sido causado pela
assimilagdo e o exterminio teria sido a causa do fim dos segundos.

John Monteiro (2001) destacou a importancia da obra de Gabriel Soares de Sousa, do
século XVI, neste contexto. Uma das tarefas dos membros do IHGB era achar e organizar
documentos que pudessem esclarecer sobre os primodrdios da civilizagdo brasileira. A primeira
edicdo da obra de Gabriel Soares de Sousa s6 ocorreu no séc. XIX, em uma coletanea
organizada por Frei Veloso em Portugal, incompleta e sem autoria. A obra chamou a aten¢do de
Varnhagen que publicou posteriormente a obra comentada, que ficou conhecida como “Tratado
Descritivo do Brasil.”

O senhor de engenho e sertanista do século X VI teria escrito sua obra em 1587, quando
fez uma viagem de Salvador para Madrid, visando o apoio régio para o seu projeto de adentrar
no sertdo em busca de metais preciosos. Com este objetivo, escreveu trés manuscritos € 0s
apresentou a D. Cristovao de Moura. Eles tematizavam sobre a terra, a gente e a historia das
terras ocupadas pelos portugueses na América e o ultimo texto fazia uma critica a atuagao dos
jesuitas na Bahia. As informagdes historicas e descritivas da obra vinham dos proprios
indigenas inseridos no contexto colonial, segundo Gabriel Soares de Sousa sugeriu. Para John
Monteiro, isto ¢ significativo, considerando que parte dos relatos sobre os Tupinambas
aparecem com um tom de memoria, dando uma ideia de que a integridade e independéncia deles
era algo do passado. Um dos objetivos de Gabriel era justificar o dominio portugués, colocando
os tupinamba em uma sequéncia narrativa de ciclos de conquistas, iniciada por uma “casta mais
antiga de gentios”, os Tapuia (MONTEIRO, 2001, p. 17).

Uma das questdes enfrentadas pelo autor do século XVI foi dar um sentido a
sociodiversidade das populacdes nativas. Ele e outros autores da época resolveram essa situagao
criando dois grandes grupos de indigenas: Tupi e Tapuia. Os tupinamba da Bahia, indigenas
com que Gabriel Soares de Sousa teve mais contato, ofereceram o modelo para a descrigdo dos
tupi, fornecendo informagdes bem mais detalhadas do que as do outro grupo, os Tapuia, cujos

dados apresentados eram bem mais vagos. Pautando-se nas informagdes dos tupinamba, os
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tapuia foram descritos como antitese dos tupi, com uma imagem sempre negativa. Outros pares
de oposigdes surgiram ao longo do tempo para tentar dar inteligibilidade as complexas relagdes
sociais do periodo, como povoado e sertdo - uma delimitagdo espacial que separavam o universo
organizado pela lei e o outro pela barbarie daqueles “sem lei, nem rei e nem fé” — assim como
indios cristdos e gentios (MONTEIRO, 2001, p. 18).

No século XIX, os historiadores reelaboraram a dicotomia tupi/tapuia, atribuindo a ela
outros sentidos. Se no século XVI o que estava em jogo era tornar mais facil lidar
administrativamente com a diversidade dos povos, trés séculos depois, o lugar dos tupi passou
a ser de heroicos*® colaboradores da colonizagdo, mas que deixaram de existir, dando espago a
uma civilizagdo superior, deixando apenas marcas como os toponimos ou a persisténcia da
lingua geral em algumas regides do pais. Essa concepcao foi difundida especialmente através
da literatura indianista, cujos autores circulavam ou eram membros do IHGB. J& os Tapuia
foram retratados como selvagens, inimigos e obstaculos a civilizagdo, imagem que condenavam
grupos como os botocudos, kaingang e varios grupos de lingua jé no Brasil, que naquele
momento se mostravam como entraves aos projetos civilizatorios do Império (MONTEIRO,
2001, p. 30).

A escrita da historia do Brasil seguiu essa linha por muito tempo, mesmo que com
roupagens diferentes, inferiorizando as populagdes indigenas, essencializando e generalizando
0s povos a partir da dupla tupi/tapuia e seus similares, negando-lhes protagonismo, destinando
sempre um mesmo lugar no inicio da colonizacdo e fazendo-os desaparecer no decorrer da
historia. Em Capitulos de Histéria Colonial de Capistrano de Abreu, por exemplo, o povo
brasileiro teria nascido especialmente da miscigenacdo entre o portugués e a indigena. No
entanto, os povos originarios teriam demonstrado bastante dificuldade de se inserirem nas novas
sociabilidades trazidas pelos portugueses, pois estavam completamente encaixados na dindmica
natural do ambiente que era incompativel com os valores civilizacionais. Entre as dicotomias,
Capistrano utilizou da ideia de “indios amigos x indios inimigos”, e de “povos naturais X povos
civilizados”. Também destacou o “desaparecimento dos indios” como um mistério da ciéncia
(NASCIMENTO, 2019).

Vania Moreira (2008) afirmou que, com o declinio da escraviddo, a reflexdo sobre os
indigenas passou a ser reelaborada a partir do evolucionismo e dos conceitos de meio e raca.
Negros e indigenas passaram a ser compreendidos como entraves ao desenvolvimento e a

mestigagem apresentou-se como uma possivel solucdo, a partir da crenga do branqueamento da

4 Nem todos compartilhavam da visdo heroica dos tupuinamba, inclusive Varnhagen, que os consideravam
traigoeiros e covardes.
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populacdo. A partir da década de 1930, sob a influéncia do modernismo ¢ do Estado Novo,
surgiu a necessidade de criacdo de um novo nacionalismo. Neste momento, a obra de Gilberto
Freyre apareceu, vencendo uma disputa onde o regionalismo passou a ser representante da
sociedade e a mestigagem foi apresentada sobre tons positivos, apresentando a ideia de
“democracia racial”, onde as “trés ragas” se tornaram fundamentais na formag¢ao do brasileiro
€ a mistura se apresentou como a superacao da diversidade social.

Mas se a mesticagem foi apresentada como positiva na obra de Freyre, de longe os
indigenas apareceram sob uma perspectiva positiva. Pelo contrario, na obra do autor, entre as
trés ragas, foram os indigenas que receberam o menor destaque. Eles foram apresentados como
ndémades, aventureiros, afeitos a festas e ao lazer, sem predisposi¢ao para realizarem grandes
atividades. Sob um olhar evolucionista, afirmou que tinham habitos atrasados, uma cultura na
idade da pedra, ndo possuindo nenhuma riqueza a oferecer aos portugueses. A mesticagem teria
se iniciado pelo interesse das indias pelos portugueses, que seriam mais atraentes, fortes e
dispostos sexualmente que os indios, ou ainda no interesse delas pelas bugigangas trazidas da
Europa trocadas por sexo, apagando e ao mesmo tempo reforcando toda a violéncia colonial
praticada contra as mulheres indigenas. Mas diferente dos mesticos resultantes da “mistura”
entre brancos e negros, que deixou a populagdo forte, a miscigenagdo resultante das relagdes
entre portugueses e indigenas teria enfraquecido a populagao (NASCIMENTO, 2019).

Seguindo uma crénica da extingdo, Gilberto Freyre também apontou uma tendéncia ao
desaparecimento dos indios, j4 que acreditava que uma cultura atrasada como a deles teria
dificuldades de se manter frente a uma outra mais desenvolvida, deixando como legado
resquicios na culinaria, no imaginario, no folclore. Com a contribui¢ao do autor, a mestigagem
ganhou for¢a como explicacdo do desaparecimento dos indigenas através da assimilacao.

Maria Regina Celestino de Almeida (2017, p. 19) afirmou que nem mesmo a
historiografia de base marxista, que visava trazer uma “histéria dos vencidos” e que criticava
as abordagens que enalteciam os portugueses, denunciando a violéncia contra os indigenas,
conseguiu romper com paradigmas da irrelevancia e da extingdo. Vania Moreira (2008)
destacou nesse contexto, a obra de Caio Prado Jr., Formagao do Brasil Contemporaneo, de 1942,
que serviu de referéncia para muitas pesquisas que se seguiram posteriormente, onde pouca
relevancia foi dada aos indigenas. A autora explicou que Caio Prado supunha que os indigenas
que ndo tinham morrido nas guerras ou na escravizacao durante a colonizagao tinham se tornado
“massa geral da popula¢dao”. Criou um pensamento circular, onde mesticagem e aculturagao

eram responsaveis por integrar os indigenas a essa massa, a0 mesmo tempo em que a
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participagdo do indigena no universo colonial favorecia a mesticagem (MOREIRA, 2008, p.
76).

Devemos ressaltar que a andlise pradiana, assumidamente marxista, prezou muito mais
pelas explicacdes de carater economico e social que cultural. A cultura foi compreendida como
um sistema fechado, estitico e homogéneo, onde processos histéricos de construcdo e
transformagao cultural foram entendidos como desorganizagdo, desagregacao ou mesmo como
uma corrupcio da “cultura superior”, a do colonizador branco. Indios e negros teriam dado uma
contribuicdo cultural bem pequena para sociedade, pois o autor os compreendiam como
inferiores culturalmente (MOREIRA, 2008).

Na década de 1970 iniciou-se uma renovagdo na escrita da histéria do Brasil, quando
novos temas e¢ abordagens em dialogo com outras areas das ciéncias humanas e sociais
comecaram a surgir. Houve um progressivo abandono de paradigmas, como os marxistas,
quando um novo direcionamento dos estudos voltados para a historia da populagdo escravizada,
mulheres, ¢ outras tematicas despontou. Mas somente no final da década de 1980 e inicio dos
anos 90 que se pode observar um rompimento com a “cronica da extin¢gdo” entre historiadores
interessados especificamente na historia indigena (SILVA e BENITES, 2023, p. 206 ¢ 207), da
qual abordaremos no préoximo tépico.

As consequéncias da “cronica da extingdo”, eurocéntrica, pautada em ideias
evolucionistas e recheada de preconceitos e esteredtipos foram desastrosas para as populacoes
indigenas, muitas das quais apontamos no inicio deste capitulo a partir das vozes dos proprios
indigenas. John Manuel Monteiro destacou que essas narrativas forneceram um suporte tedrico

ao longo do tempo para politicas devastadoras para indigenas como:

deslocamento de populagdes, na imposicao de sistemas de trabalho que desagregavam
as comunidades, na assimila¢do forcada, na descaracterizacdo étnica, até na violéncia
premeditada e no exterminio fisico. Mesmo nas fases mais esclarecidas da “prote¢do”
oficial, os orgdo indigenistas trabalhavam no sentido de amenizar o impacto do
processo “civilizatorio”, considerando um fato inevitavel, dia mais, dia menos, levaria
a completa integracdo dos indios a nagdo brasileira. (MONTEIRO, 1995, p. 222)

Sendo assim, a “cronica da extingao” ndo narra um efetivo fim das populacdes indigenas,
seja daquelas que resistiram a violéncia do colonizador ou daquelas que foram assimiladas pelo
contato. Ela ¢ uma narrativa que, ao inventar um suposto fim, teve como objetivo o
desaparecimento dos indigenas, ou ¢ no minimo uma narrativa que corroborou

intencionalmente ou ndo com o etnocidio indigena. Por isso, além de uma “cronica da extingao”
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ela também € uma “cronica de etnocidio”. Eduardo Viveiros de Castro, explicou bem o processo

de etnocidio:

Se o genocidio consiste na eliminagdo fisica deliberada de uma etnia, povo ou
populagdo, o etnocidio visa o “espirito” (a moral) de um povo, sua eliminagdo
enquanto coletividade diferenciada. Naturalmente, o genocidio ¢ um dos meios mais
eficazes de cometer o etnocidio — ja que ¢ um meio suficiente para tal fim -, mas ndo
¢ um meio necessario. (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 2)

Para Eduardo Viveiros de Castro (2015, p. 23) a defini¢do antropologica de politica de
etnocidio ¢ a transformagdo do indigena em trabalhador pobre. Em seu entendimento, muitos
grupos caboclos, camponeses, caigaras e indigenas sdo indigenas e ndo mesti¢os, quando
entendemos que “sdao o produto de uma historia, uma historia que € a historia de um trabalho
sistemdtico de destruicdo cultural, sujeicao politica, de ‘exclusdo social’ (ou pior, de ‘inclusdao
social’), trabalho esse que ¢ propriamente interminavel” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.
15).

No que se refere a escrita da histéria, John Monteiro chamou atencdo para o
distanciamento apressado entre mesticos e suas origens indigenas. Isso se relaciona com os
projetos coloniais dos séculos XVII e XVIII, assim como outros surgidos apds a independéncia,
onde a mestigagem ganhou um papel de destaque na histdria nacional. Este processo
invisibilizou grupos que ndo correspondiam aos esteredtipos esperados para indigenas.
(MONTEIRO, 1999, p. 241)

E possivel concluir, dessa maneira, que todo projeto de assimilagdo é um projeto
etnocida. Sendo assim, por sustentar ideologicamente este projeto, a historiografia também teve,
e continua tendo toda vez que se pauta na “cronica da extingdo”, um carater etnocida. A ideia
de assimilacdo associada a imagem essencializada do indigena como portador de uma cultura
fixa e imutavel e a ideia de evolugdo e progresso, presente e difundida pela historiografia
brasileira, faz-se crer que os indigenas do presente sao figuras anacronicas por serem resquicios
de um passado. Seriam comunidades que ndo tiveram contato com o colonizador ou que
preferiram fugir dele para continuarem a-historicos, sem viver os processos historicos que
transformam toda e qualquer sociedade de acordo com as demandas do tempo presente.

Torna-se impossivel, a partir desses paradigmas entender os indigenas fora dos
estereotipos comumente atribuido a eles, a ndo ser a partir da ideia de estagios de integracao,
que ja fez parte da legislacdo brasileira, como vimos no capitulo anterior, € que tem como
consequéncia o desaparecimento dessas populagdes. Também tornam os atuais processos de

retomada étnica um movimento, no minimo, suspeito. Assim, ao indigena ¢ negado o futuro,
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porque seu futuro ¢ sempre deixar de existir, seja fisicamente, seja pela negacdo da sua
identidade étnica.

Gostariamos de acrescentar outras duas reflexdes a respeito da escrita historiografica
sobre os indigenas, a partir das queixas dos proprios indigenas que mencionamos no inicio do
capitulo e nos estudos decoloniais. Como sabemos, os indigenas do presente e que reivindicam
direitos, inclusive a histéria, ndo pertencem a comunidades paradas no tempo, vivendo nos
primeiros estagios de evolugao, ou povos na infancia, como diria Varnhagen. Nao sdo pessoas
sem historia, dignas apenas de descricdo. Também ndo possuem uma historia paralela, alheia
ou irrelevante aos processos historicos ocorridos no Brasil ao longo do tempo. Excluir indigenas
da histodria, da experiéncia humana de viver e se transformar no tempo, negar-lhes um futuro
como indigenas de suas respectivas etnias como a historiografia fez, para além de uma agado
etnocida, também retira-lhes a humanidade. Além destinar-lhes um lugar indigno, repleto de
preconceitos, equivocos, lacunas, violéncias simbolicas, o ignorar da sua presenga, entender a
mestigagem como um processo natural, apressar a transformacgdo de indigenas em caboclos,
camponeses, ribeirinhos, pardos, trabalhadores e ignorar que a integragdo nada tem de natural,
mas que é uma prética violenta, que inclusive retira a vontade de viver de muitas pessoas*’, faz
com que muitos indigenas se sintam indignos e realmente queiram se deslocar desse passado e
do pertencimento étnico, buscando uma outra continuidade e assim ligar suas origens a uma
outra historia.

A cronica da exting¢ao tem como uma de suas bases a colonialidade do ser. Assim como
a colonialidade do poder, que discorremos no capitulo 1, a colonialidade do ser tem suas origens
nas Américas, no processo de conquista do continente pelos europeus, a partir do momento em
que os conquistadores trouxeram a diivida sobre a humanidade das populagdes de Abya Ayala.
Esta duvida foi amplamente debatida no século XVI: se os indigenas tinham alma. De acordo
com Nelson Maldonado-Torres (2007), o conceito trouxe uma nova perspectiva sobre os efeitos
da colonialidade ndo apenas na mente, mas especialmente na experiéncia vivida pelos sujeitos
subalternizados. Neste contexto, o barbaro ganhou uma nova construgdo na modernidade,
virando o sujeito racializado e que se tornou o centro de todas as reflexdes sobre o ser, a
subjetividade e a razdo, aparecendo como o contraponto. E a divida (ou certeza) da
(des)humanidade do Outro, que diferenciou o europeu (o ser que pensa e existe) do Outro (ndo
europeu) e colocou este ultimo como um sujeito dispensavel. Neste contexto houve uma

naturaliza¢do de regras de excecdo que se tornaram cotidianas nas Américas, como a “ndo ética

47 A taxa de suicidio entre a populagdo indigena ¢ cerca de trés vezes maior que a do restante da populagdo brasileira.
(COSTA e CALEGARE, 2023).
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de guerra”, que foi aplicada como regra nas areas colonizadas ou mais recentemente, nas que
vivem os impactos negativos da colonialidade.

O lugar subontologico da diferenca colonial € o que marca a vida das pessoas
racializadas. Maldonado-Torres (2007), ao diferenciar o daisen (ser ai) no pensamento de
Heidegger, sobre o ser — que seria aquele que conseguiria se diferenciar das massas e se tornaria
auténtico por escolher a forma de morrer - do danmé da obra de Frantz Fanon, explicou que a
questao do condenado de Fanon ndo ¢ sobre como morrer, mas sobre por que continuar. O grito
e o choro do condenado sdo as primeiras instancias da colonialidade do ser e a invisibilidade e
a desumanizag@o sdo suas expressoes primdrias. Nas palavras do autor, a colonialidade do ser
“se muestra claramente cuando la preservacion del ser (em culaquiera de sus determinaciones
ontologicas, nacionales e identitarias, etc.) toma primacia sobre escutchar los gritos/llantos de
aquellos cuya humanidad es negada*®” (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 150).

Sendo assim, a historiografia, além de ter uma tradicao etnocida, também carrega como
legado a desumanizagdo das populacdes indigenas — a colonialidade do ser, que se apresenta
nao s6 quando os representam sob um olhar estereotipado, como quando nega o protagonismo
dessas populacdes, as colocando exclusivamente como vitimas da violéncia. Também quando
invisibilizam suas historias, quando as entendem como irrelevantes, ou pior, quando negam sua
historicidade, os relegando apenas a cultura e rejeitando a existéncia de um futuro para eles.
Por fim, quando subvertem a alteridade humana e colocam os indigenas sempre no lugar do
“Outro” exotizado, o contraponto do que deve ser o Ser. Quando nunca sdo colocados no lugar
do “Mesmo”, como se ndo pertencessem a sociedade brasileira.

Uma outra observacao se faz necessaria, para nao deixar de lado um grito recorrente de
indigenas no que refere a “historia oficial”: o seu principio, ou seja, a vinda dos colonizadores.
O debate sobre nomes, ‘“descobrimento”, ‘“encontro”, “conquista”, “invasdo”, trazido
especialmente pelos proprios indigenas nas manifestagdes contra as comemoracdes ao
“descobrimento”, ¢ importante, em primeiro lugar para destacar a violéncia que as palavras
carregam, o que ¢ constantemente denunciado pelos indigenas, mesmo ainda na segunda década
do século XXI. Imagino que ndo precisamos afirmar, para uma comunidade de historiadores, o
quanto conceitos de “descobrimento do Brasil”, ou seu eufemismo “encontro de culturas”
(DUSSEL, 1993, p. 64) encobre as atrocidades cometidas contra as populagdes originarias e

ferem a dignidade das pessoas que se identificam com o passado dessas populacdes. Também

8 Tradugdo: “se mostra claramente quando a preservagdo do ser (em qualquer de suas determinagdes ontologicas,
nacionais e identitérias, etc.) toma primazia sobre escutar os gritos/prantos daqueles cuja humanidade é negada.”
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ndo precisamos dizer que a relativizagdo, quando se afirma que dependendo da otica de quem
olhe — do portugués - a ideia de descobrimento ¢ valida, ¢ uma avaliagdo sinica e violenta.

Talvez para muitos, este seja um debate superado, a0 menos no que compete aos
historiadores, que na atualidade evitam estes conceitos. No entanto, o fato de ainda gerar
incomodo ¢ um sinal que devemos olhar com mais cuidado para a questdo. Concordamos
parcialmente com a afirmagao de Giovani Silva (2022) de que mais importante do que a criagdo
de novos termos, que muitas vezes criam novos problemas, seria problematizar estes conceitos,
observando os contextos que foram criados e seus usos. Acredito que ambas atitudes estdo no
mesmo patamar de importancia, especialmente quando os conceitos ferem a dignidade das
pessoas. A historiografia, assim como as outras ciéncias sociais, nunca foram neutras e
especialmente no caso das populagdes indigenas, onde a escrita da historia nacional ofereceu
sustentacdo ideologica para praticas genocidas e etnocidas, ela sempre teve lado, servindo a
uma pratica conquistadora. Nos, historiadores, viemos dessa tradi¢do e devemos sair do lugar
de falsa neutralidade, de quem esta apenas no lugar de observador distanciado de seu objeto e
assumir uma responsabilidade com essas populagdes, o que de longe tem relagdo com o
abandono do método de pesquisa disciplinar, mesmo quando ¢ necessario apontar seus limites.

Ao constantemente retomarem a critica a descoberta, indigenas possibilitam outras
reflexdes sobre a historia disciplinar. Enquanto a ideia de descoberta sugere um fato singular,
irrepetivel, resolvido e acabado na escrita da historia, o conceito de invasao utilizado pelos
indigenas ¢ sentido e compreendido de outra forma, seja como o inicio de uma estrutura,
continuidade, repeti¢do ou reedi¢do que ndo se encerrou com a vinda de Pedro Alvares Cabral,
a colonizagdo, a independéncia e a formagao do Império, ou ainda com o advento da Republica.
E um passado que ndo passa, ou uma historia constantemente reeditada.

Quando falam de suas histdrias e denunciam a reedi¢do das guerras de conquista, ndo
estdo apelando a uma imaginagdo ancestral, pré-moderna ou ainda as tradigdes proprias de
compreensdo do tempo, ou seja, do sentido que dio a experiéncia temporal e as suas proprias
narrativas sobre o passado. Isso seria retira-los da modernidade, na defesa de uma visao propria
do mundo, os anulando em uma inocéncia (ANON e RUFER, 2018, p. 126/127). Longe de
negarmos o lugar das diferencas, da possibilidade de coexisténcia de paradigmas, e de que as
criticas indigenas também sdo pautadas por este lugar de pluralidade, compreendemos também
que indigenas estdo no lugar da “diferenga colonial”, e por isso entendem os paradigmas da
modernidade e sdo capazes de questiond-los, dialogar com eles e oferecer propostas

completamente cabiveis ao mundo moderno e ndo a uma realidade paralela ou fantasiosa.
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Para Ailton Krenak, por exemplo, a historia do Brasil ¢ “uma guerra de cinco séculos
de ocupagdo, de reducdo, que tem como objetivo claro a nossa integracdo como sujeitos
plenamente capazes, no sentido de interagir e corresponder as exigéncias do Estado moderno
que quer transformar todo mundo em pedo.” (KRENAK, 2018, p. 29). No que diz respeito ao
retorno a tradi¢do, explicou que na sua concep¢ao, a maioria das comunidades continuam com
0 objetivo de guarda-las no sentido de “dar o respeito e honra de continuarmos sendo os
guardides da memoria do nosso povo, € isto se justifica obviamente ndo fazendo uma imitagao
da historia antiga, mas interagindo, nos habilitando, nos capacitando a cuidar vida sem fazer
uma imitacdo exagerada da vida moderna e ocidental” (KRENAK, 2018, p. 29). Seu
pensamento demonstra que nao esta afastado da modernidade e restrito a uma forma ancestral
de pensar, mas estd em encontro ao que Walter Mignolo descreveu como pensamento
decolonial #°

(MIGNOLO, 2007).

, que ¢ formado a partir da diferenca colonial, na situa¢do da ferida colonial

Retomando a questdo do descobrimento, os autores Mario Rufer e Valéria Afion (2018)
escreveram um interessante artigo a respeito do siléncio do colonial e o tabu da conquista,
analisando especialmente a escrita da historia da América espanhola, mas que nos traz luz sobre
a nossa realidade. Quando falam do siléncio do colonial, incluem neste contexto uma tradi¢ao
de silenciamento na producdo do conhecimento moderno e eurocéntrico. No que se refere a
historiografia, citam o trabalho do autor haitiano Michel Rolph Trouillot sobre as quatro formas
de siléncio que fazem parte da producdo da ciéncia historica: o momento da produgdo das fontes,
a producdo do arquivo, a produ¢do da narrativa e a producdo da histéria como um fato final
(produgdo de sentido). Apesar de nem todos os siléncios serem iguais, a produgdo do
silenciamento ¢ permanente em todas as etapas. Os autores também sugeriram a existéncia de
“formulas de siléncio”, entre elas “a formula do apagamento”, a “férmula da banalizacdo” e
“formulas da trivializagdo”. No relato histérico, Afion e Rufer (2018, p. 113) destacaram que
estas formulas ganham um formato de negagdo (que aparecem constantemente em afirmagdes
como “nao ocorreu bem assim’) ou de atenuacao (nao foi tdo mal). Vimos, de acordo com a
analise de John Manuel Monteiro sobre a “cronica da extingdo”, a producdo do siléncio nos
quatro momentos na producdo das fontes e do arquivo, quando trouxe o exemplo da obra de

Gabriel Soares de Sousa, além do momento da producdo da narrativa e de sentido. Também

4 Apesar do pensamento de Ailton Krenak poder ser facilmente compreendido como decolonial, ndo pretendemos
classifica-lo como tal especialmente por ndo ser uma preocupagdo do autor e de outros indigenas. Apenas apontar
que ¢ um pensamento outro, formado no lugar da diferenca colonial.
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pudemos observar na analise critica dos indigenas as denuncias das féormulas de siléncio,
banalizagdo e trivializagao.

Ainda de acordo com os autores, o apagamento se relaciona ao silenciamento que a
colonialidade impds na configuracdo do Estado Nacional, que no contexto da América Latina
produziu um vazio sobre o qual ele deveria se construir e projetar seu futuro. Em todos os
momentos de visibilidade das resisténcias dos povos silenciados, onde geraram fissuras
negando este vazio e desafiando os projetos deste Estado, foram usadas as formulas de
banalizagdo, apelando para a minimizacdo e adjetivacdo degradante de forma repetitiva, a
generalizacdo apressada, onde se incluem argumentos sem o embasamento em fontes, para
justificar os argumentos que o colonial produziu (ANON e RUFER, 2018, p. 114).

Por mais que ndo compreendam a conquista como estrutura, os autores entenderam que
ao ser encarada como acontecimento ou processo, a conquista cai numa concepc¢do de
singularidade que impede a compreensao de que ela ¢ ordenadora e estruturadora da historia
moderna, que segue a uma logica de eliminagdo das populagdes indigenas que vai do genocidio,
assimilacdo e mesticagem. Ao mesmo tempo esta ldgica € silenciada pela propria historia
(ANON e RUFER, 2018, p. 123).

Devemos ressaltar, que esta histdria Unica e linear, que possui como tema norteador o
Estado Nacional, ndo permite outras histérias, pautadas em outras temporalidades ou
marcadores temporais. A historia pode crescer para os lados, preenchendo lacunas e para frente,
para o futuro, onde inclusive indigenas podem aparecer esporadicamente, mas nunca
subvertendo esta 16gica.

Narrar uma historia (e ndo descrever uma cultura que deixou de existir) das gentes dessa
terra, incluiria iniciar de um outro comeco, incluiria dar outros nomes, significados, observar
outras conjunturas e estruturas, se formos seguir as formulagdes braudelianas, ou mesmo nos
pautarmos em outras estruturas temporais nao lineares e que tornem possivel dar um sentido as
reedi¢des da conquista. Incluiria pensar na possibilidade de coexisténcia de historias plurais,
com outras percepcoes de tempo e demarcadores temporais, outros eixos estruturadores,
deixando-as no mesmo patamar de legitimidade e importancia.

No entanto, a historia disciplinar no Brasil se dedicou a escrever uma historia do Outro
e se identificar com ele: o invasor. Transformou o Outro em Mesmo e o(s) Mesmo(s) em Outro
— distante, selvagem, em vias de extingao e com o qual ndo se deseja identificar, a ndo ser pelos
infimos legados que teriam deixado através do contato e da miscigenag¢do do povo dessa terra,
que dariam um toque de singularidade a ele. Nessa historia, genocidio e assimilagdo sdo

demarcadores do fim de uma cultura e do principio de uma historia. Nela, Pindorama ou Abya
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Ayala ndo s3o o principio. A sua sequéncia aponta para um futuro de progresso. A “cronica da
extingdo” ¢ também uma “cronica de etnocidio”, por ser produtora de etnocidio. Mas felizmente,

como apontou Eduardo Viveiro de Castro:

Raros sdo os etnocidios totais, e dificeis os etnocidios perfeitos. E ainda quando o
trabalho foi levado ao extremo, quando as coletividades indigenas e afrodescendentes
foram reduzidas a seus componentes individuais, extraidos das relagdes que os
constituiam, como aconteceu paradigmaticamente com os escravos africanos, esses
componentes reiventaram uma cultura e um modo de vida — um mundo relacional que,
por constrangido que tenha sido pelas condi¢cdes adversas que viajou, jamais deixou
de ser uma expressdo da vida humana exatamente como qualquer outra. (VIVEIROS
DE CASTRO, p. 15)

2.2 Historiadores por uma “Nova Historia Indigena”

Nos, povos indigenas,
Queremos brilhar no cenario da Historia
(ELIANE POTIGUARA, 2018)

A histdria disciplinar s6 comegou a se desvincular da “cronica da extingdo” e de
etnocidio no final da década de 1980 ¢ inicio da década de 1990. Obviamente, como nos
lembrou John Manuel Monteiro, as primeiras vozes discordantes da tese da extin¢do, que
fundamentavam politicas anti-indigenas vieram dos proprios indigenas, que foram entoadas no
contexto da busca de novas formas de expressdao politica para a conquista de direitos
(MONTEIRO, 1995, p.223). Manuela Carneiro da Cunha (1992, p. 18) enfatizou que o
surgimento de uma consciéncia historica a respeito do protagonismo indigena na histéria do
Brasil naquela época s6 poderia ser considerada nova para historiadores e antropologos, pois as
diversas populagdes indigenas tinham uma compreensao propria das suas histérias, onde eles
ndo sO existiam, como ndo vivam exclusivamente das consequéncias das agdes dos
conquistadores, mas também das suas proprias escolhas perante a realidade que lhes foi imposta.

Na década de 1970 houve uma renovagdo historiografica no Brasil, impulsionada por
certo abandono de marcos tedricos generalizantes como o marxismo (MONTEIRO, 2001, p. 7),
influenciados pela historia cultural, pelas escolas francesas e inglesas, voltando seus interesses
para sujeitos ndo hegemodnicos (CAVALCATE, 2019, p. 21). Houve um renascimento dos
estudos coloniais, que se utilizando de novas fontes, assim como de novas interpretagdes,
resultou em uma explosao de estudos sobre a escravidao, cristdos novos e a inquisi¢cao, mulheres,

pobres e diversos outros “desclassificados”, que ganharam novos dimensionamentos politicos,
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sociais, econdmicos. Mas os indigenas continuaram invisiveis por mais um tempo
(MONTEIRO, 2001, p 7).

Para Manuela Carneiro da Cunha (apud. CAVALCATE, 2019, p. 14), o desinteresse dos
historiadores pela trajetoria historica dos indigenas era atravessado por uma dimensao
metodoldgica, pois estes profissionais, muito afeitos as fontes escritas, tinham resisténcia a se
aventurarem pelas fontes orais, ou a dar um outro olhar para as fontes produzidas por terceiros.
John Monteiro confirmou a dificuldade no que se refere as fontes, diferenciando dos estudos
sobre a historia indigena no Brasil dos da América espanhola. Nos paises vizinhos, quando
houve o deslocamento do interesse dos historiadores do colonizador para o colonizado, em
pesquisas como as de Miguel Leon-Portilla e Charles Gibson, elas puderam se amparar também
em documentagdes produzidas por indigenas e mestigos, pois os historiadores tinham
disponiveis uma diversidade de textos escritos em linguas indigenas, além de obras pictdricas
dos proprios, sobre as quais puderam se debrugar. No entanto, Monteiro ndo considerou como
primordial a dificuldade em relagdo as fontes, mas a resisténcia dos historiadores, que achavam
que indigenas eram assunto para antropdlogos (MONTEIRO, 2001, p. 1). Ou seja, havia
também uma dimensao tedrica, como vimos no topico anterior.

No que se refere aos antrop6logos, Cunha afirmou que o desinteresse pelos indigenas
em suas trajetdrias histdricas era tedrico. De acordo com a autora, no inicio do século XX ainda
circulava uma velha doutrina evolucionista, que defendia que indigenas nao tinham um passado,
pois eram o proprio passado, ou seja, o ponto zero da evolucdo da sociedade. Outros paradigmas
posteriores também nao ajudaram a romper com o congelamento dos indigenas no tempo, entre
eles os funcionalistas e estruturalistas, que priorizavam uma observagao sistémica e sincronica
da sociedade (apud. CAVALCANTE, 2019, p. 14).

Mesmo assim, o interesse por uma analise diacronica das populagdes indigenas ndo
comecou pela histéria, e sim pela antropologia, motivada sobretudo pelos movimentos sociais
e pela possibilidade de auxiliar a luta por direitos dos povos indigenas, especialmente pela terra.
Neste contexto, antropologos precisaram procurar nos documentos coloniais fundamentos
historicos e juridicos para produzirem dossié€s e laudos antropoldgicos que pudessem sustentar,
a partir de um ponto de vista cientifico, as reivindicac¢des indigenas, em especial as dos Nordeste
(MONTEIRO, 2001, p. 5).

Para Jodao Pacheco de Oliveira (1997), os principais desafios da ag¢do indigenista da
época no que se refere aos indigenas do Nordeste era reestabelecer os territorios e desnaturalizar
a mistura como Unica via de sobrevivéncia e cidadania. Para isso, foi necessario mostrar como

a presenca colonial alterou a relagdo com o territorio gerando transformagdes significativas da
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existéncia sociocultural das populagdes indigenas. Neste contexto, a contribui¢do de Frederic
Barth foi muito importante ao deslocar a relacdo direta entre identidade étnica e cultura,
chamando atencdo para a importincia das relagdes estabelecidas nas fronteiras. Esse
pensamento oferteceu uma dimensao politica da construgao identitaria. John Manuel Monteiro
(2001, p. 6) também destacou trabalhos de autores como Renato Rosaldo e Marshall Sahlins,
cujas pesquisas trouxeram o carater dinamico do tempo na andlise das culturas, das identidades
e das politicas indigenistas, e a redescoberta de autores mais antigos como Jan Vansina, que se
utilizavam das narrativas orais como fontes historicas.

O caminho inverso da aproximacdo entre antropologia e historia s6 se deu mais tarde,
na década de 1990. E comum atribuirem o pioneirismo da obra organizada por Manuela
Carneiro da Cunha, “Histéria dos Indios no Brasil” publicada em 1992, na escrita de uma “Nova
Histoéria Indigena”. No entanto, cabe destacar que a presenca de historiadores entre os autores
dos capitulos ¢ reduzida frente ao niimero de antropologos. Entre os 29 artigos, 23 foram
produzidos por antropélogos, 3 por historiadores, 2 por arquedlogos e 1 por um geneticista.
Pelo menos dois antropologos também possuiam graduagao em historia. Entre os historiadores
estavam Mary Karasch, Maria Hilda B. Paraiso e John Manuel Monteiro.

A importancia de John Manuel Monteiro para pesquisas pautadas em uma “Nova
Histéria Indigena”, expressdo utilizada por estes pesquisadores para qualificarem suas
pesquisas na época, ¢ apontada como fundamental com unanimidade entre os historiadores. Sua
obra, em especial “Negros da Terra: indios e bandeirantes nas origens de Sao Paulo”, se tornou
referéncia e sua atuagdo como professor entre 1994 a 2013 no Departamento de Antropologia
da Unicamp, como orientador de diversos profissionais foi de extrema importancia. Monteiro
formou historiadores cujas pesquisas se pautavam nos novos paradigmas trazidos pela
aproximacdo entre a histéria e uma antropologia engajada e interessada nos indigenas em
perspectiva historica.

A obra citada foi a publicacdo da tese de doutorado de John Monteiro, em que analisou
o processo de formagdo da sociedade de Sao Paulo, incluindo os indigenas como sujeitos
historicos, movidos por seus proprios interesses € que se relacionavam com suas proprias
dindmicas, constantemente alteradas pela situacdo colonial (ALMEIDA, 2015, p. 20). Para
Maria Regina Celestino de Almeida, Monteiro auxiliou no estreitamento da Histéria com a
Antropologia, trazendo um olhar antropologico para as fontes e a historicizacdo de conceitos
caros a analise de relacoes de alteridade como o de cultura e etnicidade. Para cla, “seu
desempenho foi tdo fundamental que ndo seria um exagero falar de uma ‘historia indigena’ —

ou da ‘historia dos indios e dos indios na histdria’ do Brasil, antes e depois de John Monteiro”
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(ALMEIDA, 2015, p. 22). Destacamos também o “Guia de fontes para a historia indigena e do
indigenismo em arquivos brasileiros”, resultado de um projeto organizado pelo autor, onde se
buscou a localizagdo das fontes sobre a historia indigena pelos arquivos brasileiros.

O numero de pesquisas a respeito das populagdes indigenas cresceu, inicialmente
impulsionadas por professores como Manuela Carneiro da Cunha, Jodo Pacheco de Oliveira,
Maria Hilda Paraiso, John Manuel Monteiro, que nos respectivos programas de pos-graduacao
que atuaram formando outros mestres e doutores. Pesquisadores como Maria Regina Celestino
de Almeida e Edson Hely Silva entre outros, formados na década de 1990 por estes profissionais,
tiveram e ainda tém uma atuagdo destacada em universidades pelo Brasil, como na
Universidade Federal Flumisense (UFF) e na Universidade Federal de Pernambuco (UFPE), no
caso dos profissionais mencionados. Estes, por sua vez facilitaram o aceite de pesquisas sobre
historia indigena nas universidades que atuavam, orientaram pesquisas de outros mestres e
doutores aumentando cada vez mais o nimero de pesquisas de qualidade sobre a temdtica. Cabe
destacar alguns programas de pds-graduagdo que possuem a tematica indigena como linha de
pesquisa, como o Programa de Po6s-Graduagao da Universidade em Historia da Grande
Dourados (UFGD), que possui a linha de Historia Indigena e do Indigenismo, tendo o maior
numero de dissertacdes e teses defendidas sobre o tema, e o Programa de Pos-Graduacdo em
Histéria da Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), que possui a linha Historia
Indigena, Etnohistoria e Arqueologia (CAVALCATE, 2019).

A “Nova Histoéria Indigena” parte da compreensdo do protagonismo das populagdes
indigenas, os compreendendo como agentes do contato e ndo apenas vitimas. Recusa a no¢ao
de cultura estatica ou de aculturagdo, priorizando ideias como de apropriagdo e de
ressignificacao cultural, que dao a dimensdo da dinamicidade da cultura, constantemente
transformada pela situagdo de contato (ALMEIDA, 2015). No que se refere as fontes,
amparados em um olhar interdisciplinar, em especial no didlogo com a antropologia, os
pesquisadores t€ém dado um outro olhar aquelas produzidas por ndo indigenas, lembrando, como
afirmou Luisa Wittmann (2015, p. 18), que as “fontes sdo historicas, t€ém sua historia, porém
ndo sdo Historia.” Sendo assim, ndo buscam repetir discursos unilaterais, observando, através
de um conjunto documental, vestigios da cultura, do pensamento e das pessoas que nao
escreveram os documentos. Para além disso, cada vez mais outros registros tém sido
considerados, como as narrativas dos proprios indigenas, afinal “sdo povos que narram,
desenham ou mesmo cantam sua histéria.” (WITTIMANN, 2015, p. 19)

De acordo com Maria Regina Celestino da Almeida:
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Analisar a documentacdo, focando os indios e os significados proprios por eles
atribuidos aos novos artefatos, relacionamentos, condutas ¢ instituigdes que passavam
a fazer parte de seu cotidiano pos-contato, nos leva a compreender os processos de
conquista e ocupagdo da terra de forma mais ampla e complexa. Sem desconsiderar o
tamanho da violéncia contra os indios e as condigdes desiguais de negociacdo entre
eles e os europeus, podemos observar que, apesar de restritas, suas atuagdes
impuseram uma série de limites aos colonizadores. As narrativas histéricas, sem
davida, se alteram quando incorporamos os indios na condicdo de protagonistas
(ALMEIDA, 2017, p. 21)

Muitos desafios ainda se impdem em novo olhar sobre o papel dos indigenas na Historia
do Brasil. Almeida citou o anacronismo e a abordagem separada de elementos antropologicos
e histdricos em pesquisas, que ajudam a manter “pressupostos dualistas entre cultura/processo
historico; antropologia/histéria, abordagem sincronica/abordagem diacronica” (ALMEIDA,
2015, p. 32). Um outro problema ¢ a forma segregada de atuagdo desses historiadores, que se
reinem em simpdsios especificos em congressos ou publicam em coletineas também
especificas sobre a historia indigena, reforcando um olhar preconceituoso de outros colegas,
que os encaram como historiadores exoticos que pesquisam temas irrelevantes (IDEM, pag 35).

Apesar do avanco das pesquisas, possuimos ainda muitas lacunas, como a tematica dos
os indigenas em contexto urbano e as didsporas indigenas. Para esses casos ha a necessidade de
abandonar o “distanciamento apressado entre o mestico e suas origens indigenas”(MONTEIRO,
1999, p. 241). Uma outra questdo que se impde ¢ o quanto estes historiadores tém buscado
dialogar com as perspectivas dos proprios indigenas, ndo apenas como fontes historicas, mas
reconhecendo suas formas de saber, de experimentar o tempo e narrar suas historias como
validas, sem a imposicdo de hierarquias. O quanto as epistemologias indigenas poderiam
contribuir com a produgao historiografica?

No entanto, alterar as abordagens sobre povos indigenas em pesquisas nao especificas
sobre a temadtica, dando visibilidade e demonstrando a importancia e protagonismo deles, talvez
seja o maior dos desafios para o rompimento de uma “cronica da extingdo”, produtora de

etnocidio e que perpetua o epistemicidio. Afinal de contas,

Se pensarmos quantas geragoes foram educadas com base em ideias negativas e
preconceituosas em relacao a povos indigenas, povos que agora reivindicam terras,
culturas e direitos proprios garantidos pela Constituicdo de 1988, podemos ter uma
ideia do tamanho do prejuizo, do quanto ha para reparar e da importancia dessa revisdo
historiografica de que nos falava Monteiro em 1995. Reescrever a historia do Brasil
incorporando os indigenas e véarios outros povos, como os africanos e seus
descendentes, na condigdo de sujeitos historicos, ¢, reafirmo, de fundamental
importancia do ponto de vista académico, social e politico. (ALMEIDA, 2017, p. 35)
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2.2.1 Historiadores indigenas

Eu uso a universidade mesmo como instrumento pra minha luta. [...] Eu ndo estou na
universidade s6 para adquirir conhecimento académico. Eu estou na universidade para
instrumentalizar o conhecimento que ela possa me oferecer na luta pelo meu povo.
Entre o conhecimento e a sabedoria, fico com a sabedoria. Se o conhecimento da
universidade ndo me servir, adeus!>® (ANGATU, 2022).

No final da década de 1990, John Manuel Monteiro (1999) afirmou que um dos
principais motivos para a existéncia de um abismo entre a produgdo académica e as percepgoes
indigenas sobre a histdria se referia ndo s6 a manuten¢do de uma imagem do isolamento e do
primitivismo, mas também da falta de historiadores indigenas. Cerca de 25 anos depois, ainda
¢ muito pequena a presenca historiadores indigenas autodeclarados no contexto académico,
mais ainda se pensarmos no uso de suas pesquisas como referéncia para outros estudos.
Devemos destacar que atualmente a entrada de estudantes indigenas no ensino superior tem
sido impactada por duas politicas importantes: a criagdo de cursos especificos, especialmente
as Licenciaturas Interculturais Indigenas, e a a Lei Federal 12.711/2012, conhecida como lei de
cotas. Mesmo antes da lei federal, ressalta-se que algumas institui¢des publicas de ensino
superior ja realizavam reservas de vaga para estudantes indigenas (BERGAMASHI,
DOEBBER ¢ BRITO, 2018, p. 39). No entanto, as politicas ndo cessaram as dificuldades de
acesso e permanéncia de indigenas nas universidades.

As dificuldades, porém, ndo foram impeditivas para algumas pessoas, que mesmo sem
o importante auxilio das citadas politicas publicas, conseguissem ingressar ndo s6 nos cursos
de graduacdao em histdria, assim como nos de pos-graduagdo e desenvolvessem pesquisas
referentes a temadtica indigena ou outros temas que os auxiliaram a desenvolverem pesquisas
posteriores, em que trouxeram perspectivas e paradigmas indigenas as reflexdes
historiograficas. Traremos como exemplo quatro historiadores indigenas: Marcia Mura, Edson
Kayapo, Aline Pachamama e Casé Angatu. Autores que falam de um lugar fronteiri¢o, formado
no lugar da diferenga colonial, na situagdo da ferida colonial. Suas reflexdes partem das
historias silenciadas dos mais velhos, da escuta atenta a vozes marginalizadas, das suas proprias
trajetorias e de seus antepassados, marcadas pela resisténcia, pela tradicdo, mas também pela

violéncia fisica, simbolica e epistémica gerada pela colonialidade. Reflexdes que para alguns

30 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=JisZaS1gyQk.
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deles também partem da terra e dos seres vivos que nela habitam, do sonho, da ancestralidade,
dos Encantados.

Carlos José Ferreira dos Santos, ou Casé Angatu, do povo Tupinamba possui graduagao
em Historia pela Universidade Estadual Paulista Julio de Mesquita Filho (Unesp), mestrado em
Historia pela Puc-SP e doutorado em Arquitetura e Urbanismo pela USP, com a tese: “Espacos
Identitarios Sob a Mundializacao”, defendida em 2003. Atualmente é professor da Universidade
Estadual de Santa Cruz (UESC). Desde ao menos o mestrado o autor tem pesquisado a
populacdo pobre de Sdo Paulo, refletindo sobre a invisibilidade de outras popula¢des nessa
cidade, incluindo as indigenas. Dai o titulo provocativo do seu livro: “Nem tudo era italiano”
ao se referir a populagdo de Sao Paulo no final do século XIX e inicio do século XX. Em seus
textos, cursos e palestras, Casé Angatu tem procurado dar visibilidade as populagdes indigenas,
apoio aos processos de retomadas de povos e individuos e denunciado os processos genocidas
e etnocidas. Em suas falas, observa-se o questionamento de paradigmas teoéricos e
metodoldgicos que tornaram as populagdes indigenas como inexistentes, como na seguinte

afirmacao dada em uma /ive, também presente no filme: “Oxente, Bixiga!™:

Pra saber de memorias e pessoas indigenas, negras, nordestinas desta cidade? Nao vai
ser pela escrita. Vai ser pela oralidade e pelos sonhos. Isto também vale para a
ancestralidade indigena de muitos. As oralidades e os sonhos sdo as transformagdes
decoloniais na epistemologia académica decolonial.>! (ANGATU, 2021)

Outra historiadora que tem buscado em suas obras dar visibilidade aos indigenas na
historia e questionar paradigmas eurocéntricos ¢ Aline do Carmo Rochedo, também conhecida
como Aline Pachamama ou por seu nome na lingua puri, Churiah Puri. Suas pesquisas na
universidade voltaram-se inicialmente para a historia do rock. Graduou-se em Historia pelo
Centro Universitario Moacyr Bastos, fez mestrado em historia pela UFF, onde defendeu em
2011 uma dissertacdo mestrado em histoéria, intitulada “Os filhos da Revolugdo? A juventude
urbana e o rock brasileiro dos anos 1980”. Ja a sua tese foi defendida em 2018, pela
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, com o titulo: “Afrodite se Quiser: O
protagonismo das mulheres no rock brasileiro”.

Frequentemente questionada por ter escolhido o rock como tema de pesquisa — como
se os indigenas nao pudessem gostar ou pesquisar sobre o tema, ou fossem obrigados a se limitar
apenas a estudos sobre questdes indigenas —, a autora destacou a importancia de aprender a

metodologia da historia oral. Essa metodologia foi utilizada em sua pesquisa para que ela

31 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=mGhVafyC4CI&t=4111s.
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pudesse, paralelamente e posteriormente, desenvolver outro trabalho relacionado a historia dos
Puri e de outros povos, visando dar visibilidade e fortalecer essas culturas, como a propria

autora explicou:

Apesar de, aparentemente, os assuntos serem distantes, a formac¢&o no mestrado e
doutorado muito me auxiliou com a escrita sobre a trajetoria da minha etnia, o povo
Puri. Em ambos os casos, escrevi a partir da relagdo com a Historia Oral e com minha
etnia, ainda podendo desenvolver reflexdes, com base na perspectiva de uma memoria
afetiva. A metodologia e o dito rigor académico, exercidos nos trabalhos,
possibilitaram-me conhecer e fazer uso de ferramentas valiosas para registrar a
trajetoria do meu povo. Durante o percurso do doutorado, desenvolvi, paralelamente
a pesquisa da tese, projetos de visibilidade/fortalecimento das histérias e culturas
origindrias [...] Com o compromisso de escrever uma histdria acessivel as pessoas,
cuja linguagem, de fato, fosse efetiva na disseminacdo de conhecimentos, ndo abri
mao do cuidado pela palavra, mas lhe conferi outros sentidos, mais afetuosos, ricos e
potentes. (PACHAMAMA, 2020, P. 31)

O uso da Histéria Oral ¢ fundamental nas suas pesquisas, como na obra “Boacé Uchd”,
onde se dedicou a uma reflexao sobre a historia, a constru¢ao da invisibilidade e a identidade
do povo Puri da Mantiqueira, ou na obra “Guerreiras: mulheres indigenas na cidade, mulheres
indigenas da aldeia”, onde trouxe a transcri¢do das historias contadas por diversas indigenas
que vivem na cidade do Rio de Janeiro. Longe de ter a pretensdo de seguir uma linguagem e
rigor académico, Aline Pachamama se apropriou do conhecimento académico, seja para critica-
lo ou utilizad-lo em suas pesquisas e para transforma-lo em arco-e-flecha, como diria Casé
Angatu, instrumento de luta para os povos indigenas.

Marcia Nunes Maciel, ou Marcia Mura possui graduacao em histdria, pela Universidade
Federal de Rondonia (UNIR), mestrado em Sociedade e Cultura na Amazonia, pela
Universidade Federal do Amazdénas (UFAM), onde defendeu a dissertacdo: “O Vivido e o
Lembrado: Memodrias e trajetdrias de pessoas que vivenciaram seringais na Amazonia” no ano
de 2010 e doutorado em Historia Social pela Universidade de Sdo Paulo (USP), onde defendeu
em 2015 a tese: “Tecendo Tradi¢des Indigenas”. Sua pesquisa voltou-se para a busca das
tradi¢des e narrativas das populagdes amazonicas que vivem nas margens do rio Madeira,
utilizando também a historia oral como método para a pesquisa. A partir das entrevistas, a autora
buscou reflexdes sobre a invisibilidade e o apagamento da presenga indigena na regido, assim
como puxar os fios das tradigdes indigenas para que pudessem ser tecidos novamente (MURA,

2016).



147

32 ou seja, trocando de paradigmas, que entrelagou

Foi utilizando “sapatos trocados
esses fios através da escrita, o que a possibilitou dar visibilidade a presenga indigena da
Amazonia e fortalecer movimentos de retomada, em especial de seu proprio povo, o Mura. A

autora contou que foi lendo a obra de Cristino Wapichana que compreendeu que:

estava trocando os sapatos, assim como se trocam os paradigmas. Diferente do Kapaxi
que, mesmo incorporando os novos sapatos continuou buscando os antigos, eu nido
estava triste por ndo querer tomar como ponto de partida os conceitos classicos da
academia. Estava sem saber como fazer essa troca de paradigmas, entdo me dei conta
de que estava trocando os sapatos quando me senti mais correspondida com os
conceitos encontrados na literatura indigena e na sabedoria dos antigos. (MURA, 2016,

p. 14)

Trocar os sapatos, tecer memorias, retomar tradi¢des tem sido um processo realizado
com muita luta e resisténcia. Marcia sofreu um processo de persegui¢do em uma escola
ribeirinha que lecionava, por insistir no cumprimento da lei 11.645/08, ou seja, por trabalhar a
tematica indigena na escola puxando os fios das tradi¢des e ancestralidades locais, processo que
ndo ¢ feito sem uma consequente violéncia, que resultou na abertura de um processo e do seu
afastamento da escola.’

Outro historiador que tem feito de suas pesquisas e aulas de arco e flecha na luta pelos
povos indigenas é Edson Machado Brito, ou Edson Kayapé. Atualmente é professor do Instituto
Federal da Bahia (IFBA). Formou-se em historia pela Universidade Federal de Minas Gerais
(UFMQ), fez mestrado em Histdria na Pontificia Universidade Catolica de Sao Paulo (Puc-SP),
defendendo a dissertacao intitulada “Do sentido aos significados do presidio de Clevelandia do
Norte: repressado, resisténcia e a disputa politica no debate da imprensa”, em 2008. Tornou-se
doutor em educagdo em 2012, também pela Puc-SP, defendendo a tese: “A escola dos indios
Karipunas na aldeia do Espirito Santo (Oiapoque) e o ritual do Turé: uma histdria da resisténcia
indigena”, orientada pela professora Circe Bittencourt. O professor tem atuado na orientagdo
de pesquisas sobre historia indigena, ensino de historia indigena e educacao escolar indigena,
assim como tem publicado diversos artigos e participado de diversos eventos sobre a tematica.

Uma grande preocupagio de Edson Kayapo, demonstrada em artigos e palestras tem
sido a implementagao da lei 11.645/08. Ele aponta a necessidade de romper com uma tradi¢ao
escolar, onde indigenas aparecem de forma genérica, carregados de estereotipos e fadados ao

desaparecimento:

52 Conceito retirado do livro de Cristino Wapichana, “Sapatos Trocados”, que nos referimos na introdugdo da tese.

33 Disponivel em: https://gl.globo.com/ro/rondonia/noticia/2021/10/15/eu-to-sendo-de-vitima-de-etnocidio-e-
racismo-diz-professora-afastada-de-escola-por-insistir-no-ensino-indigena.ghtml.
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inserir os povos indigenas na histdria/ciéncia e nos curriculos escolares ¢ um desafio
que pressupde uma mobilizagdo em termos de pesquisa e da produgdo de outras
historias que confrontem a versio da historia que silencia e generaliza esses povos. E
necessario avangar, rompendo o siléncio, lacunas e os preconceitos que permanecem
nos dias atuais. (KAYAPO ¢ BRITO, 2014, p. 55)

Evidentemente muitos outros historiadores indigenas autodeclarados foram formados
pelas universidades pelo Brasil. Independente da pesquisa e atuacdo destes profissionais
estarem vinculadas a luta por direitos ou ndo, a propria presenca destas pessoas nas
universidades ja ¢ uma negacdo da “cronica da extingdo”. A autoafirmagdo nesses espacos ¢ re-
existéncia e uma negagdo do que a propria histéria académica afirmava (e em muitos casos
ainda afirma): o desaparecimento, a assimilagdo, o branqueamento e a inexisténcia de futuro.
Re-existéncia, que de acordo com Walter Mignolo (2019), ¢ um processo diferente de
resisténcia, pois isso significaria se manter preso as narrativas e promessas da modernidade.
Re-existir ¢ um ato de desvincula¢do dos paradigmas modernos e de revinculagdo aos legados
que se deseja preservar.

Mas o exemplo dos quatro Professores Doutores Indigenas sdo emblematicos, ndo pela
demonstragao de capacidade indigena, a qual ainda muitas pessoas insistem em questionar. No
lugar de fronteira entre as sabedorias indigenas e o conhecimento historico disciplinar, se
apropriam deste e utilizam o espago da universidade como lugar de luta por direitos,
denunciando narrativas etnocidas e epistemicidas que sustentam politicas anti-indigenas. Por
outro lado, ao trocarem os sapatos, permitem a ciéncia conhecer e se apropriar das sabedorias
indigenas de maneira respeitosa, reconhecendo de onde elas vém e as adotando como legitimas.
Mas estardo os historiadores dispostos a se deslocarem de seu lugar de privilégio epistémico e
dialogarem com outros saberes? Ou manterao os indigenas invisiveis ou no lugar de objeto de

estudo?

2.3 Indigenas e ensino de Historia

na sala de aula

um rapaz exibe orgulhoso
sua borracha branca

de apagar nomes

e historias

0 menino muito gentil
também empresta
para toda classe
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suas canetinhas coloridas
de pintar invasores genocidas
como heroicos descobridores
(ELLEN WASSU, 2023)

O ensino da historia e culturas indigenas no Brasil ndo se iniciou com a implementagao
da lei 11.645/08, que tornou obrigatdrio o ensino do contetido em todas as escolas da educagao
basica. Como Circe Bittencourt (2013) bem salientou, a tematica faz parte de uma tradigao
escolar e sempre esteve presente no ensino de historia, compondo um conjunto disperso de
contetdos. Caberia entdo o questionamento do sentido da lei, j4 que desde o século XIX a
tematica indigena faz parte do curriculo escolar. Para a autora ela ¢ o resultado dos esforcos de
determinados setores sociais para superar o privilégio da brancura (BITTENCOURT, 2013,
102).

Sabemos que a escolha do que ensinar ou ndo ensinar ndo passa por uma decisdo
consensual. Para Jean Claude Forquin (1992), por exemplo, a heranga cultural transmitida nas
escolas ¢ seletiva, contendo omissdes e reinterpretacdes. O curriculo ¢, em esséncia, uma
selecdo dentro da cultura que passa por conflitos, influenciados por fatores politicos,
ideologicos e sociais das épocas e sociedades em que foi elaborado (FORQUIN, 1992, p. 29-
31). Para além disso, existe uma diferenca entre o curriculo formal, que é o estabelecido pelas
autoridades, o curriculo real, que € o que o professor realmente utiliza em sala de aula, e o que
¢ efetivamente aprendido pelos alunos (FORQUIN, 1992, p. 32). Muitas vezes, um contetido
obrigatorio nem chega ao conhecimento do professor, e quando chega, deve-se sempre
considerar que passara pela interpretagdo do profissional, que decidira se ird ou ndo ensinar
aquele conteudo, podendo inclusive dar um sentido completamente diferente do pretendido
pelos criadores do curriculo. Da mesma forma, o aluno pode aprender ou ndo o conteudo, ou
ainda atribuir um significado totalmente diferente do que lhe foi ensinado.

Outro aspecto importante foi tratado por Ivor Goodson (1997), que afirmou que o
curriculo ndo € neutro, mas uma construgao social que é negociado em varios niveis e contextos
(GOODSON, 1997, p.18). O curriculo ¢ um “testemunho publico e visivel das racionalidades
escolhidas e da retorica que legitima as praticas escolares” (GOODSON, 1997, p. 20), e
geralmente estabelece parametros para a sala de aula. O autor destacou o carater simbolico e
pratico do curriculo, pois ¢ onde as intengdes educativas sdo comunicadas e legitimadas,
permitindo a distribui¢ao de recursos e beneficios.

Gostariamos também de chamar atencdo para as finalidades de uma disciplina escolar,

a partir das contribui¢cdes de André Chervel (1990). Para o autor existe uma ideia equivocada e
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que reduz as disciplinas escolares a mera metodologia. Neste pensamento, acredita-se que elas
transmitem de forma simplificada os conhecimentos produzidos fora da escola. Sendo assim,
os desvios entre as disciplinas escolares e as ciéncias de referéncia ocorreriam devido a
necessidade de simplificag@o para o publico jovem. Chervel observou que a escola ndo se define
pela mera transmissdo de saberes e que as disciplinas escolares sdo criagdes espontineas e
originais do sistema escolar. Para ilustrar, ele citou a histéria do ensino da gramatica, que foi
criada na escola e para a escola. Diferente do ensino superior, onde praticas e finalidades
coincidem sem necessidade de adaptagdo para o publico, as disciplinas escolares combinam
conteudo cultural e formagdo do espirito (CHERVEL, 1990, p.181). Sua funcdo seria, entdo,
“colocar um contetido de instrugdo a servigo de uma finalidade educativa” (CHERVEL, 1990,
p. 188). No entanto, o autor observou que nem sempre as finalidades estdo inscritas em textos
e que, mesmo quando estdo, ndo sdo necessariamente reais, distinguindo assim entre finalidades
e objetivos oficiais e finalidades reais, apesar de reconhecer que muitas vezes esses aspectos se
misturam.

A luz das observagdes desses trés autores, traremos algumas reflexdes sobre o ensino da
historia indigena, pensando na sua origem e sua transformag¢do em uma tradi¢ao no ensino de
historia e nas finalidades, conscientes de que as finalidades oficiais atribuidas aos contetidos
nem sempre sdo as mesmas das atribuidas no chdo da sala de aula. Ao fazer uma anélise
diacronica das produgdes didaticas de historia, Circe Bittencourt observou que, contrariando
muitas pesquisas que afirmavam que havia um abismo entre as produgdes didaticas e
académicas, a historiografia didatica sempre acompanhou o que era produzido pelos
historiadores.

Um dos primeiros compéndios didaticos de historia foi “Li¢des de Historia do Brasil”,
publicado pela primeira vez em 1861 e escrito por Joaquim Manuel de Macedo. Das diversas
atividades que exerceu durante sua vida, entre escritor, incluindo de romances e compéndios
didaticos, politico e jornalista, foi também professor do Imperial Colégio Pedro IT ¢ membro do
IHGB. Sua obra, apesar de ndo representar o que era ensinado em todo territorio do Brasil, teve
uma expressiva importancia, que pode ser observada pelo tempo que continuou sendo reeditada,
mesmo em versodes atualizadas, e utilizada em escolas até pelo menos 1922 (MATTOS, 1993).

Para Selma Rinaldi de Mattos, os compéndios de Macedo seriam:

divulgadoras dos principios e contetdos fixados por Francisco Adolfo de Varnhagen
em sua Histdria Geral do Brasil, publicada em 1854. Obras de perfil conservador, elas
fixariam para sucessivas geracdes da boa sociedade imperial conteudos, métodos,
valores e imagens de uma Historia do Brasil que cumpria o papel de nio apenas
legitimar a ordem imperial, mas também e sobretudo de por em destaque o lugar do
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Império do Brasil no conjunto das Nagdes civilizadas e o lugar da boa sociedade no
conjunto da sociedade imperial, permitindo, assim, a construgdo de uma identidade.
(MATTOS, 1993, p. 18)

Como vimos, Varnhagen difundiu a formula de que indigenas sd3o povos na infancia,
sem historia e dignos apenas de etnografia. Qual seria entdo a func¢ao deles no ensino de historia
na obra de Joaquim Manuel de Macedo? Selma Mattos (1993) nos informou que assim como
em “Historia Geral do Brasil”, em “Ligdes” o estudo sobre os indigenas se iniciava a partir de
uma descri¢ao das suas caracteristicas, em geral, de forma negativa, evidenciando as auséncias
e elementos incompletos em relacdo a “boa sociedade” imperial, ou seja, sendo o contraponto
daquelas caracteristicas e valores que os alunos deveriam seguir, demonstrando a inferioridade
e até uma sub-humanidade indigena. Essas auséncias, na narrativa de Macedo, justificariam a
necessidade da “descoberta”, da conquista e da colonizagdo, pois era o que permitiria a
cristianizacdo e a civilizagdo do gentio, objetivos que ainda permaneciam no Império. Um outro
ponto muito importante destacado pela autora ¢ a localizagcdo das ligdes sobre os indios em
ambas versdes>* do livro de Macedo que era antecedida por outros capitulos e consideracdes
sobre a historia do Brasil. De acordo com Mattos, a justificativa para ndo iniciar a partir da
descri¢ao dos indigenas era provavelmente uma tentativa de ligar a histéria do Brasil a “Histéria
da Humanidade”, ou seja, a histéria da Europa e ndo a dos indigenas. Por outro lado, estes foram
inseridos na “Histéria da Humanidade™ a partir de um viés evolucionista, que novamente
comprovaria a necessidade da conquista e civilizagdo do gentio (MATTOS, 1993), e
consequentemente seu fim, pelo exterminio ou pela assimilagao.

Muitas das ideias de Varnhagen e de Macedo (mas nao so6 as deles) se perpetuaram na
historiografia didatica ao longo dos anos, sendo possivel sentir alguns resquicios até os dias de
hoje. Lembremos que as ideias de assimilacdo e do desaparecimento indigena entre outros
aspectos ainda estio presentes em algumas produgdes historiograficas, ndo sendo exclusividade
do ensino de historia.

Circe Bittencourt (2013) observou essa sintonia entre historiografia e historiografia
didatica. E relevante citarmos alguns exemplos demonstrados pela autora. No inicio de 1900,
as obras didaticas de Jodo Ribeiro, outro professor do Colégio Pedro II, ganharam destaque. E
possivel observar a influéncia de Von Martius no que se refere a compreensao de que o Brasil
¢ fruto da mistura entre as trés ragas. O indigena ¢ apresentado em oposi¢ao aos civilizados e

de maneira contraditdria, ora afirmando caracteristicas negativas, ora positivas. Os livros do

34 Ligoes de Historia do Brasil para uso dos alunos do Imperial Colégio Pedro 11 e Li¢des de Historia do Brasil
para o uso de escolas de Instituicdo Primaria.
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autor estavam em sintonia com os debates da época, tendo a formagao do povo brasileiro e seu
potencial de civilizagdo como um de seus principais eixos (BITTENCOURT, 2013).
Posteriormente, varios autores comegaram a escrever com base em intelectuais que se
preocupavam com a formag¢do do povo brasileiro, dedicado-se a capitulos sobre a fusdo das
racas. Em “A Histdria do Brasil ensinada pela biographia de seus heroes”, de Sylvio Romero,
livro voltado para as escolas elementares, a mestigagem foi apresentada como positiva, e se
defendia, inclusive, que os indigenas eram resultados de outras fusdes. Os confrontos da
conquista foram apagados nessa obra, e o autor deu énfase a uma ideia de democracia racial
(BITTENCOURT, 2013, p. 117).

Com as reformas de 1931 e 1942, a producao didatica se renovou de acordo com a
historiografia, no que se refere a politica e a sociedade, sendo acrescentadas questoes
econdmicas. Mas nada se produziu de muito novo em relagdo as produgdes anteriores, apenas
foram mais valorizadas as teses culturalistas aplicadas a nacionalizag¢do (Idem, p. 120). Para o
colegial, a obra de Alfredo D’Escragnolle Taunay e Dicamor Moraes, “Historia do Brasil”, por
exemplo, incorporou fartamente textos historiograficos da época em notas de rodapé.
Apresentaram a sociedade a partir da mesticagem, articulando com a formag¢do das classes
sociais, dialogando com Caio Prado e Nelson Wernek Sodré. A escraviddo indigena foi
apresentada de maneira contraditoria, ao afirmar que ela existiu, mas que indigenas nao
gostavam de trabalhar. A partir da obra de Oliveira Vianna, buscou-se a valorizagdo do
bandeirante para o povoamento e interioriza¢do do Brasil (Idem).

No que se refere ao ensino da historia da América, Circe Bittencourt (2013, p.124),
destacou a obra de Rocha Pombo “Compéndio de Historia da América”, do inicio do século
XX, como uma inovagao, onde o autor tentou relativizar a importancia da civilizagao europeia
na América. Ele iniciou a obra pela historia das populacdes originarias, mas como vimos, essa
perspectiva nao foi a frente nem nas obras referentes a Historia do Brasil e nem da América.
Por volta da década de 1950, periodo em que a disciplina Histéria da América se tornou
disciplina em uma das séries do ginasial, os estudos sobre indigenas passaram a se iniciar a
partir de suas origens. No entanto, com base na compreensdo da existéncia de niveis de
civilizagdes, foram selecionadas para o estudo as sociedades que eram organizadas por um
Estado, como Incas, Maias e Astecas. Estes eram usados em comparagdo aos indigenas
brasileiros, demonstrando sempre a inferioridade dos ultimos (Idem, p. 127).

As décadas de 1970 e 1980, quando os livros passaram a se basear no estruturalismo e
no materialismo histdrico, indigenas comegaram a ser apresentados como as primeiras vitimas

da estrutura econdmica do capitalismo. No entanto, Circe Bittencourt observou mudangas nas
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reedicdes de algumas colegdes didaticas no final do século XX, como a “Sintese de Historia:
Histéria do Brasil” de Ademar Martins Marques ¢ Ricardo Moura Farias, que inicialmente
falava sobre um “Brasil antes da Historia”, trazendo perspectivas do século XIX e recorrendo
a autores como Caio Prado Jr., para tratar da escraviddo indigena e reforgar a ideia de que sdo
povos em via de extingdo. Nas ultimas versdes do livro, os autores alteraram alguns aspectos
da apresentagdo da histéria indigena, incorporando referéncias de pesquisas da “Nova Histéria
Indigena” e enfatizando a diversidade €tnica, por exemplo.

No que se refere as cole¢des mais recentes, € possivel observar mudancgas. A necessidade
de adequacdo dos livros para a aprovacao pelo Plano Nacional do Livro Didatico (PNLD), que
por sua vez exige o cumprimento da lei 11.645/08 e mais recentemente a adequagdo a Base
Nacional Curricular Comum (BNCC), fez com que a historia e cultura indigenas ganhassem
um espaco maior nos livros didaticos. Apesar de ser um dado positivo, ¢ importante destacar
que a maior abrangéncia da tematica ndo passa por uma mudanga paradigmatica necessaria para
o rompimento da “cronica da extingdo” e pela possibilidade de desconstruir estereotipos e
ressaltar o protagonismo das populacdes indigenas. Ao analisarem dez obras didaticas
aprovadas pelo PNLD de 2011, Mauro César Coelho e Helenice Rocha (2018) apontaram que
mesmo nos capitulos sobre o inicio da colonizacdo, periodo em que os indigenas aparecem com
destaque nos livros didaticos de historia, eles ndo foram colocados no papel de protagonistas,
mas sim de coadjuvantes passivos e atemporais irrelevantes para o desenvolvimento dos fatos
narrados. Entretanto, os autores apontaram como uma das dificuldades de mudanga

paradigmatica a propria produgao historiografica:

Como a historiografia que ainda alimenta a estruturagdo da narrativa escolar sobre a
historia colonial do Brasil ainda é fortemente eurocéntrica por auséncia do
enfrentamento dessa caracteristica no campo da historia da historiografia brasileira,
em nossa compreensdo, em tais narrativas, os indigenas surgirem com efetivo
protagonismo seria um paradoxo. As narrativas escolares ndo tém como estabelecer
os indigenas como efetivos protagonistas. (COELHO e ROCHA, 2018, p. 481)

Elisabeth Serra (2020) afirmou que no século XXI, os livros didaticos de historia
aprovados pelo PNLD demonstraram um grande salto em relacdo as produgdes anteriores,
sobretudo no que se refere “a especificidade cultural dos povos indigenas, a variedade dos
grupos étnicos e linguas das diferentes denominagdes e territorios” (SERRA, 2020, p. 46). Mas
ao analisar a colecdo mais vendida nos anos de 2017 e 2020, “Historia, Sociedade ¢ Cidadania”,

de Alfredo Boulos concluiu a persisténcia de problemas no que se refere a tematica indigena:
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Foi constatado, através da analise das fontes, que a colecdo didatica averiguada atende
aos critérios exigidos pelo edital do PNLD no que concerne ao estabelecido na Lei
11.645/08, promovendo a inclusdo da tematica indigena e situando o debate étnico-
racial dentro do contexto educativo.

Entretanto, observamos que considerando a experiéncia estética relativa aos grupos
étnicos em uma perspectiva de cultura de producdo de presenca, a referida colecao
evidencia hierarquia racial e tensdo entre os grupos étnicos, como foi verificado a
partir do estabelecimento de relagdes entre a proposta do autor, a quantidade de
abordagens aos povos indigenas e a tensdo existente entre a problematizacdo das
atividades e a distribuicdo de fotos e imagens identificadas com os diferentes grupos
étnicos ao longo da colecdo. (SERRA, 2020, p. 172)

Ao pensarmos o ensino da histéria indigena através da literatura didatica, longe de
afirmar que ela retrata o que de fato era ensinado em todas as escolas do pais, compreendemos
que ela nos da alguma dimensao do que foi e tem sido ensinado sobre indigenas no Brasil.
Sendo assim, € possivel perceber que diversos preconceitos e estereotipos que ainda persistem
no ensino de histdria, a desconsideragdao do protagonismo e o desaparecimento dos indigenas
fazem parte de uma tradicao no ensino de historia, assim como na historiografia, que por sua
vez, respondem a compreensdo politica do lugar desejado aos indigenas. Ou, nas palavras de

Circe Bittencourt:

Ao percorrermos os diferentes momentos da produgdo didatica referente aos povos
indigenas, pode-se perceber que os autores de livros didaticos de Histéria buscam
legitimar seus escritos com respaldo na producdo académica, além de obedecerem as
indicacdes das politicas publicas que, afinal, garantem a circulagio das obras. O
desconhecimento sobre as culturas indigenas e difusdo de uma memoria construida
em torno da ideia do desaparecimento dessas populagdes ‘sem historia’ ndo se limitou
a produgdo didatica. Esta produgdo acompanhava a visdo de historiadores em seus
diferentes momentos, incluindo as versdes do estruturalismo marxista, a historia dos
vencidos e demais tendéncias que se misturavam em obras escolares. A negagdo pela
maioria dos historiadores em reconhecer os indigenas como povos historicos tem sido
uma marca da produgdo historiografica no Brasil, fortemente calcada no
eurocentrismo, e esta tendéncia se apresenta nos livros dos diferentes niveis escolares
(BITTENCOURT, 2013, p. 131).

2.3.1 Do Dia do Indio ao Dia dos Povos Indigenas

Quando a gente comemora o Dia do Indio, estamos comemorando uma fic¢do, uma
ideia folcldrica e preconceituosa®’. (MUNDURUKU, 2019)

55 Disponivel em: https://gl.globo.com/educacao/noticia/2022/04/19/dia-do-indio-e-data-folclorica-e-

preconceituosa-diz-escritor-indigena-daniel-munduruku.ghtml.
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Se a tematica indigena faz parte de uma tradicdo escolar, mesmo que carregada de
equivocos e apagamentos, sem a menor sombra de dividas, € no dia 19 de abril que esta tradi¢ao
se manifesta até os dias atuais. Apesar dos questionamentos no que tange as comemoragoes do
“Dia do Indio”, que tém feito algumas institui¢des de ensino e professores repensarem a data,
seja em uma tentativa de ressignificacdo aproximando as atividades dos objetivos politicos do
movimento indigena, seja para ignora-la, ¢ comum encontrarmos nessa data, criangas pintadas
com grafismos aleatorios feitos de tinta guache e cocares que nem de longe seguem os padrdes
dos cocares utilizados por alguma etnia indigena brasileira. Muitas escolas enchem seus painéis
de imagens de indigenas que ndo existem, refor¢ando esteredtipos e preconceitos seculares a
respeito dessas populacdes.

Mais de 80 anos separam os dias de hoje ao inicio dessas praticas. O Dia do Indio foi
criado em 1943 por Getulio Vargas pelo decreto 5.540/1943. A criagdo da data comemorativa
seguia a recomendagdo do I Congresso Indigenista Interamericano, organizado pelo Instituto
Indigenista Interamericano, realizado em Patzcuaro, México em 1940. Na sua ata final,
constava a recomendagdo 79 que sugeria que os governos dos paises americanos deveriam criar

o Dia do Indio, a ser comemorado e estudado nas escolas e universidades:

LIX — EL DiA DEL INDIO
El Primer Congreso Indigenista Interamericano, Recomienda:

1. — Que los Gobiernos de los paises Americanos establezcan el “Dia del Indio”
dedicado a estudiar en todas las Escuelas y Universidades, con criterio realista, el
problema del indio actual.

2. — Que los paises de América adopten el dia 19 de abril, como Dia Americano del
Indio para conmemorar la fecha en que por primera vez se reunieron los Delegados
Indigenas al Primer Congreso Indigenista Interamericano en la Posada de Don Vasco
de Quiroga, en Patzcuaro, Michoacan, Republica Mexicana, y en consecuencia; Invita
a los pueblos y gobiernos de América a participar en esa celebracion.>® (apud. SILVA,
2022, p. 86)

Segundo Laura Giraudo (2017), a recomendagdo foi resultado de uma proposta vinda
de delegados indigenas do Panama, Chile, Estados Unidos e México. Diversos paises adotaram

a data festiva, mas alguns ja tinham uma data similar. O Brasil foi um dos paises que manteve

56 Tradugdo: LIX — O Dia do Indio. O Primeiro Congresso Indigenista Interamericno recomenda: 1 — Que os
governos dos paises americanos estabelecam O “Dia do Indio” dedicado a estudar em todas as Escolas e
Universidades, com critério realista, o problema do indio atual. 2 — Que os paises da América adotem o dia 19 de
abril, como Dia Americano do Indio para comemorar a data em que pela primeira vez se reuniram os Delegados
Indigenas ao Primeiro Congresso Indigenista Interamericano na pousada de Dom Vasco de Quirogo, em Patzcuaro,
Michoacan, Republica Mexicana, e em consequéncia; convida aos povos e governos da América a participar nesta
celebragdo.
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de forma continua as celebragdes. Para a autora, para além de homenagear os indigenas do

continente, a criagdo da data também tinha como objetivo dar visibilidade aos indigenistas:

Se trata de una conmemoracion que esta dedicada “al indio” (como sujeto atemporal),
pero que se refiere a los destinatarios del ambicioso programa de politica indigenista
continental que se queria poner en marcha (el “indio actual”) y, al mismo tiempo, se
presenta como homenaje directo a un momento especial en el Congreso de Patzcuaro,
en el que adquieren visibilidad los “indios indigenistas” (los delegados y los demas
participantes indigenas).3” (GIRAUDO, 2017, p. 92)

A autora considerou que a regularidade dos festejos no Brasil se refere a existéncia de
politicas indigenistas no pais e em especial a existéncia do SPI, criado em 1910. Com a data, o
Brasil reivindicava seu papel destacado na formulagao de politicas indigenistas do continente,
ao lado do México, e de seus indigenistas, em especial Marechal Rondon. Foi um dos paises
que seguiu a risca o carater festivo e pedagogico da data (GIRAUDO, 2017, p. 84-85).

O “indio” folclorico, genérico e carregado de esteredtipos passou a ser celebrado nas
escolas e, especialmente entre as etapas iniciais de escolarizacdo, muitas vezes € o Unico
momento em que sdo tematizados. A forma pela qual sdo tratados impactam muitos indigenas,
como afirmou Daniel Munduruku. Para ele, “se nds continuamos tratando isso como ficg¢do,
vamos continuar deseducando nossas criangas” (MUNDURUKU, 2019).

Consideramos a hipotese de que se ndo houvesse a data, possivelmente as referéncias
aos indigenas seriam ainda mais escassas. Por isso, concordamos parcialmente com Giovani

Silva quando afirmou que:

O “Dia do Indio” existe ha quase 80 anos no Brasil e tem sido a data por exceléncia
em que escolas reforcam ideias estereotipadas, alimentando aprendizes com
equivocos e despautérios sobre as populagdes indigenas americanas, seja no passado
ou no presente. Negar a data, atribuir-lhe outro nome ou, ainda, aboli-la do calendério
escolar/ civico ndo parecem ideias interessantes e, tampouco, propositivas. Antes,
conhecer as origens da comemoragao, contextualizar o seu surgimento e a forma como
vem sendo celebrada ao longo do tempo sdo atitudes que podem, de fato, colaborar
para uma mudanga de postura (e, consequentemente, de saberes e fazeres) em relagdo
aos povos indigenas, dentro e fora das escolas. (SILVA, 2022, p. 97)

De fato, a data faz parte de uma tradigdo escolar e € 0o momento que muitos professores
aproveitam para realizar atividades diferenciadas a respeito dos povos indigenas, como veremos

no capitulo 3. Aproveitar o momento, inclusive para a formagdo dos professores interessados

57 Tradugdo: E uma comemoragio que se dedica “ao indio” (como sujeito atemporal), mas que se refere aos
destinatarios do ambicioso programa de politica indigenista continental que se pretendia langar (o “indio atual”) e,
ao mesmo tempo vez, ¢ apresentado como uma homenagem direta a um momento especial do Congresso de
Pétzcuaro, em que os “indios indigenistas” (os delegados e demais participantes indigenas) ganham visibilidade.
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em fazer uma abordagem diferente em sala de aula, mas que ndo sabem como, nos parece uma
opcdo producente. No entanto, discordamos da afirmacdo de que atribuir outro nome parece
pouco interessante, visto que “indio”, para muitos indigenas ¢ uma forma ofensiva de se referir
as populagdes originarias. O Projeto de Lei 5466/2019 de autoria da deputada Joénia Wapichana,
que resultou na lei 14.402/2022, que altera o nome “Dia do Indio” para “Dia dos Povos

Indigenas” iniciou a justificativa da lei abordando exatamente esta questao:

A mudanga da expressio “Dia do indio”, criado pelo Decreto Lei n® 5.540, de 2 de
junho de 1943, para “Dia dos Povos Indigenas” objetiva atualizar para uma
nomenclatura mais respeitosa ¢ mais identificada com as comunidades indigenas a
justa homenagem que ¢ prestada nessa data.(PL 5466/2019)

A mudanca de nome, chama a aten¢do para a existéncia de um problema, o qual
possivelmente muitos professores que reproduziam uma tradigdo, s6 passaram a reconhecer
com a alteracdo do nome realizada pela lei. Certamente, a possibilidade de que professores
reconhecam a existéncia de uma “questdo” referente a data, ndo altera consequentemente a
forma em que indigenas serdo abordados em sala de aula. Mas de fato, pode contribuir para
mais um passo, como os varios ja dados pelo movimento indigena a fim de educar o jurud,
como vimos no capitulo 1. Na justificativa da lei Joénia Wapichana, primeira deputada indigena

ligada ao movimento indigena eleita, ressaltou que:

A nossa inten¢ao ao renomear o dia do ano destinado a, de forma simbdlica, ressaltar
ndo o valor do individuo estigmatizado “indio”, mas sim o valor dos povos indigenas
para a sociedade brasileira, ¢ reconhecer o direito desses povos de, mantendo e
fortalecendo suas identidades, linguas e religides, assumir tanto o controle de suas
proprias institui¢cdes e formas de vida quanto de seu desenvolvimento econdémico (PL
5466/2019).

Ou seja, a troca de nome de Indio para Indigenas é uma forma de reconhecimento e
valorizagdo da pluralidade dos povos indigenas, pauta da luta do movimento indigena da
atualidade. Uma questdo que ndo se refere apenas a forma como a sociedade deve reconhecer
os povos indigenas, mas sobre como os proprios se reconhecem, pensam ¢ desejam para si

mesmeos.



158

2.3.2 Curriculo e tematica indigena

Alei 11.645/08, que tornou obrigatdrio o ensino da historia e cultura indigena em todas
as escolas da educagao basica, tem sido apontada como uma conquista do movimento indigena
€ um importante marco para a alteracdo da maneira como indigenas sdo ensinados na escola.
No que tange a legislacao e documentos oficiais, ela se insere no contexto de outras conquistas
legais iniciadas com a Constitui¢do de 1988. Como mencionamos no capitulo 1, os artigos 231
e 232 foram uma ruptura com as antigas leis e politicas voltadas para os indigenas, que previam
a assimilacdo destas populagdes, por reconhecerem a diversidade dos povos, o direito a
diferenca e a terra originalmente ocupada. Também, a partir do artigo 210, tiveram reconhecidos
o direito de utilizagdo das linguas maternas e processos proprios de aprendizagem.

Em minha dissertagdo de mestrado (SILVEIRA, 2016) comentei algumas leis e outros
documentos no campo educacional que se relacionam com o ensino da tematica indigena nas
escolas. Retomaremos a algumas, mas excluiremos as que referem a educagao escolar indigena,
apenas por uma questdo de prioridade no que se refere exclusivamente o tema desta tese. No
entanto, reconhecemos que ¢ nesta drea onde estdo as principais conquistas indigenas em
relacdo ao direito a educacdo. Atualmente, hd uma ressignificagdo da escola indigena, que
anteriormente era uma institui¢cdo a servigo da integragao dos indigenas. Sendo assim, as escolas
indigenas tentam instrumentalizar as populacdes indigenas com conhecimentos ocidentais ao
mesmo tempo que incluem os conhecimentos proprios de cada comunidade. A educagdo escolar
indigena tenta se pautar na interculturalidade, onde o curriculo e material didatico sdo (ou
deveriam ser) diferenciados, se ensina a(s) lingua(s) materna(s), além do portugués, o
calendario ¢ flexibilizado entre outras medidas garantidas por lei.

Na década de 1990, dois instrumentos importantes referentes a educagao foram criados:
a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo (LDB), em 1996 e os Parametros Curriculares
Nacionais (PCNs), publicados em 1997 (destinados a 1* a 4% séries), 1998 (destinados a 5* a §?
séries), 1999 (destinados ao ensino médio) e em 2002 (PCN+), este ultimo na década seguinte.
O artigo 26 da Lei 9.394/96 (LDB), que posteriormente foi alterado pelas leis 10.639/03 e
11.645/08, determinou que o ensino da Historia do Brasil deveria considerar as contribui¢des
das diferentes matrizes que fazem parte da construcdo do povo brasileiro, especialmente
indigenas, africanas e europeias. Na pratica, sabemos que tal artigo ndo trouxe uma novidade
ao que ja era ensinado, pois como vimos, a ideia de que a historia do Brasil se baseia nas

contribui¢des das trés matrizes, ou trés ragas, vem desde o século XIX. O que ndo ficou explicito
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foi a necessidade de alteracdo da posi¢ao subalternizada que negros e indigenas aparecem nessa
historia.

No que se refere aos PCNs, € possivel observar que, apesar de conterem um discurso
voltado para a valorizacdo da diversidade e o respeito a diferenca, presente tanto no documento
em relacdo ao ensino de historia no ensino médio e no segundo segmento do ensino fundamental,
quanto no tema transversal “Pluralidade Cultural”®3, eles apresentam alguns equivocos quando
se referem aos indigenas. No documento voltado ao ensino de historia no ensino fundamental,
alguns dos objetivos dialogam com a temadtica indigena, como a valorizacdo da diversidade
social e o respeito aos diferentes grupos sociais. No entanto, ao apontarem sugestdes de
contetdos’® para o terceiro ciclo de escolaridade®®, no qual propds o eixo tematico “histdria das
relagdes sociais, da cultura e do trabalho”, sugeriram como conteudo os estudos dos primeiros
seres humanos das Américas, suas representacdes artisticas e mitos, o olhar do europeu sobre
esses povos, escravizagdo, trabalho e resisténcia indigena, a escravidao e serviddo entre os
povos indigenas, o trabalho entre os povos indigenas na atualidade e a divisdo do trabalho em
sociedades indigenas especificas no presente e no passado. Ja para o quarto ciclo®, que tinha
tematico “historia das representacdes e relacdes de poder”, as Unicas referéncias as sociedades
indigenas no Brasil foram os confrontos entre europeus e populacdes indigenas no territorio
brasileiro, como a Guerra dos Barbaros, Confederagao Cariri ¢ a Confederacdo dos Tamoios e
as lutas dos povos indigenas na atualidade pela preservacao de seus territorios. Sobre as
Américas, sugeriu as expansdes e guerras dos povos incas e astecas, os confrontos entre
europeus e indigenas na América Espanhola, a subjuga¢do das etnias e culturas dos povos
nativos e as revoltas zapatistas (SILVEIRA, 2016).

Ou seja, na hora de sugerir uma proposicao pratica de conteidos fundamentados no
arsenal tedrico apresentado nos objetivos, os Pardmetros pouco contribuiram para uma
mudanga efetiva no tratamento do ensino da histéria indigena. Apesar de ressaltarem e
valorizarem diversidade dos povos antes da chegada dos europeus, citarem os movimentos de

resisténcia no periodo colonial, eles apenas reproduziram a “cronica da extingdo”. ApOs

58 Os PCNs também incluiram temas transversais que deveriam ser trabalhados por todas as disciplinas ao longo
dos anos de escolaridade, entre eles, ética, sade, meio ambiente, orientagdo sexual e pluralidade cultural.

%% Diferentemente da BNCC, os PCNs nao fixaram um curriculo minimo por série, mas apontaram eixos tematicos
para cada ciclo de escolaridade, que por sua vez apresentavam subtemas com sugestoes de conteudos, que ndo
eram obrigatorios.

60 Referia-se aos atuais quarto, quinto e sexto ano do ensino fundamental.

61 Referia-se aos atuais sétimo, oitavo e nono ano do ensino fundamental.
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desaparecerem da historia, eles reapareceram como tema na atualidade na luta pela preservagao
da terra, tornando dificil a compreensdo de quem s3o os indigenas do tempo presente. De
qualquer forma, cabe destacar que as pesquisas que enfatizavam o protagonismo indigena, ainda
eram pequenas na década de 1990, época em que os Parametros foram produzidos (SILVEIRA,
2016).

Quanto ao tema transversal “Pluralidade Cultural”, apesar da sua importancia, ao dar
destaque a énfase na tolerancia, na convivéncia € no respeito entre as praticas culturais
diferenciadas (MATTOS, 2007, p. 126), oferecendo uma reflexdo que ajudaria em uma
abordagem mais construtiva no que se refere ao ensino sobre povos indigenas, o texto apresenta
alguns problemas quando se refere a essas populagdes. Apesar de abordar a cultura como um
processo dinamico e de transformacao, € utilizado o conceito de aculturagdo ao tratar da relacao
entre indios e ndo indios, negando aos indigenas a possibilidade de mudar, de se transformarem
sem perder a identidade. Ao se referirem ao conceito de etnia, afirmam que este ¢ um termo que
substitui a ideia de raca, se diferenciando desta, por estar associada a especificidade cultural
(BRASIL, 1998, p. 132), contrariando estudos antropolégicos que deslocam a identidade étnica
da cultura para as fronteiras.

Um documento importante no que se refere aos direitos indigenas e menciona o ensino
de historia ¢ a Convencdo 169 da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT), ratificado pelo

Brasil em 2003. O artigo 31 indica que:

Deverdo ser adotadas medidas de carater educativo em todos os setores da
comunidade nacional, e especialmente naqueles que estejam em contato mais direto
com o0s povos interessados, com o objetivo de se eliminar os preconceitos que
poderiam ter com relagdo a esses povos. Para esse fim, deverdo ser realizados esfor¢os
para assegurar que os livros de Historia e demais materiais didaticos oferecam uma
descri¢do equitativa, exata e instrutiva das sociedades e culturas dos povos
interessados. ®* (grifos da autora)

Em 2003 foi sancionada a lei 10.639, que tornou obrigatorio o ensino da historia e
cultura da Africa e afro-brasileira nas escolas da educacdo bésica, resultado das lutas do
movimento negro. Logo apds, a deputada Mariangela Duarte (PT/SP) encaminhou para o
Congresso o Projeto de Lei 433/03, que em 2008 resultou na lei 11.645/08. Ela alterou a lei
10.639/03, incluindo também o ensino da histdria e cultura indigena como obrigatdrios. Apesar
de muitos trabalhos afirmarem que a lei ¢ um resultado direto das lutas do movimento indigena,
cabe destacar que ndo houve a participagdo de indigenas na construgao da lei. A pesquisa de

Giovana Fanelli (2018) revelou que tanto Mariangela Duarte, quanto a relatora da Comissao de

62 Disponivel em: https://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ ato2019-2022/2019/decreto/D10088.htm#anexo72.
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Educacao e Cultura da Camara dos Deputados, Fatima Bezerra (PT/RN), o relator da Comissao
de Constituicao, Justica e Cidadania Odair Coelho (PT/MG) e da Comissao de Educacdo do
Senado, Fatima Cleide (PT/RO), que deram pareceres favoraveis ao projeto, ndo exerceram um
papel de interlocutores diretos dos indigenas.

Ao analisar a justificativa e os relatdrios do projeto, além dos audios dos debates nas
Comissoes da Camara e do Senado, em especial os ocorridos na Comissdo de Educagdo e
Cultura, onde alguns deputados questionaram o projeto, Fanelli (2018, p. 101) concluiu que o
que abriu espago para a apresentagdo e aprovagao do PL 433/03 foi a aprovacao anterior da lei
10.639/03, associada ao ambiente criado durante o primeiro governo Lula favoravel aos
movimentos sociais. Para sustentar sua afirmacao, a autora destacou a repeti¢do do argumento
usado por Mariangela Duarte na defesa do PL 433/03, de que era necessario corrigir uma lacuna
deixada pela lei anterior (10.639/03), onde os indigenas, igualmente importantes na formagao
do povo brasileiro, foram negligenciados. Refletindo sobre a lei, Gersem Bainwa também
confirmou que criagdo da 11.645/08 ndo estava entre as principais pautas do movimento

indigena, mas surgiu de um aproveitamento da possibilidade gerada a partir da lei 10.639/03:

noés ndo estdvamos preparados para isso porque veio um pouco cedo, do ponto de vista
da constru¢do mental, do imaginario. Veio mais como possibilidade. “Nés” quem?
Tanto nds indigenas, quanto a sociedade ndo indigena. Isso foi uma luta aproveitada
do movimento negro, pela articulagdo afrodescendente, e a gente conquistou esse
direito muito importante. (BANIWA, 2012 p. 142)

Fanelli (2018) também apontou a existéncia de contradi¢cdes entre projeto de lei e as
reivindica¢des do movimento indigena. De fato, o texto reproduz, em certa medida, uma visao
simplificadora das identidades dos indigenas, além de se pautar na antiga ideia de democracia
racial, onde ¢ destacada a contribui¢do das trés ragas (branca, negra e indigena) para a formagao
da populacdo brasileira. Ao tentar defender a cultura indigena e a necessidade da sua
preservagdo, Mariangela Duarte fez uma grande generalizag¢do dos povos indigenas ao justificar

0 projeto:

Cumpre destacar a visdo cultural das comunidades indigenas antigas, cuja formacao
fundamentava-se nas areas de economia, satide e educagdo, com a pratica de crengas e
costumes tradicionais, a partir dos 03 anos de idade, com os proprios pais, € ao
completar 07 anos, concluiam a etapa da formagao pelos pajés. Aos 20 anos, a formagao
curricular era concluida na area da economia, saude ¢ educacdo, nos conhecimentos
cientificos da diversidade biologica, sem a necessidade de estudar a teoria, na escola.
Festejavam as crengas e costumes tradicionais, com muita fartura de caga e pesca,
gozando de muita satide, harmonia e felicidade, em seus lares. Sendo assim, contamos
com a compreensdo dos nobres Pares, a aprovacdo do presente projeto de lei, que
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objetiva a preservagdo da cultura indigena, como garantia a identidade do povo indigena
e da populagdo brasileira. (BRASIL, 2003)

Preferimos afirmar que, apesar da ndo participagdo direta de indigenas na construgao da
lei 11.645/08, e que sua aprovacao foi facilitada pela implementacao da lei 10.639/03 e por uma
conjuntura favoravel as conquistas dos movimentos sociais, entre eles os indigenas, a lei ¢ uma
tradugdo, com alguns equivocos, das vozes do movimento indigena. Na justificativa do projeto,
por exemplo, Mariangela citou que a lei 10.639/08 foi questionada “pela comunidade indigena”
e ainda se referiu a uma “manifestagdo de povos indigenas do Estado do Acre, acerca da
importancia da cultura indigena como identidade historica” (BRASIL, 2003). Outro dado
relevante € que a autora do projeto foi professora, teve participacdo sindical na Baixada Santista,
eleita deputada estadual por dois mandatos, antes de se tornar deputada federal. Enquanto esteve
na Assembleia Legislativa do Estado de Sao Paulo promoveu algumas agdes voltadas para
indigenas do litoral norte de Sao Paulo, estando em contato com eles diversas vezes (FANELLI,
2018, p. 73). Por fim, devemos lembrar que o ensino de uma “outra histéria do Brasil” j4 se
apresentava como pauta do movimento indigena, ganhando alguma visibilidade apds as
comemoragoes dos 500 anos do “descobrimento”.

E importante destacar que o PL433/03 foi aprovado na Camara e no Senado (Projeto de
Lei da Camara 109/05) sem quaisquer propostas de emenda, resultando na lei 11.645/08. O

texto final da lei acompanhou os equivocos de seu projeto. Segundo a lei:

Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino médio,
publicos e privados, torna-se obrigatorio o estudo da histdria e cultura afro-
brasileira e indigena.

§ 1o O conteudo programatico a que se refere este artigo incluird diversos
aspectos da historia e da cultura que caracterizam a formagao da populagdo
brasileira, a partir desses dois grupos étnicos, tais como o estudo da histéria da
Africa e dos africanos, a luta dos negros e dos povos indigenas no Brasil, a
cultura negra e indigena brasileira e o negro e o indio na formagao da sociedade
nacional, resgatando as suas contribuicdes nas areas social, econdmica e
politica, pertinentes a historia do Brasil. (BRASIL, 2008)

A compreensdo apresentada na lei de que afro-brasileiros e indigenas sdo dois grupos
étnicos ¢ simplificadora, pois desconsidera a diversidade no interior destes grupos. O uso da
palavra cultura no singular ¢ um outro problema, pois generaliza, dando a entender que existe
uma cultura indigena, mais uma vez desconsiderando a diversidade. Um outro problema ¢ que,
ao privilegiar pontos da “histéria e da cultura que caracterizam a formagdo da populacio
brasileira”, o texto tende a homogeneizar a sociedade brasileira, negligenciando as diferencas,

desigualdades e conflitos que fazem parte dela. Por fim, “resgatar as contribui¢cdes” e ndo a
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presenca indigena em diversas areas pertinentes a histéria do Brasil, considerando o contexto
de invisibilidade, genocidio e etnocidio, tende a manté-los sempre no passado.

Apesar dos equivocos apontados aqui, devemos destacar a importancia da lei, que
constantemente ¢ reivindicada pelo movimento indigena, cumprindo um importante papel na
estratégia na educagdo jurua para conquista e manutencdo de direitos. Ela tem ajudado a dar
visibilidade e facilitado o financiamento de projetos educativos dos proprios indigenas voltados
para a sociedade em geral. Além disso, ela também favoreceu o aumento de pesquisas referente
a tematica indigena nas escolas (SILVEIRA, 2016), alteragdes nos livros didaticos e facilitou a
publicacdo de livros de autores indigenas destinados ao publico infantojuvenil, por exemplo.

As Diretrizes Curriculares Nacionais para Educa¢do Escolar Indigena na Educagdo
Basica, publicadas em 2012, apesar de ser um documento voltado para as escolas indigenas,
ressaltaram a importancia da lei 11.645/08 para a formacao de alunos indigenas matriculados
nas escolas ndo indigenas, sendo o primeiro documento a reconhecer a presenca de indigenas

nestas instituicdes fora de uma perspectiva assimilacionista:

Tais estudantes também precisam ter garantido o direito de expressdo de suas
diferencas étnico-culturais, de wvalorizagdo de seus modos tradicionais de
conhecimento, crencas, memorias ¢ demais formas de expressao de suas diferengas.
Para tanto, as escolas ndo indigenas devem desenvolver estratégias pedagdgicas com
0 objetivo de promover e valorizar a diversidade cultural, tendo em vista a presenca
de “diversos outros” na escola. Uma das estratégias ancoradas na legislacdo
educacional vigente diz respeito a insercdo da tematica indigena nos curriculos das
escolas publicas e privadas de Educagdo Basica. Os contetdos referentes a esta
tematica “serdo ministrados no ambito de todo o curriculo escolar, em especial nas
areas de educacao artistica e de literatura e historia brasileiras”, nos termos do art. 26-
A da LDB com a redagdo dada pela Lei n® 11.645/2008. (Brasil, 2012, p. 381)

Em 2015 foi publicado o Parecer CNE/CEB 14/2015 que dispde sobre as “Diretrizes
operacionais para implementagdo da historia e das culturas dos povos indigenas na Educagao
Basica, em decorréncia da Lei 11.645/2008”. Ele ¢ um documento importante, pois sdao
orientacdes exclusivamente voltadas para a implementacdo da histdria e das culturas indigenas.
Anteriormente, em 2008, ano de publicagdo da lei 11.645/08, o MEC j4 havia langado o Plano
Nacional de Implementagdo das Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo das
Relagdes Etnico-Raciais para o Ensino de Historia ¢ Cultura Afro-Brasileira, o qual tentou
incluir algumas orientagdes a respeito do ensino da historia e cultura indigena nas escolas, para
além da historia e cultura da Africa e afro-brasileira. As Diretrizes, as quais este Plano se refere,
foram criadas em 2004, voltadas a implementacdo da lei 10.639/03. Apesar de serem dois
documentos de extrema importancia para o enfrentamento do racismo e de valorizacdo da

diversidade, as Diretrizes de 2004 tendem a invisibilizar as popula¢des indigenas, ao reduzirem
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as relagdes étnico-raciais a dualidade brancos e negros. Ja o seu Plano de Implementacao, talvez
pela decisdo repentina de incluir a lei 11.648/08 sem o devido debate nos grupos de trabalho
para a criagdo do documento, pois o sancionamento da lei ocorreu no mesmo ano, possui
algumas afirmacdes complexas que invisibilizam a presenca e o protagonismo das populagdes
indigenas (SILVEIRA, 2016, p. 48/49).

Retornando ao Parecer CNE/CEB 14/2015, ele reiterou a importancia da lei 11.645/08
para o enfrentamento do racismo, para o reconhecimento dos direitos indigenas, para a
valorizagdo da diversidade e a desconstrugdo de esteredtipos e preconceitos. Um ponto positivo
do texto ¢ a afirmacdo da necessidade do protagonismo indigena no ensino de suas historias e
culturas, havendo a necessidade de abertura das escolas para projetos criados por indigenas,
assim como materiais didaticos criados pelos proprios. Sentimos a falta de um avango neste
documento, que praticamente ndo oferece como orientacdo o ensino da historia e culturas
indigenas para o fortalecimento do pertencimento e de uma identificagdo positiva, como se

indigenas estivessem sempre externos a escola.

2.3.2.1 A querela da BNCC

Antes de encerrarmos o debate sobre curriculo, gostariamos de fazer algumas
ponderagdes sobre a construgdo e o resultado final da Base Curricular Comum (BNCC) do
ensino fundamental, por ser um exemplo pratico da resisténcia da sociedade, incluindo grande
parte dos historiadores, a mudangas paradigmaticas em relacao ao ensino de historia.

A constru¢ao de uma base curricular comum a ser utilizada em todas as escolas da
educacdo basica ja era prevista pela LDB. No ano de 2015 houve a apresentacdo de uma
primeira versdo de uma base curricular, sendo a proposta de Historia a mais duramente criticada.
Os motivos das criticas, que se iniciaram pelo proprio ministro da educacao da época, Renato
Janine, e posteriormente amplificadas pela imprensa, por politicos e pesquisadores, passavam
pelo privilégio dado nesta primeira versdo para a historia Brasil, onde negros e indigenas
possuiam um grande destaque. A proposta foi acusada de apresentar um “brasilcentrismo” e se
pautar em um nacionalismo, na tentativa de responder o eurocentrismo tao presente nos
curriculos anteriores. A critica também passou pelo inconformismo pela reducao drastica dos
conteudos de Antiguidade e Idade Média, pela acusagdo de ser ideoldgica, por “matar a

temporalidade” entre outras (CERRI e COSTA, 2021).
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Cabe destacar o momento politico da época, vésperas do golpe politico que resultou no
impeachment da presidenta Dilma Rousseff e na posse de seu vice Michel Temer, contribuindo
para a instabilidade politica do pais e de uma bipolarizacao acirrada. Isto certamente contribuiu
para a acusa¢do de que a Base imporia uma ideologia de esquerda, ou de que era um “projeto
lulopetista”, como afirmou Ronaldo Vainfas. Este historiador, que possui varias pesquisas
destacadas, entre elas a obra “A Heresia dos Indios”, que algumas vezes ¢ citada como uma

importante contribui¢do a “Nova Historia Indigena”, além de ser autor de livro didatico afirmou:

A disciplina Historia prevista pelo regime lulopetista estabelece para o fundamental 1
o ensino de sujeitos, grupos sociais, comunidades, lugares de vivéncias e, por fim, o
dos “mundos brasileiros”. Conceitos abstratos e anodinos, impossiveis se serem
ensinados a criangas, salvo como doutrina [...] (VAINFAS, apud CAVALCANTE,
2019, p. 43)

De fato, a opcdo por cortar contedos da primeira versdao da BNCC — que dialoga muito
bem com a necessidade real das escolas, onde o professor € obrigado a dar conta de um curriculo
que s6 aumenta em oposi¢ao a uma carga horaria pequena de aula e com tendéncia a diminuicao,
0 que muitas vezes resulta em um conteudismo sem finalidade - incomodou muitas pessoas
(CERRI e COSTA, 2021). Entre elas, pesquisadores mais preocupados com fins corporativistas,

receosos com possiveis consequéncias no financiamento de suas pesquisas:

tdo evidente o equivoco dessa amputacdo que a propria Capes tem se inclinado ao
fomento da Historia ndo nacional. Como fazer convergir a legitimidade e o
reconhecimento da pesquisa nas areas de Antiga e Medieval que a Capes e o CNPq
tém dado a seus pesquisadores com a proposta do Ministério da Educagdo?
(ASSOCIACAO BRASILEIRA DE ESTUDOS MEDIEVAIS, 2015, p. 3, apud
CERRI e COSTA, 2021, p. 10).

A acusacdo injusta de “brasilcentrismo” ou de etnocentrismo revelou a resisténcia a
diminui¢do do privilégio epistémico do ocidente europeu e a inclusao de temas que enfatizam
a diversidade e as lutas por direitos de grupos relegados ao desaparecimento, a irrelevancia e a
subalterizacdo no ensino de historia, especialmente negros e indigenas. De acordo com a
Associagao Brasileira dos Autores dos Livros Didaticos, a primeira proposta da Base limitava
“a oportunidade de o/a aluno/a conhecer uma heranga cultural mais ampla por omitir alguns
momentos da Historia; corre-se o risco de se perderem raizes culturais do Ocidente; apesar de
deixar de ser eurocéntrico, o conteido passa para outro etnocentrismo” (ASSOCIACAO
BRASILEIRA DOS AUTORES DE LIVROS DIDATICOS, 2015, p. 23, apud CERRI e
COSTA, 2021, p. 10). Como Cerri e Costa (2021, p. 10) bem apontaram, ¢ no minimo

contraditorio chamar de etnocéntrica, uma proposta que visa ressaltar as interagdes e disputas
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dos diversos grupos étnico-raciais que fazem parte da histoéria do Brasil, mesmo que priorizasse
a historia nacional. Mas reagdes mais raivosas surgiram, como a seguinte, que entende que a
priorizacao da historia do Brasil em relagdo a histéria do Ocidente (leia-se da Europa) e a énfase
na historia das populacdes negras e indigenas, ao invés de contribuir para a superacdo do

racismo estrutural, incentiva o 6dio racial:

A proposta da comissdo do MEC para o ensino da Historia em 2015 é, portanto, uma
aberragdo. Mutila os processos histéricos globais, aposta na sincronia contra a
diacronia, ¢ fanatica pelo presentismo. Incentiva 6dios raciais e valores terceiro-
mundistas superados. Estimula a ignorancia, ao colocar a Historia ocidental como
periférica, na realidade como vila. Combate o eurocentrismo com um brasilcentrismo
inconsistente. E uma aposta no obscurantismo, inspirada por um modelo chavista de
politica internacional. (VAINFAS, apud CAVALCANTE, 2019, p. 43)

O resultado final das discussdes, que ndo envolveram efetivamente os professores da
educagao basica e pouco espago deram aos pesquisadores do ensino de historia, teve como
consequéncia a desconsideragcdo da primeira versdo e a constru¢do de uma nova, aprovada em
2017 j& no governo de Michel Temer. A versdo final da BNCC ¢é conservadora, mantendo a
obrigatoriedade do ensino de uma historia linear, eurocéntrica e conteudista, valorizando temas
tradicionais.

Na tabela abaixo, listamos como tematica indigena aparece entre as habilidades a serem

desenvolvidas pelos alunos na BNCC:

Tabela 2 - Historia indigena BNCC 6° ano
Tematicas Objetos de Conhecimento Habilidades

Historia: tempo, espaco |As origens da humanidade, (EFO6HIO05) Descrever

e formas de registros seus deslocamentos e os modifica¢des da natureza e da
processos de sedentarizagdo | paisagem realizadas por
diferentes tipos de sociedade,
com destaque para os povos
indigenas originarios € povos
africanos, e discutir a natureza e
a logica das transformagdes
ocorridas.

(EFO6HI06) Identificar
geograficamente as rotas de
povoamento no territdrio
americano.

A invencio do mundo Povos da Antiguidade na (EF06HI07) Identificar aspectos
classico e o contraponto | Africa (egipcios), no Oriente | e formas de registro das
com outras sociedades | M¢édio (mesopotamicos) e nas | sociedades antigas na Africa, no




Américas (pré-colombianos)

Os povos indigenas originarios
do atual territorio brasileiro e
seus habitos culturais e sociais
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Oriente Médio e nas Américas,
distinguindo alguns significados
presentes na cultura material e
na tradigdo oral dessas
sociedades.

(EFO6HI08) Identificar os
espacos territoriais ocupados e
os aportes culturais, cientificos,
sociais ¢ econdmicos dos
astecas, maias e incas ¢ dos
povos indigenas de diversas
regioes brasileiras.

Tabela 3 - Histéria indigena BNCC 7° ano

Tematicas

Objetos do Conhecimento

Habilidades

O mundo moderno e a
conexao entre sociedades
africanas, americanas e
europeias

A ideia de “Novo Mundo” ante
o Mundo Antigo: permanéncias
e rupturas de saberes e praticas
na emergéncia do mundo
moderno

Saberes dos povos africanos e
pré-colombianos expressos na
cultura material e imaterial

(EFO07HIO02) Identificar
conexdes € interagdes entre as
sociedades do Novo Mundo,
da Europa, da Africa e da Asia
no contexto das navegagoes e
indicar a complexidade e as
interagdes que ocorrem nos
Oceanos Atlantico, Indico e
Pacifico.

(EFO7HIO3) Identificar
aspectos € processos
especificos das sociedades
africanas ¢ americanas antes
da chegada dos europeus, com
destaque para as formas de
organizacao social € o
desenvolvimento de saberes e
técnicas.

A organizacio do poder
e as dinamicas do mundo
colonial americano

A conquista da América e as
formas de organizagao politica
dos indigenas e europeus:
conflitos, dominacao e
conciliagdo

Resisténcias indigenas, invasoes
e expansao na América
portuguesa

(EFO7HIO8) Descrever as
formas de organizagao das
sociedades americanas no
tempo da conquista com vistas
a compreensao dos
mecanismos de aliangas,
confrontos e resisténcias.

(EFO7HIO9) Analisar os
diferentes impactos da
conquista europeia da América
para as populacdes amerindias
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e identificar as formas de
resisténcia.

(EFO7HI10) Analisar, com
base em documentos
historicos, diferentes
interpretagdes sobre as
dindmicas das sociedades
americanas no periodo
colonial.

(EFO7HI12) Identificar a
distribui¢ao territorial da
populacdo brasileira em
diferentes épocas,
considerando a diversidade
étnico-racial e étnico-cultural
(indigena, africana, europeia e

asiatica).

Laégicas comerciais e As formas de organizagdo das
mercantis da sociedades amerindias®?
modernidade
Tabela 4 - Histéria indigena BNCC 8° ano
Tematicas Objetos de Conhecimento Habilidades
Os processos de A tutela da populagdo EF08HI14) Discutir a nogao da
independéncia nas indigena, a escravidao dos tutela dos grupos indigenas e a
Américas negros ¢ a tutela dos egressos | participagcdo dos negros na

da escravidao sociedade brasileira do final do

periodo colonial, identificando
permanéncias na forma de
preconceitos, esteredtipos e
violéncias sobre as populagdes
indigenas e negras no Brasil e nas

Américas.
O Brasil no século XIX |Politicas de exterminio do (EFO8HI21) Identificar e analisar
indigena durante o Império as politicas oficiais com relagao
ao indigena durante o Império.
Configuracoes do Pensamento e cultura no EF08HI27) Identificar as tensdes
mundo no século XIX | século XIX: darwinismo e e os significados dos discursos
racismo civilizatorios, avaliando seus
O discurso civilizatdrio nas impactos negativos para 0s povos

Américas, o silenciamento dos |indigenas originarios e as
saberes indigenas e as formas |populagdes negras nas Américas.
de integracgdo e destruicdo de

63 Apesar da referéncia as sociedades amerindias nos “Objetos de Conhecimento”, ndo hd nenhuma habilidade
listada que se refere as suas formas de organizagao.



comunidades e povos
indigenas

A resisténcia dos povos e
comunidades indigenas diante
da ofensiva civilizatoria
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Tabela 5 - Histéria indigena BNCC 9° ano

Tematicas

Objetos de Conhecimento

Habilidades

O nascimento da
Repiblica no Brasil e os

processos historicos até a

metade do século XX

A questdo indigena durante a
Republica (até 1964)

(EFO9HIO07) Identificar e explicar,
em meio a logicas de inclusdo e
exclusdo, as pautas dos povos
indigenas, no contexto
republicano (até 1964), e das
populagdes afrodescendentes.

Modernizagao, ditadura
civil-militar e
redemocratizacao: o
Brasil apos 1946

As questdes indigena e negra
e a ditadura

O processo de
redemocratiza¢ao

A Constitui¢do de 1988 ¢ a
emancipag¢ado das cidadanias
(analfabetos, indigenas,
negros, jovens etc.)

EF09HI21) Identificar e
relacionar as demandas indigenas
e quilombolas como forma de
contestacao ao modelo
desenvolvimentista da ditadura

(EFO9HI26) Discutir e analisar as
causas da violéncia contra
populagcdes marginalizadas
(negros, indigenas, mulheres,
homossexuais, camponeses,
pobres etc.) com vistas a tomada
de consciéncia e a construgado de
uma cultura de paz, empatia e
respeito as pessoas.

A histdria recente

Pluralidades e diversidades
identitarias na atualidade

As pautas dos povos
indigenas no século XXI e
suas formas de inser¢@o no
debate local, regional,
nacional e internacional

(EFO9HI36) Identificar e discutir
as diversidades identitarias e seus
significados historicos no inicio
do século XXI, combatendo
qualquer forma de preconceito e
violéncia.%*

Ao observarmos a tabela, podemos perceber permanéncias de equivocos, desleixos e

apagamentos no que se refere a historia indigena. Evidentemente ela representa um gigantesco

retrocesso conservador e autoritdrio quando a analisamos dentro do contexto de sua criagdo e

em comparagdo a primeira versao da BNCC. A vitdria da critica das auséncias, ignorando as

64 Apesar da habilidade no mencionar as populagdes indigenas, a inserimos na tabela, visto que compreendemos
que a “diversidade identitaria” a que o texto se refere inclui populagdes indigenas. Isto se torna mais claro ao
observarmos a referéncia aos indigenas entre os “objetos do conhecimento”.
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demandas do chao da escola e a necessidade de geragao de sentido aos contetidos ensinados, a
manuten¢ao do eurocentrismo e da colonialidade como chaves epistemologicas, que sustentam
ideias racistas, epistemicidas e etnocidas tornou frustrante a oportunidade perdida de mudangas
paradigmadticas, ndo apenas ao que se refere a histdria dos povos indigenas.

Pelo nlimero de habilidades em que indigenas sdo mencionados, 4 vezes no 6° ano, 6
vezes no 7° ano, 3 vezes no 8° ano, ¢ 3 vezes no 9° ano, podemos observar que a “cronica da
extingdao”, onde indigenas aparecem com maior visibilidade no inicio da colonizagao (tematica
do sétimo ano) e depois tendem ao desaparecimento, ainda tem impacto, apesar da existéncia
de habilidades no oitavo e no nono ano que se referem a historia indigena.

No entanto, apesar de algumas habilidades parecerem meio jogadas, como se o0s
elaboradores desconhecessem a temadtica, da falta de conceitos chaves como genocidio,
etnocidio, assimilagdo, retomada — embora todos possam ser tratados dentro das habilidades
obrigatorias - a inclusdo de temadticas relativas a historia indigena nos dois anos finais do ensino
fundamental, que se dedicam ao tempo mais recente, demonstra pequenos passos de mudanga.
Acreditamos que a lei 11.64/08 foi uma das principais responsaveis pela inclusdo da tematica
indigena fora dos periodos em que tradicionalmente eram ensinados, em um curriculo tdo
conservador quanto a BNCC. Afinal, o curriculo ¢ uma arena de disputas e a lei permitiu a
abertura de brechas de pequenas conquistas.

Porém, algumas habilidades nos chamam atencao para o formato desta inclusao, pois
no nosso entender, se baseiam uma chave interpretativa multicultural. Para Catherine Walsh
(2009) a logica multicultural do capitalismo global reconhece a diversidade e a diferenca, no
entanto, tentam neutraliza-las, deixando-as funcionais a ordem estabelecida, na tentativa de
controlar os conflitos étnicos e conservar a estabilidade “incluindo” os grupos historicamente
excluidos no interior da sociedade capitalista. Podemos observar, por exemplo, uma inclusao
mal feita, em que a preocupagdo com a temporalidade, tdo cara nos debates sobre a BNCC,
passou longe no contetido do 6° ano na habilidade EFO6HIO7, ao incluir incas e astecas no
periodo dedicado aos estudos sobre a Antiguidade. Certamente nao ¢ a falta de sociedades
americanas contemporaneas ao Egito Antigo, Mesopotdmia, ou a Grécia Antiga, ou de
sociedades indigenas no restante do continente Americano no presente, caso a inten¢do fosse
fazer um estudo comparativo. Uma outra questao que salta aos olhos no conteudo do 6° ano se
refere a repeticdo da formula de Varnhagen - de que indigenas ndao tem historia, apenas
etnografia - nos “objetos do conhecimento”, que se referem aos “Povos indigenas originarios
do atual territdrio brasileiro e seus héabitos culturais e sociais”. Vemos aqui uma orientacao de

descrever a cultura de povos do presente, sem se referir quais — lembrando que de acordo com
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o Censo do IBGE de 2010, seriam 305 povos, em um ano de escolaridade que estuda o periodo
antigo, movimento que sem o devido cuidado, tende a fazer parecer que as sociedades indigenas
do presente estdo presas no passado, mantendo uma mesma cultura (genérica) dos primeiros
povos do territorio.

Nao ha também a preocupacdo em identificar a historia de algum povo origindrio do
Brasil até a conquista portuguesa, quando indigenas entram na histéria. Afinal, até este
momento, de acordo com a BNCC, sao dignos apenas de descrigdo. A utilizagao do conceito de
“Novo Mundo” na habilidade EFO7HIO2 voltada para o sétimo ano, ndo para analise ou critica,
mas para assumi-la como referéncia ao continente americano, deixa claro a qual passado a Base
quer se conectar. Nosso passado se liga ao Ocidente europeu, nossa historia até a vinda dos
portugueses ¢ exterior a este territorio, € povos indigenas sao os “Outros”, suas historias so sao
apresentadas como apéndices ou curiosidade. Mesmo que a ancestralidade genética faca parte

de grande parte do povo brasileiro.

2.3.3 O professor, o curriculo, a sala de aula, os alunos e a tematica indigena

Algumas pesquisas como as de Kelly Russo e Mariana Paladino (2016), tiveram a
preocupacdo em observar como a lei 11.645/08 tem sido apropriada ou ndo por professores e
como ¢ aplicada em sala de aula. Investigacdes como a das pesquisadoras tém uma grande
relevancia ao apontarem dificuldades e equivocos relatados pelos professores da educacao
basica e observados durante a pratica docente, assim como observar aspectos positivos de
atividades sobre as populagdes indigenas. Sdo essenciais quando produzem dados que ajudam
na reflexdo e produgao de politicas publicas para implementacdo da lei em consonancia com as
lutas do movimento indigena.

No entanto, se considerarmos apenas as analises que fizemos sobre a historiografia, a
producdo didatica e as disputas recentes pelo curriculo, em especial a construgdo da BNCC,
entendemos que a énfase na responsabilizagcdo dos professores pela ndo aplicacdo ou pela
manutencdo de erros reproduzidos nas escolas de forma secular, como fez Silva (2022) ¢ no

minimo, injusta:

Diferentemente do que se via em passado recente, ¢ possivel se obter materiais de boa
qualidade que escapam do lugar comum, do “mais do mesmo” no que se refere a
tematica indigena (José da Silva; Costa 2018; Wittimann, 2015). Localiza-los,
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construir acervos/repertdrios, usa-los em sala de aula, diversificando abordagens
didaticos-pedagogicas, sdo tarefas cruciais a docentes de Educagdo Basica que
possuem compromisso com a Educagdo de qualidade, plural e holistica. (SILVA,
2022, p. 98)

A afirmag¢do do que os professores devem fazer, desconsiderando toda a precarizagao
do trabalho docente no Brasil, dificulta um didlogo producente entre universidade e escola.
Devemos lembrar que muitos professores possuem uma extensa jornada de trabalho para
conseguir uma remuneracao digna, e, em muitos casos, sem sequer ter o direito a 1/3 de
planejamento que exige a lei. Além disso, ndo ¢ incomum trabalharem em salas de aulas
precarias e superlotadas, o que dificulta um ensino de qualidade. Também possuem dificuldade
de acesso a materiais de qualidade, que, no caso da tematica indigena, apesar de existirem, sua
procura e sele¢do demanda tempo, visto a quantidade de material ruim acessivel. Também sao
problemas a falta de formacao inicial e continuada sobre o assunto, a necessidade de dar conta
de um curriculo extenso e que s6 aumenta - dos primérdios da humanidade aos dias atuais.
Devemos considerar também a necessidade de inclusdo de outras tematicas urgentes como a
questdo climatica e o meio ambiente, mulheres, Igbtia+, negros, assim como a reformulagao
das praticas pensando na inclusdo das pessoas com deficiéncia, cada vez mais presentes nas
turmas entre tantas outras demandas.

Visto as condi¢des precarias somadas aos problemas que, apesar da grande contribui¢ao
da pesquisa de historiadores sobre a historia indigena, ainda ndo resolvidos nem por parte de
nossa historiografia - como a escrita da historia a partir de paradigmas ndo eurocéntricos,
refletidos inclusive na BNCC - entendemos que a critica aos professores cria uma cortina de
fumaga na responsabilizacao do Estado. Além de precarizar o trabalho docente, ele nao age de
forma sistematica para a implementagdo adequada da lei 11.645/08. Por outro lado, as
Universidades muitas vezes ndo cumprem sua parte, nem no que se refere a formacao inicial
dos futuros professores de historia, ndo os instrumentalizando para a aplica¢do adequada da lei.

Russo e Paladino (2016) observaram nas praticas docentes a reproducdo de um olhar
estereotipado, porém, algumas vezes de forma contraditéria, pois observaram que um mesmo
professor foi capaz de reproduzir esteredtipos em uma aula e em outra abordar os indigenas de
forma a questionar estes estereotipos. Também observaram dificuldades relativas a rotina da
escola e da sala de aula, que dificultaram uma abordagem mais adequada da tematica. As
autoras também ressaltaram que a grande maioria dos professores entrevistados durante a
pesquisa, que abrangia algumas escolas do Estado do Rio de Janeiro, apontou a lei como uma

iniciativa positiva e que a falta de materiais e formacao continuada se impunham como uma
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dificuldade para a sua implementagao (RUSSO e PALADINO, 2016, p. 914). Ao analisarem a
grade curricular dos cursos de licenciatura em Historia de 2014 das universidades publicas do
Rio de Janeiro, as autoras observaram que apenas a UFF possuia disciplinas especificas, porém
eletivas, sobre histéria indigena®.

As autoras chegaram a uma conclusdo muito importante sobre a atuacao dos professores

na implementacao da lei 11.645/08:

Observamos também que a inclusdo da temdtica indigena deve-se muito mais a
iniciativas de professores de forma individual do que a uma preocupagdo institucional.
Esses professores, de modo particular, sentem-se engajados com a questio e
procuram realizar atividades mais sistemdticas com seus alunos. Sao raros os casos
em que a institui¢do assume a importancia da tematica e apoia e orienta os docentes
para a aplicagdo da lei. (RUSSO e PALADINO, 2016, p. 917. Grifos da autora)

Ao realizarmos entrevistas com indigenas que fazem atividades didaticas em escolas da
educagdo basica no Rio de Janeiro, também observamos que o interesse em levar os indigenas
para a escola parte quase sempre dos professores, que mesmo cometendo diversos deslizes,
buscam formas alternativas ¢ mais adequadas de implementagdo da lei 11.645/08. O interesse
dos professores de historia pela inclusdo do ensino da historia e da cultura indigena pode ser
dimensionado pelo Mestrado Profissional em Ensino de Historia (Profhistéria). Ao buscarmos
as dissertagdes defendidas sobre a tematica entre 2016, ano da conclusdo da primeira turma, a
2022 totalizamos 55 dissertagdes defendidas especificas sobre o assunto, com diversas
abordagens e propostas de implementagao diferentes.

De fato, ha um longo caminho a se percorrer no que se refere ao ensino da historia e das
culturas dos povos indigenas na educacdo basica, de forma a romper com a crénica da extingdao
e de etnocidio, assim como combater esteredtipos e preconceitos e com ideias que fundamentam
politicas anti-indigenas, além de propiciar um ambiente favoravel para que os alunos e alunas
indigenas ou descendentes se sintam a vontade e fortalecidos ao se referirem a sua
ancestralidade ou em se autoafirmarem, caso sintam necessidade. Concordamos com Gersem
Baniwa, quando afirmou a necessidade de uma deseducagdo para que se possa de fato

implementar a lei 11.645/08:

5 As autoras fizeram um quadro a partir do ementario disponivel no site das Universidades das disciplinas
relacionadas a lei 10.639/03 ¢ 11.645/08 nos cursos de Historia ¢ de Pedagogia. No caso dos cursos de Historia,
as professoras também consideraram disciplinas como “Histéria do Brasil” ou “Antropologia Cultural”, que
poderiam ou ndo abordar a histdria indigena. Disciplinas especificas sobre a tematica naquele ano so6 foi oferecida
pela UFF.
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a primeira tarefa é desconstruir pré-conceitos historicos plantados nas mentes das
pessoas ao longo de centenas de anos de colonizag@o. Essa desconstrugdo de pré-
conceitos ¢ uma verdadeira deseducagdo, ou seja, aprender a reconhecer os erros
aprendidos na propria escola. S6 depois do processo de deseducacdo sera mais facil
uma nova reeducacdo com base em novos principios ¢ visdes de mundo capazes de
construir uma nova realidade social, cultural, econdémica, politica e espiritual menos
eurocéntrica e com lugares para todos os povos, culturas e saberes com os quais a
escola trabalha, os quais ela precisa valorizar e dar conta.” (BANIWA, 2012, p 141)

Uma das multiplas possibilidades no que tange o ensino da Histdria e Culturas dos povos

indigenas, foi apontada por Casé Angatu:

por que ndo iniciar as aulas sobre as Historias e Culturas dos Povos Originarios
considerando este contexto de (re)existéncia étnica e territorial indigena?
Considerando as origens dos proprios alunos que, por vezes, remontam a uma
ancestralidade indigena. Como assinalamos anteriormente, quem sabe revelem-se
entre os alunos e educadores ascendéncias e reminiscéncias indigenas” (ANGATU,
2020, p. 64/65)

De fato, o ensino de uma historia que priorize os indigenas do presente, com foco na
identidade, no pertencimento, na diversidade e em uma perspectiva de futuro, ao invés da
alteridade extrema, da vitimizagdo e do fim parece um caminho inovador e mais condizente

com as demandas do tempo presente dos povos indigenas.
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3 PROJETOS EDUCATIVOS PARA O JURUA

como desvincular este processo da aplicacdo da Lei 11.645/2008 se a mesma resulta
destas experiéncias do Movimento Indigena? Pensamos que, consciente e/ou
inconscientemente, ao congelarmos a imagem dos Povos Indigenas nos séculos XVI
e XVII, evitamos reflexdes atuais relativas aos seus direitos originarios a terra.
(ANGATU, Casé, 2020, p. 46)

Vimos no capitulo anterior o quanto a historiografia brasileira e o ensino de historia,
apesar das transformacdes das ultimas décadas, ainda estdo carregados da influéncia da “cronica
da extingdo”, produtora de etnocidio e epistemicidio e que ainda dao base tedrica para politicas
e anti-indigenas. Uma mudanca paradigmatica ¢ apontada por indigenas como urgente, ndo so
no que se refere a histéria e seu ensino, mas na educacdo em geral. Para Casé Angatu, a
aplicacdo da lei 11.645/08 deveria passar pelas pautas do movimento indigena, em especial, no
que se refere a re(ex)sisténcia territorial e identitaria. Afinal, a lei ¢ uma expressao das lutas
deste movimento e como vimos, essa luta tem uma dimensao pedagdgica, que se confronta com
uma antiga politica de assimilagdo dos indigenas para retirada de seus direitos.

Devemos lembrar que a educagdo também tem uma fung¢do politica importante também
para o Estado, como ressaltou Catherine Walsh (2009), pois ¢ responsavel pela construgdo e
reproducdo de valores, atitudes e identidades. Consequentemente, considerando a diversidade
de projetos e ideias de formacao do ser e de sociedade, muitas vezes antagonicos, a educagao,
incluindo as instituicdes educativas como a escola, ¢ uma arena de disputas politicas entre

diversos setores sociais:

No es extrafio que uno de los espacios centrales de esta lucha sea la educaciéon, como
institucion politica, social y cultural: el espacio de construccion y reproduccion de
valores, actitudes y identidades del poder histdrico-hegemonico del Estado. Por eso
mesmo, el planteamiento de que la interculturalidad sea eje y deber educativo es
substancial.%¢ (WALSH, 2009, p. 4)

As populagdes indigenas ndo estdo fora destas disputas e desde o final do século XX
estdo somando conquistas em dire¢ao a uma educacao intercultural, transformando as escolas
indigenas de acordo com seus proprios interesses, evidentemente ndo sem dificuldades,

contradicdes e barreiras. Entre as conquistas, podemos citar a educacdo bilingue, a

% Tradugdo: Nao ¢ estranho que um dos espagos centrais dessa luta seja a educagdo, como institui¢do politica,
social e cultural: o espaco de construcido e reproducdo de valores, atitudes e identidades do poder histdrico-
hegemonico do Estado. Por isso, a proposta de que a interculturalidade seja eixo e dever educativo é substancial.
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flexibilizagdo de curriculos e calendarios e a formacao de professores indigenas. Antes a escola
para indigenas era um espaco voltado para a assimilagdo e integracdo, onde se impunha um
saber unico que desvalorizava e inferiorizava todos os conhecimentos, formas de ser e de
aprender diferentes. Nas tltimas décadas, a educacdo escolar indigena tem sido ressignificada
por estas populagdes, ganhando uma dimensdo politica diversa da anterior, onde os
conhecimentos ndo indigenas sdo utilizados de forma a instrumentalizar a luta por direitos
(BONIN, 2012). No entanto, ndo sdo os unicos a serem ensinados. Por isto, tenta-se equacionar
as necessidades especificas das comunidades com os conhecimentos nao indigenas que julgam
como necessarios para dialogar e conviver com a sociedade envolvente e lutar por direitos.
Para além da luta pela educagdo escolar indigena especifica e intercultural, é possivel
observar algumas acdes voltadas para escolas ndo indigena, porém em menor escala. A lei
11.645/08, como vimos, pode ser entendida como uma importante conquista dos povos
indigenas na area da educagdo, mesmo que nem sempre a adogdo da lei seja uma realidade nas
escolas do ensino basico ou que a sua aplicagdo esteja pautada em uma proposta intercultural,
critica e transformadora da sociedade e que va ao encontro dos anseios das populacdes
indigenas. Neste capitulo, debrugaremos o nosso olhar sobre atividades educativas promovidas
por indigenas na regido metropolitana do Rio de Janeiro, buscando entender as intengdes

pedagogicas.

3.1 Interculturalidade nas escolas

Urucum na pele, prote¢do no jenipapo
Reconectando, a minha flecha é a minha voz
Veja o futuro que te atravessa numa existéncia que s6 existe se vocé resistir
Feche os olhos e veja Pindorama inteira
Mesmo as cidades cobrindo o azul

Caminhe com a for¢a de uma onca

Bota o asfalto que eu tiro

Teu canto ¢é levado pelo maraca

No ar virando sete flechas

Nao precisa se espelhar, nem se diminuir
Nos somos a chave

(KAE GUAJAJARA)

Apesar da producdo académica a respeito de atividades escolares que promovam o
encontro entre indigenas e ndo indigenas nao ser extensa, alguns pesquisadores se dedicaram a

analisar alguns casos. Um exemplo ¢ o trabalho de Isabel Gobbi (2007) sobre o Projeto de
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Extensdao Convivendo com a Diversidade, desenvolvido em Florianopolis/SC em 2002, que
promoveu um intercambio intercultural entre criangas de 4 a 7 anos do Nucleo de
Desenvolvimento Infantil (NDI) da UFSC e da escola indigena Guarani Yy Morot-Wher4, da
Aldeia de M’Biguagu. O objetivo geral do projeto foi preparar as criangas para exercerem a
tolerdncia e o respeito a diversidade cultural. Em seu artigo, a autora se concentrou
especialmente na descrigdo e analise das criangas do NDI no decorrer do projeto, que envolveu
uma série de atividades antes do encontro entre as criangas, como curso de formacao para os
profissionais, o levantamento das impressdes das criangas do NDI sobre as populagdes
indigenas, visita a exposicdo sobre a tematica indigena, contacdo de historias indigenas e troca
de correspondéncias entre as criangas de ambas as escolas.

Na troca de cartas, que aconteceu anteriormente ao encontro presencial entre as criangas,
Gobbi observou que para os alunos ndo indigenas, o que mais chamou atengdo foram as
semelhancas entre eles e as criangas indigenas, identificando que vivenciavam a mesma
condicdo da infincia, com interesses e dilemas parecidos. Os conhecimentos prévios dos alunos
sobre as populacdes indigenas se apresentaram de maneira variada. Alguns estavam carregados
de estereotipos, enquanto outros tinham um conhecimento mais préximo da realidade,
adquirido pela convivéncia com indigenas. A autora destacou que algumas vezes os alunos
fizeram distin¢do entre indigenas e seres humanos. Isso ficou em falas como: “O nome desse
indio ¢ Tatuapu, igual ao da novela, e ele matou o humano porque ¢ malvado... claro que o
humano ¢ bom”, “O indio mora numa toca”, “O nome dessa india ¢ Luisa, o nome ¢ de humano.”
(GOBBI, 2007).

Houve dois encontros entre os alunos, o primeiro no NDI e o segundo na escola guarani.
Apesar das criancas terem percebido aspectos que as diferenciavam, especialmente no que se
refere as escolas e a rotina escolar, as visitas foram marcadas pela interagdo e brincadeiras entre
elas. Ao mesmo tempo que conheceram brincadeiras diferentes, tipicas da cultura de seus novos
colegas, perceberam também que tinham algumas semelhantes. Para a autora, o resultado do
projeto foi positivo, sendo possivel perceber a superagdo e questionamento de estereodtipos
atribuidos as populagdes indigenas.

Guilherme Fians (2017) fez uma pesquisa etnografica no colégio Oga Mitd, localizado
no bairro de Vila Isabel na cidade do Rio de Janeiro, no ano de 2014. Ele acompanhou uma
atividade que envolvia a ida de dois indigenas da Aldeia Maracana a escola, com o intuito de
conversarem com uma turma do segundo ano do ensino fundamental. O autor comparou
metodologicamente a atividade desenvolvida na escola com uma antropologia de varanda,

método de pesquisa onde os antropdlogos entrevistavam os nativos fora dos locais habitados



178

por eles, dispensando o trabalho de campo. Sendo assim, compreendeu que aquelas criangas
estavam em uma posi¢ao similar a de antropo6logos que utilizavam esta metodologia de pesquisa.

O autor acompanhou a reunido de pais, onde os coordenadores informaram sobre a visita
dos indigenas a escola, a atividade promovida pelos indigenas e a tarefa que seria passada pela
professora da turma apds a visitagio. E importante salientar que o referido colégio possui
alguma sensibilidade sobre a necessidade de valorizagao dos povos indigenas e sua diversidade.
Isso pode ser percebido pelo nome das turmas da educagao infantil e dos anos iniciais do ensino
fundamental, que recebem nomes de etnias indigenas, ao invés de letras ou niimeros, como
tradicionalmente acontece. Ao analisar o encontro dos alunos com os indigenas, o autor
concluiu que as perguntas das criancas buscavam prioritariamente a diferenca através da
negativa, como por exemplo, a observagdo de que nao ha shoppings ou teatro na aldeia onde
Awa (nome ficticio dado pelo autor a um dos palestrantes) nasceu. As questdes levantadas pelos
alunos se deslocaram de um relativismo cultural a uma espécie de relativismo natural, tendendo
a um questionamento da humanidade dos indigenas. Essa desumaniza¢ao foi demonstrada em
algumas falas dos alunos - como quando uma crianga questionou se na aldeia os indios se
secavam como cachorro (FIANS, 2017, p. 214) - e também no didlogo da coordenadora com
0s responsaveis na reunido de pais. Ao explicar quem era Moisés (nome ficticio dado ao outro
indigena que participou da visitacdo) um rapaz nascido na cidade, jornalista e que passou por
um processo de retomada étnica a partir da sua convivéncia com o movimento indigena,
explicou que ele era gente (apontando para o proprio corpo) e posteriormente transformou-se
em indio (FIANS, 2017, p. 214).

No entanto, o autor destacou a figura de Moisés como de grande importancia nesta
atividade, pois foi através dele que um relativismo cultural ndo se tornou um relativismo natural.
As criangas logo o identificaram como o “indio da cidade”, apesar de ndo ter sido apresentado
desta forma pela professora antes da visita. Em sua explicag@o sobre os visitantes, ela insinuou
que nascer ¢ estar na “tribo” era algo fundamental para ser indio, ao dizer que “um eu acho que
¢ indio, que nasceu na tribo mesmo. O outro nasceu aqui, mas foi viver na tribo com os indios”
(apud. FIANS, 2017, p. 214). Na percepcao de Fians, Moisés foi o elemento que propiciou as
criangas refletirem sobre uma humanidade comum entre elas e os indigenas. Um outro ponto
interessante observado pelo autor foi que Awa e Moisés foram encarados, durante a visita, como
representantes dos povos indigenas e ndo de seus povos especificos.

A dissertagdo de Luana Barth Gomes (2011), se debrugou na analise da aplicagdo da lei
11.645/08 em duas escolas da cidade de Porto Alegre/RS, onde uma nado fazia nenhum trabalho

pedagogico especifico sobre a tematica indigena e outra oferecia uma oficina intitulada
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“Fazendo Ceramica hoje como Nossos Avos”, voltadas para os kaingang e a alunos da escola.
A Escola Municipal de Ensino Fundamental Porto Alegre, era voltada para jovens e adultos em
situagdo de risco social e possuia um Nucleo de Trabalho Educacional que oferecia oficinas,
como de ceramica, papel artesanal, jardinagem e informadtica. A citada oficina tinha como
objetivo fazer com que os kaingang da aldeia Top& Pan (Morro dos Ossos) reaprendessem a
arte da ceramica, abandonada pela dificuldade de acesso a argila, ja que seus territorios foram
reduzidos. A retomada desta pratica ancestral possibilitou o refor¢o da identidade dos kaingang
e gerou renda através do comércio das artes em ceramica. Os alunos da Escola Porto Alegre
também participaram das oficinas, possibilitando que alguns desses jovens se tornassem
artesdos a partir do conhecimento do povo kaingang.

Gomes concluiu que o contato com os kaingang, que acontecia uma vez por semana,
permitiu que alguns alunos reconhecessem sua ancestralidade, possibilitou a superacdo da
invisibilidade dos indigenas que vivem em Porto Alegre e criou um espago respeitoso de troca
de conhecimentos. Ao longo de sua pesquisa, Luana Gomes desenvolveu duas atividades com
os alunos da Escola Porto Alegre. A primeira envolveu a analise de imagens de indigenas em
diversos contextos e temporalidades e a segunda, o debate do livro de Daniel Munduruku “Meu
Vo6 Apolinério”. Nessas oficinas, os alunos conseguiram enxergar os indigenas para além dos
estereotipos e se interessaram especialmente pelos pontos que os aproximavam deles. No caso
da atividade com imagens, as que mais chamaram atenc¢ao foram as das cenas que também eram
presentes no cotidiano dos alunos, como de criangas na escola e de indigenas confeccionando
artesanatos para o sustento. Em relacdo ao livro, onde Daniel Munduruku narra uma parte de
sua propria historia durante o periodo escolar, a identificagdo se deu pela observacdo que
Munduruku também vivenciou a discriminacao por sua condi¢ao social. Sendo assim, Luana
Gomes atribuiu a relagdo amistosa entre os kaingang e os alunos da Escola Porto Alegre a essa
identificacdo que presenciou durante as atividades que desenvolveu com os alunos, ja todos
estavam em um lugar de vulnerabilidade.

Em relacao a aplicacao da lei 11.645/08, Luana Gomes percebeu uma discrepancia em
relacdo as duas escolas analisadas no que se refere ao trabalho e conhecimento dos profissionais.
Na Escola Municipal de Educacdo Fundamental Porto Alegre, que contava semanalmente com
a presenca dos kaingang, os professores afirmaram que trabalhavam a tematica indigena em
varios periodos do ano, muitos apontaram que os livros didaticos eram pobres no que se refere
ao ensino da tematica, havia formag¢ao especifica sobre a tematica indigena e os profissionais
conheciam os diversos materiais contidos na escola sobre o assunto. Na outra escola, onde nao

havia nenhum projeto semelhante, isso nao acontecia. Na Escola Estadual de Ensino
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Fundamental Souza Lobo a maioria dos professores trabalhava a tematica indigena apenas
proximo ao Dia do Indio, ndo havia formagio para professores sobre a tematica e eles
desconheciam os materiais que a escola possuia sobre o assunto.

Outra dissertacdo interessante foi a de Tiago Cerqueira Santos (2020) realizada no
ambito do Mestrado Profissional em Ensino de Historia (Profhistoria). O autor desenvolveu um
documentario sobre os potiguara do Catu, do Rio Grande do Norte, que teve como protagonistas
seus alunos provenientes da comunidade e o cacique Luiz. Nele, falaram sobre suas rotinas,
pertencimento, preconceito, perspectiva de futuro, a comunidade do Catu e sua historia, além
de fazerem algumas reflexdes sobre o ensino de historia.

A motivacdo da producdo do documentario partiu da percep¢ao da presenca de alunos
potiguara provenientes da comunidade do Catu, na cidade de Lagoinha/RN na escola onde
trabalhava. O autor comentou que apesar de perceber que algumas “brincadeiras” direcionadas
aos alunos provenientes daquela comunidade geravam incomodo neles, s6 tomou consciéncia
de que o “povo do Catu” era composto de indigenas potiguara apds um convite de uma colega
professora para participar de um projeto que envolvia uma visita a comunidade do Catu. Na
atividade de campo, o guia e cacique Luiz se apresentou sem elementos que destacassem uma
diferenciagdo étnica. Ele ressaltou a existéncia de luz elétrica e casas de alvenaria na aldeia,
com o objetivo de romper esteredtipos. Os alunos do Catu também ajudaram na visitagdo, o que
chamou a aten¢do de Tiago Santos para uma mudanca de comportamento, j& que na escola se
apresentavam sempre timidos e naquele contexto estavam falantes e altivos.

Apesar da sua dissertacdo ndo se dedicar a uma andlise da atividade de visitagdo a aldeia
promovida pelos potiguara, Tiago Santos deixou claro o seu impacto na sua formagao docente,
pois proporcionou a visibilidade destas populagdes e uma reflexao sobre a teméatica indigena na
Historia e no ensino de Historia, que resultou na produgdo do documentario. Um outro ponto
interessante da pesquisa foi uma entrevista do cacique Luiz, em que falou sobre a importancia

das visitagdes guiadas na aldeia para o rompimento de preconceitos e esteredtipos:

E em Goianinha eu ja fui procurado, inclusive por alunos que sofreram esse tipo de
constrangimento, e inclusive, ¢ um crime provocado contra a pessoa dele em duvidar
da sua etnicidade, em a pessoa a partir dai usar um preconceito em dizer que o outro,
ndo ¢ indio porque ndo parece com aquele ianomami da Floresta Amazonica. Entdo
isso pra gente € preocupante. Eu tenho feito atividades aqui na Aldeia, na base, tenho
trabalhado na base, o fortalecimento do ‘eu Indigena’, essa ¢ uma ac¢do da disciplina
Etnohistoria, mas a disciplina Etnohistoria é desenvolvida na escola, ela precisa
transcender, ela precisa também chegar aos alunos que nédo estio na escola da Aldeia.
Entao, fica mais dificil a gente trabalhar com o todo, mas, uma grande ideia ai é todas
as atividades que a gente faz na aldeia: eventos, festivais, a gente traz um pouco dessa
tematica a tona. O Eu indigena. (Cacique Luiz, Apud. SANTOS, 2020, p. 106)
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O objetivo de trazer esses quatro trabalhos que analisam projetos educativos que
envolvem a presenga de indigenas nas escolas da educagdo basica, para além de mostrar a
existéncia de producdes que reflitam a respeito, ainda que em pequeno numero, ¢ chamar
atenc¢do para alguns aspectos. O primeiro deles € sobre a questdo da invisibilidade dos povos
indigenas. Em minha disserta¢do de mestrado desenvolvida no Profhistéria, fiz uma andlise da
invisibilidade dos povos indigenas no contexto urbano, em especial na regido metropolitana do
Rio de Janeiro, o que resultou em um produto didatico composto por uma exposi¢ao itinerante
e um caderno de atividades sobre o tema. Ela surgiu do chdo da sala de aula, quando percebi
que diversos alunos das escolas em que eu trabalhava na cidade de Duque de Caxias/RJ
afirmaram ser filhos, netos, bisnetos ou tataranetos de indigenas (SILVEIRA, 2016). As
pesquisas sobre indigenas que vivem no contexto urbano eram reduzidas e a compreensao do
assunto sO foi possivel a partir do contato que tive com indigenas que de alguma maneira
estavam ligados aos movimentos sociais, lutando por direitos na cidade.

Como ja tratamos no capitulo anterior, Boaventura Santos (2009, p. 23) afirmou que a
invisibilidade de alguns grupos sociais faz parte de um pensamento abissal, no qual o
pensamento moderno ocidental ¢ estruturado. Através de um sistema de distingdes visiveis e
invisiveis, estabelece linhas que dividem a realidade social em dois universos: o “deste lado da

linha” e o “do outro lado da linha”:

A divisdo ¢ tal que o ‘outro lado da linha’ desapareceu enquanto realidade, torna-se
inexistente, € ¢ mesmo produzido como inexistente. Inexisténcia significa ndo existir
sob qualquer forma de ser relevante ou compreensivel. Tudo aquilo que é produzido
como inexistente ¢ excluido de forma radical porque permanece de forma exterior ao
universo que a propria concepgdo aceite de inclusdo considera como sendo o Outro.
A caracteristica fundamental do pensamento abissal ¢ a impossibilidade da copresenga
dos dois lados da linha. Este lado da linha s6 prevalece na medida em que esgota o
campo da realidade relevante. Para além dela ha apenas inexisténcia, invisibilidade e
auséncia ndo dialética. (SANTOS, 2009, p.23)

Invisibilizadas e consideradas inexistentes, torna-se dificil a promog¢do de politicas
publicas voltadas para as populacdes indigenas. No entanto, a educacdo do jurua como
estratégia de luta para a conquista de direitos mostrou-se um caminho possivel para a saida da
invisibilidade. As duas citadas dissertacdes do Profhistoria, que tiveram como resultado um
documentario sobre os potiguara do Catu (SANTOS, 2020), uma exposi¢ao itinerante ¢ um
caderno de atividades sobre indigenas em contexto urbano na regiao metropolitana do Rio de
Janeiro (SILVEIRA, 2016) tomaram este caminho, ap6s um processo educativo que eu e Tiago
Santos passamos em contato com os indigenas. No trabalho de Luana Gomes (2011), foi

possivel perceber que a presenca dos kaingang dentro da Escola Municipal de Ensino
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Fundamental Porto Alegre a tornou diferenciada no que se refere a aplicagdo da lei 11.645/08,
pois possibilitou a sensibilizacdo dos profissionais da escola sobre a importancia da tematica
indigena, os tornando criticos dos materiais didaticos sobre o assunto e conscientes da
necessidade de trabalharem o assunto ao longo do ano letivo, e ndo apenas no més de abril.

Um outro ponto a ser destacado ¢ que o encontro entre indigenas e ndo indigenas nas
escolas permitiu a desconstrugdo de alguns estereétipos. Isabel Gobbi (2007), avaliou o
encontro entre as criangas como positivo, observando mudancas em concepgdes que as criangas
ndo indigenas tinham sobre as indigenas. Na pesquisa de Guilherme Fians (2017) a presenga de
Moisés, o rapaz que “tornou-se” indigena, fez com que os alunos rapidamente o identificassem
como o “indio da cidade”, abandonando a ideia de que indigenas vivem apenas nas aldeias e
nas florestas.

A dissertagdo de Luana Gomes (2009) também chamou a atengdo para a potencialidade
do ensino de um conhecimento indigena, a técnica da ceramica, para os alunos ndo indigenas.
O compartilhamento da retomada de uma técnica ancestral do povo kaingang no espaco da
Escola Porto Alegre formou alguns jovens em situagdo de vulnerabilidade em artesdos.
Posteriormente eles passaram a ajudar outros jovens indigenas e ndo indigenas a aprenderem
as técnicas kaingang na oficina da escola. Gomes também observou que o convivio com o0s
kaingang e a oficina que ela ofereceu na escola proporcionou o reconhecimento da
ancestralidade de um aluno, que se autoidentificou como indigena, sentindo-se acolhido
naquele espago para falar sobre sua ancestralidade ao identificar elementos comuns entre os
indigenas e sua familia. Este reconhecimento ¢ um caminho inverso do etnocidio, que acontece
na a grande maioria da sociedade brasileira que possui ancestralidade indigena.

Gobbi (2007) e Fians (2017) destacaram também uma desumanizac¢ao do ser indigena,
perceptivel quando uma aluna afirmou que conhecia uma indigena que tinha nome humano
(GOBBI, 2007) ou na pergunta de outro aluno se indio se seca como cachorro (FIANS, 2017).
A andlise de Gobbi sobre o encontro das criangas revelou que o que mais se destacou foram as
identificacdes, a observagdo que compartilhavam a mesma condicdo da infancia. A
compreensdo das diferencas puderam ser observadas pelas criancas ndo indigenas a partir de
um lugar de semelhanga, ou seja, de que as criangas indigenas compartilhavam da mesma
humanidade e a condicdo da infiancia. Gomes (2011) também apontou que as identificagdes
foram ressaltadas nas oficinas de imagens e de leitura, onde os elementos centrais trazidos pelos
alunos para os debates foram os elementos que os aproximavam dos indigenas, como a escola,

o trabalho e a discriminacao.
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Por fim, cabe destacar que apesar da grande potencialidade apresentada pelos autores
no que se refere a presenga de indigenas em atividades pedagogicas nas escolas nao especificas,
ela ndo conseguiu estancar todos os problemas que envolviam o ensino da tematica indigena.
Gomes (2011) e Fians (2017) relataram problemas nas falas de professores e coordenadores,
ainda carregadas de preconceitos e esteredtipos no contexto das atividades analisadas,
lembrando que a Escola Municipal de Ensino Fundamental Porto Alegre e a Escola Oga Mita
sdo sensiveis a necessidade de um outro olhar para o ensino sobre as populagdes indigenas.

As praticas citadas podem ser compreendidas dentro da perspectiva de
interculturalidade. De acordo com Catherine Walsh (2007) o conceito foi criado pelo
movimento indigena equatoriano na década de 1990, em resposta as consequéncias da
modernidade/colonialidade, se diferindo da proposta multicultural. E um principio chave de um
projeto politico proposto pela Confederagdo de Nacionalidades Indigenas do Equador
(CONALIE) para a criacdo do Estado Plurinacional e de uma nova democracia, que seria capaz
de romper a estrutura da colonialidade. As bases epistemolédgicas da interculturalidade partem
do lugar fronteirico da diferenga colonial, ndo se tratando de um hibridismo de formas de
conhecimento, mas da construcdo de um espaco epistemoldgico outro, que transita entre
diversas formas de pensar em bases teoricas e praticas, com o objetivo de transformagdo da
sociedade. A Universidade Intercultural das Nacionalidades e Povos Indigenas (UNIPI),
Amawtay Wasi, € dos principais exemplos da interculturalidade (WALSH, 2007).

Deve-se ressaltar que o conceito de interculturalidade tem sido apropriado e
compreendido de maneiras diferentes. Walsh (2009) destacou a existéncia de trés perspectivas:
relacional, funcional e critica. A primeira se refere as trocas e contatos entre culturas diferentes,
podendo ocorrer dentro de um parametro de igualdade ou desigualdade. Esta perspectiva
minimiza e oculta as relacdes desiguais de poder, limitando-se ao contato, deixando de fora o
debate sobre as estruturas sociais que hierarquizam as diferengas. Ja a funcional reconhece a
diversidade e a diferenga, propondo metas para a inclusdo ¢ a tolerancia, mas ¢ funcional ao
sistema vigente por ndo questionar as assimetrias ¢ logica do neoliberalismo. E a logica
multicultural do capitalismo global que reconhece e neutraliza as diferengas, deixando-as
funcionais a sua ordem como forma de controlar os conflitos étnicos e conservar a estabilidade
“incluindo” grupos historicamente excluidos ao interior da sociedade capitalista. Por fim, a
ultima perspectiva, a interculturalidade critica ndo parte do problema da diversidade, mas da
estrutura racial-colonial, reconhecendo que as diferencas partem da matriz colonial racializada

e hierarquizada. E um projeto que surge das demandas subalternas, requerendo transformacdes
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estruturais na sociedade, destacando a necessidade de ndo apenas mudar as relagdes, mas
principalmente as estruturas de poder que mantém as desigualdades.

Walsh (2007) acrescentou que nos paises da América Latina € comum o uso do conceito
de interculturalidade como semelhante ao multiculturalismo nos discursos e politicas do Estado.
A inclusdo sem o questionamento das bases das desigualdades tendem a sustentar os interesses
hegemonicos, oferecendo um carater universal a diferencga partindo de uma naturaliza¢ao da
ideia de que ha uma diversidade na unidade. As bases ideoldgicas de conceitos como o de nagdo
ficam inquestiondveis, dificultando a compreensdo e implementa¢do de propostas como a do
Estado Plurinacional vinda de paises andinos. O discurso da tolerancia ¢ utilizado, nestes casos,
para ofuscar a diferenca colonial e suas consequéncias.

A interculturalidade, apesar ser equivocadamente relacionada a um conceito voltado
apenas para a questdo étnica, busca pelo rompimento das estruturas da colonialidade. Por esta
caracteristica, Catherine Walsh acredita que ela estd intimamente ligada a uma pedagogia

decolonial (Walsh, 2009, p. 15), devendo ser entendida como:

una herramienta pedagdgica, la que pone en cuestionamiento continuo la racializacion,
subalternizacion e inferiorizacion y sus patrones de poder, visibiliza maneras distintas
de ser, vivir y saber, y busca el desarrollo y creacion de comprensiones y condiciones
que no soélo articulan y hacen dialogar las diferencias en un marco de legitimidad,
dignidad, igualdad, equidad y respeto, sino que también -y a la vez- alientan la
creacion de modos “otros” de pensar, ser, estar, aprender, ensefiar, sofiar y vivir que
cruzan fronteras. La interculturalidad critica y la de-colonialidad, en este sentido, son
proyectos, procesos y luchas -politicas, sociales, epistémicas y éticas - que se
entretejen conceptual y pedagogicamente, alentando una fuerza, iniciativa y agencia
ético-moral que hacen cuestionar, trastornar, sacudir, rearmar y construir.®” (WALSH,
2009, 15)

Na mesma perspectiva, Vera Candau considerou a perspectiva decolonial como uma

radicalizagdo da interculturalidade critica:

Sendo assim, ¢ possivel afirmar que a perspectiva decolonial permite radicalizar a
proposta da educacdo intercultural critica. Propde que nos situemos a partir dos sujeitos
sociais inferiorizados e subalternizados, que sdo negados pelos processos de
modernidade-colonialidade hegemonicos, mas resistem e constroem praticas e
conhecimentos insurgentes numa perspectiva contra hegemonica. (CANDAU, 281, p.
681)

7 Tradugdo: Uma ferramenta pedagdgica que coloca em questionamento continuo a racializa¢do, subalternizagdo
e inferiorizagdo ¢ seus padrdoes de poder, visibiliza maneiras distintas de ser, viver e saber, ¢ busca o
desenvolvimento e a criagdo de compreensdes e condigdes que ndo apenas articulam e fazem dialogar as diferencgas
em um marco de legitimidade, dignidade, igualdade, equidade e respeito, mas que também — ao mesmo tempo —
incentivam a criacdo de modos 'outros' de pensar, ser, estar, aprender, ensinar, sonhar e viver que cruzam fronteiras.
A interculturalidade critica e a decolonialidade, nesse sentido, sdo projetos, processos e lutas — politicas, sociais,
epistémicas e éticas — que se entretecem conceitual e pedagogicamente, incentivando uma forga, iniciativa e
agéncia ético-moral que fazem questionar, transtornar, sacudir, rearmar e construir.
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No Brasil, a educagdo intercultural esteve e continua presente na educagdo escolar
indigena, tentando construir praticas e conhecimentos contra-hegemonicos. Como ja
mencionamos, essas populagdes tém ressignificado a escola, ja que antes era uma institui¢ao
que visava a integragdo, impondo um Unico conhecimento como valido e reconhecido e
tentando, forgando os indigenas abandonarem suas linguas, seus modos de vida e suas tradi¢des.
No entendimento de varios povos, a escola indigena tem uma dimensao politica, onde se
instrumentaliza para lutar por direitos a partir da logica da sociedade nao indigena (BONIN,
2012). Mas a escola especifica ndo vem sendo construida sem dificuldades. Bonin (2012)
apontou entre elas, a criagdo de um curriculo diferenciado que atenda as necessidades dos
indigenas, a problematica da comunicacdo através da escrita em comunidades que utilizam e
valorizam a oralidade, a superacao de antigas praticas integracionistas das antigas escolas para
indios e a escassez de recursos.

Nas escolas ndo especificas, a criagdo de uma Base Curricular Comum em um pais
diverso e com dimensodes continentais parte da concepgao da existéncia de um conhecimento
unico e universal que deve ser aprendido por todos. A interculturalidade critica ndo se apresenta
como uma politica educacional, apesar de alguns profissionais da educagdo e de pessoas ligadas
aos movimentos sociais conseguirem a abertura de algumas brechas na educagao, seja em escala
ampla, como a conquista das leis 10.639/03 e 11.645/08, ou reduzida ao chio da escola.

Na América Latina, a educagdo intercultural se apresenta como politica de Estado para
todos na Bolivia e no Equador, obviamente ndo sem problemas e contradi¢des. Ela estd

intimamente ligada a construg¢@o dos Estados Plurinacionais:

Tal vez Bolivia y Ecuador representan casos distintos por sus planteamientos, que
giran al rededor de la transformacion, refundacion y descolonizacion del sistema. Asi
pretenden procurar la concepcion y practica de los principios de interculturalidad y
plurinacionalidad en el sistema educativo nacional, alentar la descolonizacion
educativa y definir una politica nacional de educacion que pretende acabar con el
problema estructural de la diferencia y desigualdad como problema, para asi construir
una sociedad mas equitativa y justa. Dentro de tal esfuerzo, se entienden la
transformacion educativa y la transformacion estatal como procesos de refundacion,
clara y necesariamente interdependientes.®® (WALSH, 2009, p. 11)

% Tradugdo: Talvez a Bolivia e o Equador representem casos distintos por suas propostas, que giram em torno da
transformacao, refundacdo e descolonizacdo do sistema. Assim, pretendem promover a concepgao e pratica dos
principios de interculturalidade e plurinacionalidade no sistema educativo nacional, incentivar a descolonizagdo
educativa e definir uma politica nacional de educagdo que visa acabar com o problema estrutural da diferenga e
desigualdade, para assim construir uma sociedade mais equitativa e justa. Dentro desse esforco, a transformacao
educativa e a transformacdo estatal sdo entendidas como processos de refundacdo, clara e necessariamente
interdependentes
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Na sequéncia deste capitulo analisaremos atividades educativas realizadas por indigenas,
voltadas para escolas ndo indigenas da educagdo basica na regido metropolitana do Rio de
Janeiro. Buscaremos entender as intengdes pedagogicas a partir da perspectiva da
interculturalidade critica. Estas atividades fazem parte das estratégias de luta de alguns sujeitos
ligados aos movimentos indigenas, que vdo as escolas ou recebem alunos em suas aldeias
conscientes dos seus papéis de educadores. Tém objetivos definidos, tragam estratégias que
consideram adequadas para a faixa etaria, o numero de alunos envolvidos € o tempo destinado
a atividade. Também reelaboram essas estratégias em tempo real se acharem necessidade, como
por exemplo, se os alunos estiverem dispersos, agitados ou muito curiosos com alguma questao
especifica, como veremos a seguir. Por estas caracteristicas, os chamamos de educadores

indigenas.

3.2 Educando o Jurua para “adiar o fim do mundo”

O rio ensina que € preciso ser perseverante. Ele diz que € preciso encontrar um motivo
para seguir adiante. Meu neto ja viu o rio parar diante de um obstaculo e ficar
chorando, lamentando-se? [...] Ele ndo faz isso. Sabe por qué? Porque dentro dele tem
uma voz que repete sem cessar que, se ele parar, jamais ira se encontrar com o grande
rio, lugar de onde vieram nossos ancestrais e para onde voltaremos depois desta nossa
existéncia. O grande desejo do rio ¢ ser rio. Ele ndo quer ser outra coisa. Ele s6 ndo
podera sé-lo se abandonar sua verdadeira vocagao. Acontecera com ele o que acontece
com todos que, homens ou mulheres, abandonam sua missdo: ficara doente, podre,
fedorento. Agua parada vira lodo, e a vida vai embora. Ninguém quer tomar banho
em um rio com agua parada, pois sabe que ali ndo ha alegria. Ali estd um ser que
desistiu. (DANIEL MUNDURUKU, 2017)

Durante o desenvolvimento da minha dissertacdo de mestrado, onde busquei produzir
produto didatico que atendesse a uma questao invisivel dentro das minhas turmas - a presenga
de alunos com ascendéncia indigena - tive uma grande dificuldade em conversar com os pais
e avos indigenas desses estudantes. Apos muitas tentativas e insisténcia, percebi que esse era
um tema sensivel, pois ninguém queria falar a respeito. Um dos meus alunos, cujo o avo veio
do Amazonas, apos diversas desculpas para adiar a conversa, chegou um dia envergonhado
dizendo que achava que o avo ndo queria falar comigo. Perguntado sobre o que houve, ele
respondeu que o avo ndo gostava de ser “indio”, ndo falava a respeito, e que s6 descobriu a sua
origem indigena porque tinha mexido sem autorizacdo nos documentos dele. Disse que o avd
ficava muito bravo quando as pessoas o chamavam indio e que “quase matou um”, porque

tentaram ofender sua esposa a chamando de “mulher de indio.”
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Sem achar pesquisas significativas sobre indigenas em contexto urbano na regido
metropolitana do Rio de Janeiro e tendo como unica referéncia a Aldeia Maracana, busquei
indigenas ligados ao movimento para entender a presenga daquelas pessoas na regiao. Cheguei
a duas indigenas, as quais entrevistei na época: Marize Guarani e Carmel Puri. Com a paciéncia
de educadoras, elas me explicaram sobre quem eram os indigenas que viviam na regido
metropolitana do Rio de Janeiro, sobre os movimentos sociais indigenas na localidade, me
apresentaram dados e informagdes. Sem desprezar a importancia das produ¢des académicas
utilizadas na dissertagdo, pois foram importantes, grande parte das reflexdes sobre indigenas
em contexto urbano naquela pesquisa tiveram origem em um processo educativo desenvolvido
conscientemente por pessoas indigenas.

Nao ¢ incomum observarmos que alguns indigenas t€ém uma postura educadora . Em
atividades que desenvolvem na cidade, como a venda de artesanato, roda de conversas e
apresentacoes culturais, ¢ muito claro que eles tém um objetivo pedagdgico. Isto € perceptivel,
muitas vezes, em uma simples conversa com um artesdo vendendo o seu trabalho, pois ndo ¢
raro o ouvir contar sobre como adquiriu as sementes, penas € outras matérias-primas da sua
arte, sobre a maneira sustentdvel com que conseguiu aquele material, o respeito dos povos
indigenas pelo meio ambiente e a importadncia da preservacdo da natureza. Respondem
pacientemente as duvidas dos curiosos, que muitas vezes parte de ideias equivocadas e
preconceituosas sobre indigenas.

Por ter passado por esta educacdo indigena e sentir seu o potencial - que me
proporcionou rupturas de paradigmas na maneira de compreender ¢ me relacionar com o
mundo, assim como a minha autoidentificacdo - passei a me interessar pelas atividades
desenvolvidas por eles em escolas do ensino bdasico, buscando entender suas intencdes
pedagbgicas, especialmente ao mobilizarem o passado nessas atividades. Para realizar a
pesquisa, realizei entrevistas com oito educadores indigenas previamente selecionados,
utilizando a historia oral como método. Criei uma lista de indigenas que realizam ou ja
realizaram atividades voltadas para escolas na regiao metropolitana do Rio de Janeiro durante
as primeiras décadas do século XXI, chegando a uma lista de 40 nomes.

Cabe destacar que este nimero ndo pode ser compreendido como resultado de uma
busca exaustiva, visando dar conta da totalidade de indigenas que promovem ou ja promoveram
estas atividades na regido, pois chegar a um nimero préximo a realidade do periodo estudado
seria uma tarefa complexa devido a uma série de fatores. Em primeiro lugar, a invisibilidade
destas atividades, que se relaciona com a mesma invisibilidade da presenca dos indigenas em

contexto urbano. Uma outra questdo € que, apesar de alguns indigenas estarem constantemente
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promovendo esse tipo de trabalho pedagogico, sendo inclusive uma forma de complementagao
de renda para muitos, outros o realizam apenas eventualmente. As vezes vao apenas
acompanhando um grupo, ou atendendo a um pedido de alguém proximo, ndo sendo uma
atividade que tenham o interesse em realizar constantemente. Por fim, ndo ¢ incomum que
indigenas de outras regides do Brasil e que por algum motivo estejam temporariamente na
regido metropolitana do Rio de Janeiro realizem essas atividades por aqui, também de maneira
temporaria.

Dentro do contexto da realizacdo da pesquisa, que foi realizada em meio a pandemia de
Covid19, entendemos que a histdria oral seria um método eficiente para a compreensdo dos
objetivos e intengdes pedagogicas desses indigenas, que € o objeto desta pesquisa. Em uma
rapida definicdo, a historia oral ¢ “um método de pesquisa (histéria, antropoldgica, socioldgica
etc.) que privilegia a realizacdo de entrevistas com pessoas que participaram de, ou
testemunharam, acontecimentos, conjunturas, visdes de mundo, como forma de se aproximar
do objeto de estudo.” (ALBERTI, 2013, p. 24). Por muito tempo acreditou-se que o uso de
depoimentos orais, por estar carregado de subjetividade e de uma concepgao parcial do passado,
ndo tinha o mesmo valor de um documento escrito. No entanto, na segunda metade do século
XX, com o surgimento da insatisfacdo de alguns pesquisadores com métodos quantitativos, as
entrevistas comecaram a aparecer como uma possibilidade de entendimento de acontecimentos
e conjunturas sociais, abrindo espaco para métodos qualitativos de investigacdo. (ALBERTI,
2013, p.25).

Como Verena Alberti (2004) destacou, a histdria oral gera um fascinio por trazer a
sensacao de que ¢é possivel reviver o passado através das entrevistas e pelos detalhes oferecidos
através da narrativa do entrevistado, podendo gerar, muitas vezes, a ilusao de que ¢ possivel
acabar com as descontinuidades do passado e vivé-lo em um continuo ininterrupto. Porém, so6
¢ possivel retornar ao passado com a sintese da memoria, ou nas palavras da autora: “s6 ¢
possivel recuperar o vivido através do concebido.” (ALBERTI, 2004, p. 17). Sua adverténcia
nos lembra que as narrativas devem ser entendidas como fato concreto que incide sobre a
realidade e ndo como uma representagao da realidade. “Conceber o passado ndo € apenas sela-
lo sob determinado significado, construir para ele uma interpretagdo; conceber o passado ¢
também negociar e disputar significados e desencadear agdes.” (ALBERTI, 2004, p. 33). Ainda
de acordo com a autora, as entrevistas devem ser entendidas como fontes, que a0 mesmo tempo
sdo relatos de uma a¢do, onde uma pessoa narra uma agdo vivida e residuos de uma agdo
interativa, pois ela ¢ o resultado de uma agdo e das intengdes de um entrevistador e de uma

pessoa entrevistada.
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Ao analisarmos as entrevistas, para além da atencdo dada aos fatos narrados pelos
entrevistados, houve também uma compreensdo de que assim como eu, a entrevistadora, tinha
uma intengcdo ao realizar aquela agdo, as respostas dos entrevistados estavam também
carregadas de seus proprios intuitos. Observamos que muitas respostas traziam muitas
informagdes sobre os povos indigenas, para além do que foi perguntado. A repeti¢do, por
exemplo, da explicacdo das diferencas culturais entre os povos na entrevista de Sheila
Potiguara, da diversidade linguistica na de Carlos Tukano ou do conceito de diaspora indigena,
por Marize Guarani, tinha um tom de quem estava naquele momento, fazendo o mesmo o que
faziam com os estudantes e professores nas escolas: ensinando. Estavam conscientes de estarem
sendo entrevistados por uma professora de historia, que além de dar aulas em escola publica,
também era pesquisadora e queria desenvolver uma tese de doutorado sobre uma atividade a
qual tinham um grande apreco e militdncia e que isso poderia trazer mais visibilidade e
valorizagdo do trabalho.

Foi perceptivel uma diminui¢do ou uma ressignificagdo dos problemas que enfrentavam
nas visitas as escolas. Para exemplificar, em abril de 2022, levei um grupo de indigenas para
realizar uma atividade na escola onde trabalho, no municipio de Duque de Caxias/RJ, onde
infelizmente tivemos que lidar com o comportamento racista de trés alunos, o que chateou
visivelmente uma das educadoras indigenas. Dias depois, entrevistei uma das indigenas que
esteve na escola e questionei sobre como era a receptividade dos alunos durante as visitas e se
jé& tinha enfrentado algum problema ou situacdo de desrespeito nas escolas. A entrevistada
afirmou que nunca teve problemas, que sempre foi bem recebida e que algumas perguntas e
comentarios aconteciam por falta de conhecimento, pois as pessoas receberam por muito tempo
informacgdes equivocadas sobre os povos indigenas. Também ressaltou que funcao delas era
exatamente trazer um novo olhar e corrigir concepgdes estereotipadas. Outras situagdes
negativas contadas informalmente em conversas com alguns dos entrevistados ndo apareceram
nas entrevistas, mesmo sendo provocados a falar. E possivel que esta atitude esteja relacionada
a uma defesa do trabalho que desenvolvem nas escolas, preferindo ressaltar os aspectos e
resultados que consideravam positivos.

A escolha de quais indigenas deveriam ser entrevistados, entre a grande lista dos 40 que
realizam ou ja realizaram atividades em escolas do ensino basico na regido metropolitana do
Rio de Janeiro, seguiu alguns critérios. Em primeiro lugar buscou-se aqueles que promovem
com frequéncia as atividades. Buscamos pessoas de organizagdes, associagdes ou grupos

diferenciados como a AIAM, Aldeia Marakana, Maes da Maré, ISPO, Restauracdo Tupinamba
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do Rio de Janeiro (alguns estdo ligados a mais de um grupo) e de grupos étnicos e origem

(aldeado ou ndo) diferenciados. Podemos observar a diversidade na seguinte tabela:

Tabela 6 - Educadores indigenas entrevistados

NOME ETNIA CIDADE | ORIGEM | MOVIMENTOS/ FORMACAO
ATUAL ORGANIZACOES | NA AREA DE
EDUCACAO
E/OU
HISTORIA?
Ana Paulade| Kariri Duque de | Patos/ PB ISPO Nao
Moura Xoko Caxias / RJ (técnica de
(Paula enfermagem)
Moura
Aponé)
Carina Pataxo Rio de Rio de Grupo Literatura Mestre e
Oliveira Janeiro /RJ | Janeiro / Indigena doutoranda em
Silva RJ Educacao,
professora da
educacao infantil
e do primeiro
segmento do
ensino
fundamental
Carlos Tukano Duque de Sao Aldeia Maracana, Educador do
Doethyro Caxias / RJ | Gabriel da AIAM Museu do Indio
Tukano Cachoeira
/ AM
Carolina | Potiguara | Niter6i/RJ | Riode Aldeia Maracana, | Bacharel/licencia
Camargo de Janeiro / Grumim da em Historia,
Jesus RJ mestre em
Potiguara Linguas
Indigenas
Julia Muniz | Xavante Rio de Rio de Aldeia Marakana Professora de
de Souza Janeiro /RJ | Janeiro / Artes
RJ
Marize Guarani | Duque de Rio de Aldeia Maracana, Professora de
Vieira de Caxias /RJ | Janeiro/ AIAM, ISPO Histéria, doutora
Oliveira RJ em Educacao
Ricardo | Tupinamb Volta Rio de Aldeia Marakana, Professor de
Fellipe da a Redonda Janeiro/ Restauracao Sociologia
Silva RJ RJ Tupinamba
Ybyraiara
Ajurucaba
Tupinamba
Sheila Potiguara Rio de MG Maes da Maré | Nao (bacharel em
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Aparecida Janeiro / RJ Direito)
Soares de
Melo

Outro critério foi a disponibilidade e interesse dos educadores indigenas em participar
da entrevista. Fizemos contato com algumas pessoas que ndo puderam ou ndo quiseram
participar da pesquisa. Como pudemos observar na tabela, todas elas estdo de algum modo
ligadas aos movimentos sociais indigenas. A maioria atua ou atuava na area da educagdo.
Alguns sdo ou foram professores da educagdo basica. Além disto, temos duas historiadoras.
Entre os entrevistados, apenas Carlos Tukano nasceu na aldeia, os outros nasceram em cidades
fora da aldeia, alguns tiveram contato com as aldeias de origem da familia desde crianga, outros
passaram pelo processo de retomada étnica, como veremos a seguir.

As entrevistas tiveram como base um roteiro de entrevista geral, que trazia questodes
sobre suas historias de vida, suas participagcdes nos movimentos sociais, sobre o que pensavam
a respeito da maneira como os povos indigenas aparecem na historia e no ensino de historia e
sobre as atividades que desenvolvem nas escolas. No entanto, cada entrevistado teve um roteiro
individual de perguntas, fundamentado no roteiro geral e em uma pesquisa prévia sobre a
biografia deles.

Para realizar a pesquisa, nos atentamos a alguns apontamentos trazidos por Joana Silva
e Giovani José Silva (2010), no que se refere ao uso da historia oral como metodologia para
pesquisa com populagdes indigenas. De acordo com os autores, ¢ necessario levar em
consideracdo a questdo da diversidade cultural dos povos estudados, além de abandonar uma
postura autoritaria em relagdo ao conhecimento ou de uma tentativa de ser porta-voz dessas
pessoas. Sendo assim, € necessario que o historiador esteja preparado para encontrar versoes €
concepgdes de mundo inesperadas e estranhas ao seu olhar, mas que fazem todo sentido para o
povo analisado.

Entretanto, por mais que estivéssemos atentos ao exercicio de deslocamento necessario
para a compreensao das alteridades nas entrevistas, no que se refere especificamente a esta
pesquisa, surgiram outras questdes teoricas e metodoldgicas, j4 que os entrevistados eram
pessoas que transitam entre formas de pensar diferentes: a do seu proprio grupo étnico, a da
sociedade envolvente e a des outros grupos étnicos com os quais convivem, afinal a composi¢ao
das populagdes indigenas na regido metropolitana do Rio de Janeiro ¢ multiétnica. Estes
educadores indigenas estdo habituados a fazer uma espécie de traducao de suas culturas e

formas de pensar para a populagdo ndo indigena.
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Devido a pandemia da Covid19, houve uma predilecdo por entrevistas a distancia.
Apenas duas foram presenciais, sendo considerados a impossibilidade da realizagdo da
entrevista online, o abrandamento da pandemia e a preferéncia dos entrevistados. A realizagao
de entrevistas a distancia ndo ¢ uma novidade, porém, a necessidade de distanciamento
provocado pela pandemia aumentou o debate a seu respeito e o seu uso em pesquisa. De acordo
com Ricardo Santiago e Valéria Magalhaes (2020) a revisao bibliografica sobre o assunto recai
muito nos aspectos positivos e negativos das entrevistas a distancia. Entre os positivos estariam
areducado de custos e a inclusdo de pessoas que ndo poderiam ser entrevistadas presencialmente.
Quanto as perdas, estariam a dificuldade da criacdo de um elo de intimidade entre entrevistador
e entrevistado ¢ da observagdo das expressdes corporais que sdo importante neste tipo de
pesquisa, além de possiveis falhas técnicas.

Mesmo com as dificuldades apontadas, houve a decisdo por fazer as entrevistas através
do Google Meet, observando alguns aspectos apontados por Santiago e Magalhdes (2020),
como a consideracdo de que as entrevistas a distancia sdo mais promissoras quando
entrevistador e entrevistado possuem aptidao e intimidade com os recursos da videoconferéncia
(por isto a predilecdo pelo Google Meet, amplamente utilizado durante a pandemia). Outra
questdo foi ter clareza dos potenciais e das limitagdes da interpretacdo de relatos orais
fornecidos de forma online e de que a cibercultura possui habitos de comunicagdo particulares,
que muitas vezes privilegia interacao e participacao, mas que também uma tem uma tendéncia
a ser breve ou levar a um comportamento de multitarefa, o que realmente foi observado em

algumas entrevistas.

3.2.1 Guerreiros do bom combate: os entrevistados

Nosso grito na cidade ecoou,

O canto dos passaros estrondou.
Guerreiros aguerridos

Vem vindo para se unir.

Na terra que o sangue banhou,
Uma nova geragdo levantou.
Com garra e coragem,

Luta e canta sua nagao. (...)
(KAMBEBA, 2021, p. 74)
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A poesia de Marcia Kambeba diz muito sobre os entrevistados. Mas quem s3o esses
“guerreiros aguerridos” que se levantaram da terra banhada de sangue e que na cidade lutam e
cantam sua nacao? Existe uma heterogeneidade entre os indigenas que promovem atividades
em escolas na regido metropolitana do Rio de Janeiro no que se refere ao grupo étnico ao qual
pertencem. Da lista das 40 pessoas que promoveram ou ainda promovem atividades em escolas
encontramos as seguintes etnias: Anambé, Apurind, Arapuim, Akroa, Ashaninka, Baré, Fulni-
0, Guajajara, Guarani Mbya, Guarani Kaiow4, Guarani Nandeva, Kaingang, Kariri, Kariri
Xoko, Krikati, Pataxo, Potiguara, Puri, Sataré Mawé, Tabajara, Tikuna, Tukano, Tupinamba,
Xavante. A seguir faremos um breve relato sobre alguns pontos das historias de vida dos nossos

entrevistados:

Carlos Doethyro Tukano

Carlos Tukano ¢é o unico dos entrevistados que nasceu na aldeia. Apesar de ndo visitar
constantemente seu povo, estd sempre em contato com seus irmaos que ficaram na aldeia,
através do “tal do celular”, como contou em tom de brincadeira, ja que indigenas utilizando
tecnologia costuma gerar um estranhamento. Nascido em uma aldeia do povo tukano do
municipio de Sdo Gabriel da Cachoeira em 1960, Tukano conviveu ndo s6 com seu povo, mas
também com outros da regido, como os desana, povo de sua mae ¢ os tuiuka, etnia da sua avd
paterna. Sua escolarizacdo foi na aldeia durante o ensino primario, indo para o internato na
cidade de Sao Gabriel da Cachoeira, onde passava oito meses na escola e quatro na aldeia. Em
1997 veio para Rio de Janeiro, mas anteriormente, na década de 1980, iniciou sua jornada de
saida da aldeia, indo primeiramente para Manaus e posteriormente para Brasilia. A motivacao
para sair da aldeia surgiu com a entrada de pessoas estranhas na aldeia, como a de missionarios
do Brasil e de outras regides do mundo, membros da Forga Aérea Brasileira e de pesquisadores.
Durante o internato, também conheceu pessoas que foram para a regido durante a construgao
da BR 230, também conhecida como Transamazdnica. Essas pessoas diferentes, com cabelos e
portes fisicos incomuns e que contavam diversas histdrias sobre a cidade grande, geraram uma
grande curiosidade em Carlos Tukano e em outros jovens da sua etnia, que queriam saber como
funcionava essa sociedade tdo diversa da deles. Também havia um encantamento, de acordo
com o seu relato, pois muitos jovens achavam bonito usar roupas, calgados e ter radio a pilha.
Muitos migraram para Manaus ou mesmo para a Coldombia, pois apos terminarem os estudos

ndo queriam trabalhar no plantio e viver da caga, preferindo trabalhar e ganhar um salario.
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A escola parece ter cumprido o papel de assimilar os jovens tukanos, valorizando
narrativas e imagens sobre os indigenas onde nao se reconheciam. Foi da seguinte forma que

Tukano se referiu ao ensino da historia na escola missionaria:

quando eu entrei na escola missionaria, pra falar sobre a histéria do Brasil eu abri
aquele livro ali, 1a que vocé vé aquela foto do cara, indio em cima da arvore, 14 em
cima assistindo a missa, a primeira missa do Brasil, né. Ali eles eram os indios, mas
eu ndo sabia que eu era o indio também. Eu ndo sabia, pra mim eu s6 era tukano. O
indio estudando o indio. Eu achava esquisito aqueles indios pelados, com aqueles...
0s missionarios ja tinha nos dado cal¢do, camisa, eu achava esquisito a chegada do
Pedro Alvares Cabral pela primeira vez no Brasil. (CARLOS TUKANO, 2022)

Na cidade grande, diversos costumes estranhos chamaram sua ateng¢do, como a
diferenca entre classes sociais, a existéncia de moradores de rua, a forma como os idosos sdao
tratados, o fato das pessoas se desconhecerem e passarem umas pelas outras sem se
cumprimentarem. No Rio de Janeiro, Tukano foi convidado para trabalhar como arte-educador
indigena no Museu do Indio, passando a fazer visitagdes guiadas, inclusive para grupos de
escolas. O trabalho no museu fez uma espécie de reaproximagdo com suas origens. Ele contou
que museu o cativou e estimulou a conhecer mais a histéria dos antepassados, assim como o

fez sentir mais valorizado:

eu mesmo cheguei a conclusdo comigo mesmo, eu mesmo ndo sabia o valor que o
indio ainda tinha nesse espaco, como o Rio de Janeiro. Entdo, isso me fez sentir mais
humano. Mais pessoa, mais ser igual a eles, ndo indio diferente, o indio verde, que
vive na floresta, s6 no mundo verde, né, da terra, das arvores, da dgua, ndo, mas ¢
indio também quando vem as cidades. Mostrar pra eles que nds também somos capaz
de aprender. Por exemplo, eu falo pra eles, né, eu tive que aprender a ler e a escrever
e a falar portugués pra eu poder comunicar com vocé, porque eu nao tenho mais o
tradutor, né. Eu mesmo estou falando diretamente com vocé, dialogando, aprendendo
com vocés também. (CARLOS TUKANO, 2022)

Na entrevista gravada em sua casa, em Duque de Caxias/RJ, Tukano deu énfase a
vontade que tinha de conhecer uma cultura e um modo de viver diferente. No entanto, alguns
trechos de seu depoimento deixaram claras as marcas da colonialidade do ser nessa sociedade
tao diferente, que o fez sentir menos humano, “menos pessoa”, como se as diferencas fossem
sinais da sua inferioridade. Mostrar a sua cultura, a sua capacidade de aprender e observar que
isso era valorizado, possibilitou seu empoderamento em um universo tao perverso.

Carlos Tukano esteve entre o grupo que planejou e ocupou o prédio do antigo Museu
do Indio em 2006 e em 2010 foi eleito cacique da Aldeia Maracani, segundo ele, o primeiro
cacique multiétnico. Apés a expulsdo do prédio, criou junto com alguns indigenas que

negociaram a retirada do prédio com o governo do Estado do Rio de Janeiro, a Associagcao
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Indigena Aldeia Maracana (AIAM), da qual foi presidente duas vezes consecutivas. O cacique
também ajudou a criar o Conselho Estadual dos Direitos Indigenas (Cedind) no Rio de Janeiro,

e atualmente ¢ membro do conselho, como representante indigena do contexto urbano.

Ana Paula de Moura (Paula Moura Aponé / Kariri Xoko)

Ana Paula de Moura nasceu na Paraiba. De acordo com seu relato, sua avo materna era
indigena e foi sequestrada pelo seu avo, sendo obrigada conviver com ele, sofrendo violéncias
domésticas constantes. A historia da avd de Paula, como costuma ser chamada, ¢ um exemplo
da expressao “indias cacadas a lago”, personagens das historias de muitas familias brasileiras,
porém pouco visibilizadas e estudadas. Seus irmaos mais velhos contavam que seu avo batia
em sua avo e a chamava de “bicho do mato”, por ter habitos como o de colocar as criancas
sentadas em roda para comer com as maos, os quais ele ndo entendia como “comportamento de
gente”. Sua avo ndo aguentou a violéncia e fugiu. Apesar desta origem indigena, Paula contou
que sua familia nao se identificava desta forma e que foi criada fora dos costumes e tradi¢cdes
do povo, apesar de sempre ter comportamentos que considerou como atos de resisténcia como
comer com a mao, andar descalga e de ter paixdo pela terra.

J4 morando na cidade de Duque de Caxias, Paula entrou em contato com a Aldeia
Maracana, onde sentiu uma cobranca muito forte de uma missao dada pelos ancestrais de que
deveria fazer alguma coisa pela causa indigena. Naquele momento, iniciou seu doloroso
processo de retomada étnica, que envolveu o reconhecimento e identificagdo com uma historia
familiar de violéncia e o convivio com situagdes constantes de discriminagdo e preconceito.
Estas atravessaram varias vezes seu relato, como na afirmag¢ao seguinte: “Quantas e quantas
vezes que eu participei juntamente com Marize, que a gente fazia as nossas falas, ela no campo
pedagogico e eu no campo politico, né, as pessoas falavam assim: ‘vocé€s sdo muito espertas
pra ser indias.”” (PAULA MOURA, 2021)

Desde entdo, iniciou uma luta no campo politico por visibilidade aos povos indigenas
de Duque de Caxias, participando do Conselho Municipal de Cultura de Duque de Caxias, além
de constantemente estar envolvida nos debates publicos sobre questdes referentes ao municipio.
Foi uma das criadoras do Instituto dos Saberes dos Povos Originarios, Aldeia Jacutinga (ISPO)

em 2013, a primeira institui¢dao indigena da Baixada Fluminense.
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Sheila Aparecida Soares de Melo (Sheila Potiguara)

Sheila Aparecida Soares de Melo pertence ao povo potiguara por sua ancestralidade
paterna. Seu pai nasceu no municipio de Montanhas, no Rio Grande do Norte. De acordo com
o relato, seus avos e seu pai migraram inicialmente para Sdo Paulo, depois para Minas Gerais
e finalmente para o Rio de Janeiro, fugindo de massacres e disputas por terra. Sheila nasceu em
Minas, mas veio para o Rio de Janeiro ainda bebé. Apesar de criada distante do povo, afirmou
que seus avos e seu pai lhe passaram muitas coisas da cultura potiguara. Sua familia ¢ bem
numerosa e grande parte ainda vive no Rio Grande do Norte. Apesar de ndo frequentar
constantemente as terras potiguara, possui contato com alguns parentes da regido.

A potiguara ¢ bacharel em direito desde 2010, sendo formada pelo Centro Universitario
Augusto Motta (UNISUAM). Toda sua formacao escolar foi no Rio de Janeiro. Por muito tempo
foi atleta, treinando no Estaddio de Atletismo Célio de Barros, que fica dentro do Complexo
Esportivo do Maracand. Sheila trabalhou em muitos projetos sociais ligados ao esporte ou
prestando auxilio juridico em véarias comunidades da cidade como na Mangueira, Quitungo,
Nova Brasilia, Chacrinha, Salgueiro e Maré. Se aproximou da Aldeia Maracana, especialmente
no periodo das ameagas de demoli¢ao do prédio, pois de acordo com os projetos iniciais das
obras para a Copa do Mundo e Olimpiadas havia a previsao que outros espagos como o Parque
Aquatico Julio Delamare, a Escola Municipal Friedenreich e o Célio de Barros também fossem
atingidos.

Dentre os projetos sociais que atuou, ¢ importante destacar o “Maes da Mar¢”, criado
por Twry Patax6o na comunidade da Maré, voltado para a geracdo de renda de mulheres da
comunidade da Maré¢, especialmente maes que tinham dificuldade em arrumar emprego por nao
terem onde deixar seus filhos. Twry, Sheila e outras indigenas ensinavam técnicas de artesanato
indigena para confec¢do de roupas, filtro dos sonhos, ima de geladeira com materiais reciclaveis
entre outras coisas. Sua parceria com Twry Patax6 é muito grande. A realizagao de atividades
em escolas iniciou junto com a indigena pataxo, quem considera tia, pois ja ha alguns anos ¢

casada com o sobrinho de Twry.

Carolina Camargo de Jesus Potiguara

Carolina Camargo de Jesus ¢ carioca e assim como Sheila pertence a etnia potiguara.

Sua familia materna ¢ da Paraiba, e desde crianca tem o costume de passar temporadas na aldeia

onde mora. De acordo com sua entrevista, sempre se identificou como indigena. No periodo
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2 ¢

escolar, seus professores sabiam de sua origem, sendo a “indiazinha”, “curuminzinha” sempre
muito calada. Apesar de afirmar que nunca teve problemas na escola por conta de sua identidade
étnica, contou com risadas que a abordagem dada aos povos indigenas ndo era muito proxima:
“Sempre muito estereotipado, né. Sempre folclorizado, o indio do papel, o indio da historia 14
do passado... e com muito estereotipo. Eu ndo me via representada, sabe, vocé ndo via indio
real, né, de fato ali.” (CAROLINA POTIGUARA, 2022). Essa distancia fez com que ndo tivesse
muita vontade de se autoidentificar. Entre 2004 a 2009 cursou a graduacdo em Histéria na
Universidade Federal Fluminense, onde se sentiu acolhida, pois observava que os professores
e colegas estavam preparados para lidar com a diversidade. Posteriormente foi convidada para
fazer o Mestrado Profissional em Linguistica e Linguas Indigenas no Museu Nacional.
Carolina participou desde o inicio da ocupagdo do prédio do antigo Museu do Indio,
fazendo parte de um grupo muito atrelado a questdes culturais, desenvolvendo atividades
artisticas como o grafismo, o canto e a contagdo de histéria dentro da ocupagdo. No periodo da
remocao, sofreu com a repressao do Estado e com a perseguicdo em redes sociais. Também
participa da Rede Grumin de Mulheres Indigenas, fundada por Eliane Potiguara, onde consegue
uma interlocu¢do com outras mulheres e professores potiguara. A rede de comunicagdo com

professores potiguara ¢ um ponto importante na sua condi¢ao de educadora:

Por que nos Potiguara nds temos uma ativismo muito pelo lado dos professores, né,
dos professores indigenas que a gente... nos reapropriamos da Educacdo, do espago
da educagdo como... acreditando uma forma de resisténcia de luta de trabalho, né, em
prol do povo, do fortalecimento da comunidade da familia de saberes tradicionais.
Essa coisa toda entdo, a rede exerce uma fungdo muito especial, né. Sozinho nio da
para fazer luta politica, aparecer em rede social para vocé... tem que ter uma
legislagdo propria, vocé tem que ter associagdo. (CAROLINA POTIGUARA, 2022)

Recentemente Carolina atua na Prefeitura de Marica/RJ, auxiliando na implementagao
da educagdo escolar das aldeias guarani do municipio, criando projetos interculturais,
escolhendo materiais adequados, refletindo e pensando a sistematizagdo da educagdo escolar

indigena na localidade.
Carina Oliveira Silva (Carina Pataxd)

Carina ¢ outra indigena nascida na cidade do Rio de Janeiro. Também desde nova viveu
o transito aldeia/cidade, assim como Carolina Potiguara. Sua familia paterna ¢ da aldeia Pataxo
de Barra Velha, no sul da Bahia, onde passou um periodo da sua infancia do qual guarda
memorias alegres e de muitos aprendizados. Seu sentimento era de que a infancia era muito

valorizada na aldeia e o aprendizado circular, onde aprendia ndo s6 com os mais velhos,
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especialmente seu avd, mas com as outras criangas € com a natureza, tendo a compreensao de
que o ser humano também ¢ natureza.

De todas as entrevistas, a de Carina, talvez por ser a mais jovem entre os entrevistados,
¢ a mais impactante e que traz mais detalhes sobre os traumas vivenciados por uma indigena
nascida na cidade, especialmente no periodo escolar. Sua dificuldade em relagdo a
autoidentificagdo comecou dentro da sua propria casa, pois o seu pai, mesmo nascido na aldeia,
ndo se reconhecia como indigena. Apesar de passar um longo tempo sem se identificar como
indigena, o que aconteceu apenas quando se tornou adulta, sua aparéncia fisica ndo a deixou
passar desapercebida, sendo constantemente apontada como “a india”. Sempre que observava
na cidade experiéncias aproximadas as vivéncias que teve na aldeia, percebia que eram muito
ridicularizadas. Na escola, especialmente durante a educagdo infantil e o ensino fundamental,
sentiu um incomodo muito grande com os esteredtipos atribuidos as populagdes indigenas,
como o do indio selvagem e que comia gente. Aos sete anos, teve uma dificuldade na escola
que foi encarada como um fracasso escolar relacionado ao fato de ser “india”. A partir do relato
de Carina, ¢ facil compreender o processo de etnocidio que ocorre nas cidades e o quanto a
escola tem um papel fundamental no processo de assimilacao, fazendo com que as criangas nao

queiram se identificar a partir de seus povos de origem:

Entdo, todos os motivos, digamos assim, na minha cabeca ali de uma crianga, me
levavam a ndo querer ser india porque sendo eu seria feia, seria selvagem, ninguém ia
querer brincar comigo, as meninas diziam que eu ia comer outras criangas. Era uma
coisa de eu ser quase que um animal selvagem dentro da escola e também ndo observar
essa representatividade [...] uma coisa que ficou muito marcado é a questdo do ensino
de historia, por exemplo, que eu via espelhos na entdo “Descoberta do Brasil”.
Entdo, toda essa mentira, toda essa historia que nossos antepassados, de maneira
muito docil cederam territorio, tudo isso monta uma narrativa ao longo do tempo de
vocé ndo querer ser. Entdo, eu comecei a me enxergar num determinado momento até
no ndo lugar. Entdo eu nem era a menina da cidade e com comportamento assim,
assim, assado, mas eu também ndo era a india dentro de um estere6tipo onde eu ndo
me identificava nisso. (CARINA PATAXO, 2021)

O ensino da histéria teve um papel teve um papel muito ruim na formagado de Carina
durante esse periodo. Porém, no ensino médio teve professores que trouxeram outras narrativas
sobre os indigenas, especialmente com a perspectiva da invasdo portuguesa e ndo mais a do
descobrimento. Mas seu processo de retomada étnica se iniciou a partir do contato com a
literatura indigena durante a graduagdo em Pedagogia, quando decidiu pesquisar sobre a
tematica indigena nas escolas. As historias de Daniel Munduruku, em especial as do livro
“Catando Piolho e Contando Historias”, entre outras historias e autores, retratavam realidades
bem parecidas com a de Carina, como a vivéncia na aldeia, o contato e a valoriza¢dao das

histérias contadas pelos mais velhos e os problemas de ser indigena e viver na cidade. Elas a
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possibilitaram se reconhecer nessas historias. A participagdo no Congresso Internacional dos
Povos Indigenas da América Latina em 2019 e na Marcha das Mulheres Indigenas, ambas em
Brasilia, foram também elementos decisivos em seu empoderamento para a autoafirmagao. Mas
contraditoriamente, se antes sofria por a identificarem como “india”, atualmente experimenta
um movimento contrario, o do questionamento de sua identidade. Sua pesquisa na graduagdo e
posteriormente no mestrado em pedagogia voltaram-se para a literatura indigena no Programa
Nacional Biblioteca da Escola (PNBE). Atualmente ¢ professora atuando na educacao infantil

e primeiro segmento do ensino fundamental.

Julia Muniz de Souza (Julia Xavante)

A carioca Julia Muniz de Souza possui ancestralidade indigena, mas no entanto,
desconhece o0 nome do povo de origem da sua familia. Sua autoafirmacdo comegou apds a sua
ida a uma aldeia xavante, a convite de um jovem amigo que conheceu no Rio de Janeiro. A
cacica da aldeia e av6 do rapaz gostou tanto de Julia que a adotou como irma e deu-lhe o nome
indigena Wautomohinhio, o que a deixou muito sensibilizada (PACHAMAMA, 2018). Julia ¢
licenciada em Historia da Arte pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro e ¢ professora da
Rede Estadual de Ensino do Rio de Janeiro.

Julia ¢ participante ativa da Aldeia Marakana, do grupo que retomou o territorio do
antigo Museu do Indio em 2017. Virou uma espécie de promotora de eventos da aldeia, pois é
ela quem faz a programacdo e organiza os eventos, chamando indigenas ou ajudando aqueles
que querem fazer rodas de conversas, contagdo de historias e oficinas no espago da aldeia. E
uma das organizadoras das atividades como o Abril e o Agosto Indigena da Aldeia Marakana,
que normalmente sdo abertas para o publico geral, oferecendo uma programag¢ao sempre muito
interessante sobre povos indigenas.

Assim como todos os outros indigenas, Julia vivencia problemas de preconceito que vao
da desumanizacgao, até o questionamento da sua identidade. Em sua entrevista, ressaltou uma
preocupacdo com a necessidade de humanizar as populagdes indigenas, pois existe uma
compreensdo generalizada na sociedade de que o indigena ¢ uma categoria diferente (e inferior)
aos seres humanos. Sua inquietagdo se fundamenta em histdrias que vivenciou dentro da Aldeia
Marakana: “no outro dia eu estava la na aldeia, chegou uma menininha, devia ter uns cinco
anos, com a mae, que ela foi levar a menina 14 pra ver os indios, né, e ai a menina virou e
perguntou: ‘Vocé ¢ indigena? Vocé ¢ india?’ Ai eu falei assim: "Sou, e vocé?" e ela disse: ‘Eu

sou ser humana’”. (JULIA XAVANTE, 2021). Por outro, também experimenta o
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questionamento da sua identidade, por ndo ter nascido na aldeia ou por ndo estar constantemente

com penas ou pintada.

Marize Vieira de Oliveira (Marize Guarani)

Outra indigena que passou por uma retomada étnica e que desconhece a aldeia de origem
de sua familia, ¢ Marize Vieira de Oliveira. Nascida na cidade do Rio de Janeiro, atualmente
reside no municipio de Duque de Caxias/ RJ. E neta por parte de pai e bisneta por parte de mée
de indigenas. Professora, iniciou sua carreira no magistério lecionando para o primeiro
segmento do ensino fundamental e posteriormente, ap6s concluir a graduagao em Historia pela
Fundagao Educacional Duque de Caxias (Feuduc), trabalhou em escolas da Rede Estadual do
Rio de Janeiro e do Municipal de Duque de Caxias como professora de Historia. Possui uma
longa trajetoria de militdncia, iniciada no Sindicato dos Profissionais de Educaciao (SEPE) e na
Central Unica dos Trabalhadores (CUT), onde foi coordenadora da Comissdo estadual da
Mulher Trabalhadora e posteriormente participou da diretora executiva da CUT.

Seu processo de retomada ou de viagem de volta para casa, como prefere chamar, iniciou
apos alguns eventos. Em um férum que esteve em Belo Horizonte, no inicio dos anos 2000,
percebeu que muitas pessoas mostravam suas identidades em seus corpos utilizando roupas e
objetos que indicavam a forma como queriam ser reconhecidas. Inspirada nesse fato, resolveu
colocar um cocarzinho feito de tranca de palha e peninhas bem pequenas, que havia comprado
de um rapaz maxakali. Marize contou que naquele momento sentiu que atravessou um portal,
como se tivesse passado por um rito de passagem, pois as pessoas a olharam com um olhar
estranho, como se fosse “uma extraterrestre”. Outro evento importante em seu caminho de volta
para casa foi o Grito dos Excluidos em 2004, na rua Presidente Vargas, no Centro do Rio de
Janeiro, onde encontrou outros indigenas da cidade e passou a participar de um grupo de
indigenas que debatiam a questdo na cidade e que posteriormente decidiu ocupar o prédio do
antigo Museu do Indio.

Marize participou ativamente do planejamento e dos primeiros anos da ocupagdo do
prédio. Ao contar sobre ela, lembrou que os indigenas do Movimento Tamoio dos Povos
Originarios sentiam a necessidade de encontrar um espago para tratar dos problemas na cidade,
desenvolver projetos, entre outros fins, € que o museu era sempre citado por José¢ Urutau
Guajajara como uma possibilidade. Em setembro de 2006 sonhou com um pajé que lhe afirmou
que os indigenas deveriam ocupar o casardo até outubro. A partir de entdo, mobilizou os

parentes e conseguiu o apoio de alguns sindicatos para concretizar a ocupagdao. Mesmo apds a
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tomada do espaco, Marize revelou que ainda ndo se sentia segura para se autoafirmar. Dois
outros eventos deram a seguranga que necessitava para tal. O primeiro aconteceu em uma visita
a uma aldeia patax6 hahahae na Bahia, onde deu uma entrevista a uma radio local e se declarou
descendente de guarani. ApoOs a entrevista, os pataxd disseram que ndo concordavam que era
descendente, pois segundo eles, quem se declarava descendente era quem estd em cima do muro
e ela, ao contrario, era uma mulher que lutava pelo povo, e por isto era indigena. Meses depois,
participou da Primeira Conferéncia de Promocdo da Igualdade Racial, onde recebeu uma
pressdo muito grande do movimento negro para se declarar negra e ela afirmou que nao poderia
fazer isto e apagar a historia dos seus avls e avos indigenas. Naquele momento se afirmou
afroindigena e foi hostilizada por isso. Depois daquele dia, passou a se declarar indigena
guarani. Foi batizada pelos guarani do Rio de Janeiro, recebendo o nome de ParaReté. Apos a
desocupagdo do museu, Marize participou da criagdo da AIAM, em 2015, e do ISPO e do
Cedind.

Ricardo Felipe da Silva Ybyraiara Ajuricaba Tupinamba

Professor de sociologia aposentado, Ricardo Felipe Ibiraiara Ajuricaba Tupinamba, ao
nos contar sobre sua identidade étnica, se referiu ao passado do lugar onde nasceu: “... eu nasci
na ilha aldeia, na Ilha de Paqueta que ¢ um territério tupinamba ancestral. Entao, por isso so eu
jé& sou Tupinamba, né, porque eu nasci em terra tupinambd, comendo comida plantada no solo
tupinambd.” (RICARDO AJURICABA, 2022). Ricardo ndo tem muitas informacdes sobre sua
ascendéncia indigena, mas tem consciéncia do passado de invisibilizagdo gerada por politicas
etnocidas e epistemicidas direcionada aos indigenas do Rio de Janeiro e que fizeram com que
a historia indigena de sua familia fosse silenciada e apagada da memoria da familia, mesmo que
seu pai e sua avo tivessem caracteristicas fisicas e costumes que considera indigena.

Seu processo de retomada étnica foi longo. Ricardo buscou nas suas lembrangas
passagens que considerou como origem deste retorno, entendido como um caminho espiritual.
Participou de grupos e da criagdo de projetos na década de 1980 que o aproximou das culturas
e epistemologias indigenas, como o coletivo Tribo Selvagem, que fazia montanhismo,
acampamento, atividades culturais, como poesia, musica ¢ teatro, e o Laboratério do Meio
Ambiente Social, que visava desenvolver projetos de iniciagdo cientifica para a produgdo de
conhecimento de forma participativa, coletivista, democratizando o fazer cientifico para fora
do ambiente académico. Passou a ter interesse e pesquisar linguas indigenas, € em 2002 compos

uma musica em tupi antigo chamada Cunha Tatarana.



202

Desde 2000 mora no municipio de Volta Redonda, interior do Rio de Janeiro. Mesmo
distante, em 2007 passou a frequentar a Aldeia Maracana. Durante a segunda ocupagdo, em
2017, passou a participar de forma mais intensa da aldeia, e em 2019 criou o coletivo Retomada
e Restauragdo Tupinamba do Rio de Janeiro com outros indigenas. Juntos criaram o grupo Oka,
que ¢ voltado para pesquisa e estudo da lingua tupi. Para a Restauracdo Tupinambd, um
elemento fundamental para a retomada é a posse da lingua, além do trabalho espiritual de
contato com os Encantados. As atividades do grupo Oka e oficinas desenvolvidas pela
Restauracdo Tupinamba dentro da Aldeia Marakand fazem parte da producdo e difusdo de
conhecimentos da Universidade Indigena Aldeia Marakana.

Ao conhecermos um pouco as historias de vida dos entrevistados, percebemos que
possuem trajetorias diferentes. Carlos Tukano nasceu na aldeia mas foi viver na cidade grande
quando tornou-se adulto. Sheila Potiguara e Paula Aponé nasceram fora da aldeia, mas em
outras cidades e acabaram migrando para a Regido Metropolitana do Rio de Janeiro. Enquanto
a Sheila recebeu de sua familia ensinamentos que considerava da tradicao indigena, Paula nao
teve esta oportunidade. Carina Patax6 e Carolina Potiguara nasceram na cidade do Rio de
Janeiro, mas estiveram sempre em contato com as aldeias de origem de suas familias. Marize,
Julia e Ricardo nasceram no Rio de Janeiro e para se autoafirmarem como indigenas tiveram
que fazer uma viagem interna, reformulando e se conectando a outras historias de origem.
Historias anteriormente apagadas e negadas.

Mas também existem diversos elementos comum em suas historias, entre eles a
convivéncia com violéncias motivadas por preconceitos e esteredtipos, o constante
questionamento de suas identidades étnicas, a convivéncia com falas que os desumanizam, a
cobranca de que estejam e se comportem de acordo com os estereotipos atribuidos aos indios,
o silenciamento das suas histdrias e a invisibilidade.

Um outro ponto que os une ¢ a recusa a assimilagdo e ao etnocidio indigena. Carlos
Tukano, mesmo atraido pela cultura do Outro, encontrou no Museu do Indio um lugar onde
pode reconhecer que sua cultura também tinha valor e que possuia conhecimentos valiosos para
trocar com os nao indigenas. Paula Aponé, ao frequentar a Aldeia Maracana revisitou a sua
historia familiar a partir de uma nova perspectiva, se identificando com a histéria de sua avo e
se rebelando contra o silenciamento, violéncia e opressao vivenciadas por ela, o que lhe deu
forga para lutar pelos direitos dos povos indigenas. Sheila e Carolina Potiguara, mesmo com a
pressdo da cidade para se desvincularem das suas origens indigenas, sempre mantiveram suas
identidades étnicas. Carina Pataxo, apds muitos traumas e preconceitos sofridos na cidade,

encontrou na literatura indigena um local de fortalecimento e de luta pelos povos indigenas.
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Julia Xavante, ap6s um evento especial em sua vida, repensou sua propria histéria e assumiu
um compromisso com o povo xavante e com as causas indigenas em geral. Marize Guarani, ao
militar junto aos povos indigenas, teve a possibilidade de se conectar aos seus antepassados
indigenas e ao povo guarani, fazendo sua volta para casa. Ricardo Tupinamb4d, seguindo ao
chamado dos Encantados, fez um longo caminho de reconstrugdo de sua identidade, buscando
elementos que conectassem sua historia familiar com a histéria do Rio de Janeiro a partir de
uma perspectiva tupinamba.

Todos precisaram fazer uma reconec¢ao com outras historias - bem diferentes da escrita
por grande parte dos historiadores, da ensinada nas escolas e transmitidas pela histdria publica
- para a criagdo, recriacdo e reforco de suas identidades étnicas em uma localidade que nega a
possibilidade de ser indigena ¢ ao mesmo tempo morar na cidade. Encontraram e criaram
lugares de resisténcia, onde puderam e ainda podem se fortalecer e lutar pelos direitos dos povos
indigenas, como o Museu do indio, a Aldeia Maracana, as associa¢des indigenas como a AIAM
e a ISPO e a literatura indigena.

A seguir, veremos que suas historias pessoais € o movimento de luta pelos povos
indigenas em geral e mais especificamente dos que vivem no contexto urbano marcam as

motivagdes, objetivos e atividades que promovem nas escolas.

3.2.2 “Pra que mandou me chamar?”

Estava la dentro da mata,

pra que mandou me chamar?
Eu sou o indio guerreiro,

o indio guerreiro do Ororuba®

Promover atividades para escolas faz parte da rotina de alguns indigenas. Independente
de possuirem uma licenciatura ou nao, contam com muita propriedade sobre o que fazem,
sabem seus objetivos, escolhem as atividades de acordo com a faixa etaria, o espago
disponibilizado, a quantidade de alunos e o tempo que terdo para o desenvolvimento. Justificam
suas escolhas pedagodgicas a partir dos conhecimentos empiricos e tedricos que adquiriram ao
longo da vida, como podemos perceber na explicacdo de Sheila Potiguara, sobre a sua

preferéncia de ndo se apresentar inicialmente com roupas e pinturas tradicionais em creches:

% Letra de uma cangdo cantada por povos indigenas do Nordeste.
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As vezes para os pequenininhos, vocé ndo vai a palestrar para crianga de 1, 2, 3 anos.
Nos ja fizemos uns 4 ¢ 5 EDIs”. Sdo todos bebés! Entdo, o que os professores
querem? A gente ndo pode chegar 14 arrumada. Se a gente chegar arrumada a gente
nao vai conseguir fazer trabalho. Porque véo ficar desesperados. Por que as criangas
ficam desesperadas? Desesperadas, porque ¢ uma coisa que eles nunca viram. Eles
acham que ¢ bicho, vocé toda pintada com cocar, um monte de coisa, a crianga
visualiza outra coisa. Palhacgo, a crianga fica desesperada. E esses bichinhos, cachorro
a crianga vé, a crianca fica em panico. E crianga, bebé, vocé tem que entender. Nio ta
ligado a familia, ndo t4 ligado a nada. Voc€ tem que se pintar perto das criangas e para
ficar uma coisa agradével. Entdo vocé ndo pode palestrar para eles. Vocé tem que
cantar umas musiquinhas, bater o maraca... (SHEILA POTIGUARA, 2022)

Por mais que alguns oferecam ou ja tenha oferecido suas oficinas, palestras e atividades
para escolas, seja colocando cartazes em eventos que participam pela cidade ou nas redes
sociais, divulgando que realizam oficinas para a promogao da lei 11.645/08, ou até mesmo indo
diretamente nas escolas oferecer seus servigos, os oito entrevistados foram unanimes ao
afirmarem que vao especialmente atendendo ao chamado de professores. Por mais que apontem
que em alguns casos as diregdes ou as coordenagdes estejam a frente da organizagao do evento,
em geral, sdo os professores os interessados na ida dos indigenas as escolas, entrando em
contato, combinando os detalhes das atividades, mobilizando o transporte dos educadores
indigenas, recepcionando e resolvendo os imprevistos.

O convite ¢ feito tanto por escolas publicas quanto particulares. Alguns cobram as
visitas as escolas, especialmente quando se trata de escolas particulares. No caso das escolas
publicas existe uma negociagdo diferenciada. Alguns exigem apenas o valor do transporte,
outros pedem para que permitam a venda de seus artesanatos. Especialmente para indigenas
que vivem da arte, a ida a escola ¢ também uma forma de trabalho e complementagao de renda.
Sdo chamados para promover atividades em creches, pré-escolas, escolas de ensino
fundamental I e II, ensino médio e institui¢des de ensino superior.

Os entrevistados também foram praticamente unanimes ao afirmarem que a época que
mais recebem convites ¢ o més de abril, com a excecao de Julia Xavante, que afirmou que ¢
chamada em periodos variados. Alguns afirmaram que agosto ¢ um més em que ha um aumento
do numero de solicitagdes. No restante do ano os convites sao mais esporadicos. Os pedidos no
més de abril se relacionam com o dia 19 de abril, celebrado como Dia do Indio desde 1943.
Recentemente foi aprovado o projeto da deputada Joénia Wapichana que alterou o nome para

Dia dos Povos Indigenas, através da lei 14.402/22, como vimos no capitulo 2.

0 Espago de Desenvolvimento Infantil. Espagos equivalentes a creche e pré-escola criados pela Prefeitura do Rio
de Janeiro.
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Muitos dos indigenas entrevistados se referiram com incomodo a essa excessiva procura
no periodo de abril e questionaram o fato do més de abril ser o inico momento em que muitas
escolas falam sobre os povos originarios. Sheila Potiguara afirmou, em meio a risos, que 0 més
de abril “bomba” e que o dia 19 de abril do ano seguinte (2023) ja estava reservado em uma
escola.

De acordo com ela, os chamados para realizar trabalhos em escolas vao para além da

regido metropolitana do Rio de Janeiro:

O meu esposo vai a Sdo Paulo, vai a escolas em S&o Paulo, né. Um espago tipo um
sitio, as escolas vao de 6nibus para 14 para fazer essas atividades com os indigenas.
Entao ele ia para 14, né, mas esse ano ndo deu para ir porque foi muita procura, entdo
ele preferiu ficar por aqui mesmo, né. Entdo a minha cunhada foi e ele ficou. (SHEILA
POTIGUARA, 2022)

No entanto, lamentou que esta procura fique concentrada nos meses de abril e agosto.
Marize Guarani, contou que naquele ano (2022) participou de 4 eventos no dia 19 de abril, dois
presenciais e dois online. Também questionou a preferéncia pelo més de abril: “Eu falo para o
pessoal ‘gente, por favor, esquecam abril’. Né? a gente ta... a gente ta, na verdade, numa outra
época, que a gente tem que falar sobre questdo indigena todos os meses do ano.” (MARIZE
GUARANI, 2022). Ela também enfatizou a importancia de se abandonar um curriculo

turistico’! nas escolas:

a gente tem na educacdo esse curriculo turistico, né. A gente vai falar de mulher no 8
de Marco. Entdo, vocé ndo fala mais, vocé ndo busca dentro da sua matéria questdes
de género para tratar o dia da mulher ao longo do ano. Por exemplo, a mesma coisa
acontece com o 20 de novembro com a populagdo negra. A mesma coisa o 19 de abril
com o povo indigena. (MARIZE GUARANI, 2022)

Marize ressaltou a importancia da alteragdo do nome da data proposto pela deputada
Joénia Wapichana e lembrou que existem outras datas ao longo do ano que se referem aos povos

indigenas:

inclusive a Joénia Wapichana coloca como dia dos povos indigenas, né, exatamente
para gente mostrar que nds nao somos uma coisa s6, ndo ¢ o fenétipo que diz quem ¢
mais... quem € mais ou menos indigena, ndo existe isso. E... que também ¢ importante
a gente mostrar essa pluralidade, porque sdo povos diferentes, né, de culturas
diferentes, religiosidade diferente, né, de fendtipos diferentes, de culturas diferentes e
isso para mim ¢ o mais relevante. Nao deixar de fazer atividade que perdurem o ano
inteiro, né, porque como a Baby Consuelo fala, ¢ eu discordo dela, porque ela disse
que todo dia era dia de indio e agora a gente so6 tem a 19 de abril. N&o, a gente ndo
tem s6 mais ele, ja viu né. Hoje a gente tem o dia internacional dos povos indigenas

"I Conceito do autor Jurjo Torres Santomé.
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em agosto, a gente tem o dia internacional da mulher indigena em setembro e para
além disso, nés temos todos os outros dias para falar. A gente continua como a Baby
Consuelo e o resto da populagdo a dizer que todo dia tem que ser dia do indio, ou
melhor dia dos povos indigenas. (MARIZE GUARANI, 2022).

Carina Patax¢6 afirmou que apesar de abril ser o més em que mais recebe convites, ¢ 0
que menos aceita participar de eventos. Em 2018 passou por uma situagdo desagradavel em
uma escola em Duque de Caxias, onde prepararam uma ‘“‘surpresa” para ela. Os alunos a
“homenagearam” dancando a musica “Brincar de Indio” da Xuxa. Apesar de nio gostar da data,
afirmou que ela ¢ importante, pois entende que os indigenas ja sdo muito invisibilizados e sem
a data a situacdo seria pior. Ressaltou a importancia de discutir e desconstruir a data.

Os entrevistados afirmaram que, em geral, sio bem recebidos pelas escolas, mas
relataram algumas intercorréncias em suas visitas, como a citada por Carina. Nem todas as
escolas estdo interessadas em fazer um didlogo intercultural, querendo apenas alguém que

reforce todos os esteredtipos ensinados pela escola:

tem algumas escolas particulares, que as vezes a gente nem gosta de fazer que eles
querem que a gente... venha falar o que ndo ¢, que ndo existe, o que ndo ¢ realidade.
como se a gente fosse lenda, se a gente fosse um mito sabe. Entdo é como complicado,
né, eu nio aceito. Que vocé fica assim... eu t6 mentindo. Eu vou dizer que na aldeia
ndo tem fogdo? Eu vou dizer que na aldeia ndo tem ndo tem luz? (...) Ndo tem como
vocé dizer uma coisa que nao ¢ realidade né? Entdo eles querem que vocé venha falar
esse tipo de coisa. E tem escolas que quer ver aquele indigena de antigamente, né? Néo
quer ver... Tem indigenas que sdo claros, tem indigenas que sdo altos, tem indigenas
que sdo baixos. As escolas querem aquele indigena de antigamente que ndo existe mais.
Quisesse indigenas de antigamente, volta para 1500! (SHEILA POTIGUARA, 2022)

Cabe destacar que, interessados ou ndo em trazer um olhar diferenciado para as
populacdes indigenas, sdo os professores, muitas vezes motivados pela possibilidade de
trabalhar a tematica indigena no més de abril e em outros meses em parceria com os indigenas

que possibilitam a abertura de um dialogo intercultural nas escolas.

3.2.3 Educando o jurua

Mas eu ja sabia, porque a vo me contou, que um dia, cantando e dangando, os filhos
de Makunaima e outros deuses tentariam conversar com o homem branco pra dizer
que ndo gostamos dessa ligdo ndo. (JULIE DORRICO,2019)
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Como ja foi dito, as atividades desenvolvidas por indigenas nas escolas na regido
metropolitana do Rio de Janeiro variam de acordo com a faixa etaria dos alunos, o espaco para
a realizacdo, o tempo para desenvolver e em algumas situagdes, o tema combinado
anteriormente com os professores. Em geral, elas possuem dois momentos, um voltado para
palestra, onde falam sobre os povos indigenas e outro voltado para apresentacdes culturais e/ou
oficinas.

Alguns vao com grupos maiores, como o caso de Sheila Potiguara, que costuma
trabalhar sempre com alguém de sua familia ou algum outro parente indigena. Carolina
Potiguara, que apesar de eventualmente realizar as atividades sozinha, possui uma rede de
parentes de etnias variadas, como guarani, fulni-6, pataxo, guajajara e potiguara com quem
gosta de fazer a apresentagdo em conjunto. Ja Ricardo Tupinamba conta sempre com a
participacdo de outros integrantes da Restauracdo Tupinambi. Mas também promovem as
atividades sozinhos.

A escolha de como se apresentar nas escolas, as roupas e os acessorios utilizados, sejam
tradicionais das culturas indigenas ou ndo, possui um objetivo pedagdgico. Eles tém a
consciéncia de que seus corpos e objetos carregados neles sdo politicos e tém uma dimensao
educativa. Sheila Potiguara e sua familia tém o costume de ir com vestimentas tradicionais
indigenas. Carolina Potiguara em sua entrevista relatou o “trabalhdo que d4” a preparacdo para
a ida com o grupo nas escolas, onde “um ajuda a arrumar e o outro fica na pintura corporal”.
Segundo ela, o publico gosta de vé-los caracterizados, despertando interesse.

Outros preferem utilizar roupas ocidentais. Carlos Tukano chamou a ateng¢do de que “o
indio deve sair da vitrine do exotico, cheio de cocar, cheio de colar armado de arco e flecha,
borduna. Nos hoje estamos usando roupas, tentando adequar a essa outra realidade” (CARLOS
TUKANO, 2022). Muitas vezes os alunos realmente esperam encontrar os estereotipos dos
livros nos visitantes. Tukano contou que uma vez, no final de uma visita a uma escola na Barra
da Tijuca, na cidade do Rio de Janeiro, um aluno de mais ou menos dez anos disse que nao
havia gostado da atividade porque nao o viu pelado. Como um bom educador, teve a paciéncia
de explicar que estava em um ambiente diferente e que contém regras diferentes da sua aldeia.
Apesar da preocupagdo com a criagdo de esteredtipos, ao descrever uma palestra dada em uma
escola na Ilha do Governador, também na cidade do Rio de Janeiro, demonstrou que gosta de
usar algo que demarque a diferenca. Na ocasido, usou um “cocarzinho”, com o objetivo de se

diferenciar e marcar a identidade.
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Marize Guarani também demonstrou uma preocupagdo em relagdo ao reforgo de
estereotipos, entretanto, também nao abre mao de usar o seu cocar, tentando dar um novo

significado para ele no imaginario dos estudantes:

E eu geralmente comego a palestra sem o meu cocar, eu explico o que € o cocar, qual
¢ a fungdo do cocar, onde a gente coloca o cocar, falo para quebrar o esteredtipo, que
na aldeia a gente ndo vive pintado de cocar o tempo todo. Falo que isso sio em
momentos significativos e depois disso tudo é que eu coloco meu cocar na cabega em
honra esse a esse evento, em honra a vocés eu vou colocar o meu cocar. Entdo ponho
0 meu cocar, assim eu fago... e ai eu vou me pintar e eles ficam encantados, mas ¢
assim que eu tento quebrar esses esteredtipos (MARIZE GUARANI, 2022)

A imagem a seguir se refere a uma atividade desenvolvida na Escola Municipal
Presidente Costa e Silva, em Duque de Caxias no ano de 2022, onde algumas indigenas foram
convidadas para realizarem atividades no Projeto “Abril Indigena” desenvolvido pela escola
desde 2020. Observamos que Sheila Potiguara e Twry Pataxdé (no meio) preferiram se
apresentar com vestimentas tradicionais, enquanto Suzane Parai, Guarani da Aldeia Mata Verde
Bonita, em Maric4d e Marize Guarani preferiram utilizar apenas alguns elementos de origem

indigena como o cocar e acessorios como pulseiras e brincos, além da pintura corporal.

Figura 6 - Abril Indigena EMPCS
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Fonte: A autora, 2022.
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Nas aulas dos educadores indigenas ha sempre o ensino de algumas palavras em linguas
indigenas, ou uma abertura inicial falada em uma lingua originaria, ou ainda um canto em lingua
indigena. Ricardo Ajuricaba Tupinamba considera o uso da lingua um elemento fundamental
para os processos de retomada étnica, tanto que criou na Universidade Indigena Aldeia
Marakana o grupo Oka de estudos do tupi antigo. Os tupinamba do movimento Restauragdo
Tupinamba do Rio de Janeiro falam o tupi e em suas visitas as escolas, explicam sobre a lingua,
a presenca dela no nosso dia a dia e ensinam palavras. Ricardo, que também ¢ compositor, criou

uma musica para as criangas com o objetivo didatico:

Nhem nhem nhem,

Nhem nhem nhem

Essa nossa lingua fala bem
Nhem nhem nhem

nhem nhem nhem

Essa nossa lingua fala bem

Em Tupinamba nheeng ¢ falar
Caru é comer

U ¢ beber

(RICARDO AJURICABA, 2022)

Na entrevista de Carlos Tukano, foi perceptivel a importancia que ele da ao uso da lingua
e isto teve reflexo tanto nas visitas guiadas no Museu Nacional, quanto nas atividades que
desenvolveu e ainda desenvolve nas escolas. Ele lamentou que muitas vezes, ao entrarem em
contato com nao indigenas, alguns parentes acabam abandonando a lingua e cultura, ressaltando
a importancia da educacdo diferenciada nas escolas indigenas, onde as linguas maternas sao
ensinadas e as criangas aprenderem inicialmente a lingua falada pelo seu povo para depois
aprenderem o portugués. O fato de ndo ter com quem falar a lingua tukano quando chegou ao
Rio de Janeiro foi narrado com certa melancolia: “E, estranho sentia, né. Vocé ta fora do seu
lugar, (inaudivel) ndo tem onde falar sua lingua, vocé se sente um estranho” (CARLOS
TUKANO, 2022). Como foi citado anteriormente, a percepgdo que teve no Museu do Indio de
que pessoas queriam conhecer e que valorizavam sua cultura fez com que se sentisse menos
estranho.

Tukano explicou sobre a diversidade linguistica como demonstragao da diversidade das

culturas indigenas e utilizou sua propria historia para isto:

Eu passo o (inaudivel) da minha origem, da minha etnia que eu pertengo, depois passo
em geral, entendeu? Onde estdo localizados. Eu tenho até um mapa étnico, né? Em
cada parte do pais, no Brasil. Em cada representatividade através da sua arte,
entendeu? Que nods temos diferengas um do outro. Porque... pela lingua, pra comegar.
Linguas diferentes. Um tukano. Eu ndo entendo xavante, eu vou precisar de tradutor.
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E ele ndo vai entender tukano, vai precisar de tradutor pro que eu estou falando.
Mesmo na minha regido, eu ndo consigo entender todos, nds somos 23 etnias
diferentes. Porque no meu caso, minha méae ¢ desana, meu pai ¢ tukano e minha avo
paterna ¢ tuiuka. Fazendo uma comparacdo, tem varios sangues correndo aqui.
(Inaudivel) eu ja ndo entendo tuiuka, desana também ndo entendo. Passei a entender
quando eu estava convivendo com minha mae e com minha avé paterna, né. Pra mim
entender quando eu ia pra aldeia dos tuiuka que s6 falavam tuiuka, né, ai eu dava pra
mim entender e falar um pouco e da minha mae desana a mesma coisa. Entdo sdo
diferenciacdes que a gente fala para o jovem. Se fala que os indios ndo sdo todos
iguais, tem suas diferencas através da lingua, através das suas regides. (CARLOS
TUKANO, 2022)

Ao falar sobre as diferencas das linguas, trouxe detalhes, explicou que a lingua tukano
¢ mais dificil, por ser anasalada, enquanto o guarani ¢ uma lingua facil de aprender pela
proximidade, lembrando que no inicio da colonizacdo a lingua mais falada na area colonizada
vinha do tronco tupi. Tukano também canta e fala na lingua durante as suas apresenta¢des nas
escolas.

Carolina Potiguara também gosta muito de trabalhar com as linguas indigenas. Suas
apresentacdes contam com canto em linguas indigenas e utiliza a contacdo de historias para
ensinar palavras em Tupi. Afirmou na entrevista que, ao ser convidada para ir as escolas,
costuma fazer uma pesquisa sobre a regido em que ela estd situada, buscando marcas da
ancestralidade naquela localidade, incluindo os nomes da toponimia indigena para conversar a
respeito com os estudantes. Mas ressaltou que o uso da lingua eventualmente cria problemas
por um duplo preconceito, especialmente se estiver associado ao uso do maracéa e de cantos,
onde sdo chamados de “macumbeiros”.

Paula Aponé contou que leva cartazes com palavras indigenas e que se sente muito feliz
quando as criangas voltam para suas casa falando expressdes como bom dia e boa noite em tupi
com suas familias. Marize Guarani questionou a invisibilidade do tupi nas escolas, afirmando
que falamos o “tupiguaranigués”. Ela criou essa expressdo ao assistir uma palestra onde a

palestrante afirmou que no Brasil se falava o “pretugués’?”

, € justificou que grande parte dos
nomes de plantas, animais, acidentes geograficos, nomes de bairros, cidades e Estados sdo
palavras em tupi, lamentando que professores desconhegam a origem das palavras do idioma.
Julia Xavante também questionou a invisibilidade do tupi e lembrou de um indagagdo levada
pelo professor de tupi José Guajajara aos alunos de uma escola publica da zona norte do Rio de

Janeiro: “Vocés tém aula de inglés ndo tem? Aula de inglés dentro da, da... do curriculo, ¢ a

72 Expressfo criada por Lélia Gonzalez para se referir as influéncias das linguas africanas no portugués falado no
Brasil.
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lingua estrangeira. E vocés tem aula de portugués, que ¢ a lingua oficial. E se hoje se vocés
forem... fossem ter aula de Tupi, onde entraria essa lingua?" (JULIA XAVANTE, 2021)

Um outro recurso didatico utilizado por eles ¢ a contagdo de historias, onde falam sobre
os animais da natureza, o céu, a lua e os Encantados. Sao histdrias criadas por eles proprios, ou
que foram transmitidas pela tradi¢do oral por seus pais, avos e outros mais velhos ou ainda
narradas na literatura indigena. Carlos Tukano contou que leva essas historias especialmente
para criancas ¢ alunos do ensino fundamental, que se interessam bastante. Ele explica como a
onca anda ou como ¢ a conversa dos animais na floresta e a partir dessas historias realiza um
debate, comparando com a vida humana.

Carolina Potiguara nos falou com entusiasmo sobre o potencial da contacdo de histdrias.
Ela iniciou este trabalho dentro da Aldeia Maracana com outros parentes, quando perceberam
a visita sistematica de ndo indigenas curiosos para conhecerem as culturas indigenas. A
contacdo de histdrias surgiu junto com outras atividades culturais como o grafismo e o canto e
eram feitas aos sabados. Nas escolas, ela conta as historias criadas durante aquele periodo na

Aldeia Maracana e outras:

tem historias que eu conto que € desde a época que eu fiz com Carmel, Daua, da arara
amarela, as historias da arara amarela do Maracana. S3o lendas assim... o enredo das
histérias sdo os animais da floresta, né. Anota ai. Os animais da floresta, os
Encantados. [...] Nos acreditamos que ha seres encantados na floresta, que sdo 0 nosso
imaginario, o nosso ludico, os nossos sagrados. E a gente da luz a eles nas histdrias
né. Historias que os avos contavam para gente também, ¢ verdade, né. E os animais
da floresta, a gente brinca muito com jacaré, com a onga, com o tatu, com a tartaruga,
com o tucano, com a arara, os passarinhos. Entdo as nossas historias sdo a partir dai,
eles sdo os nossos protagonistas. A lua, a lua, as aguas, o sol... Histdria de amor, tem
historia de amor também para adolescente. Nos fizemos uma adaptagdo, eu junto com
os professores de Marica nos fizemos uma releitura da lenda do Guarana, a histéria
do guarana, da lenda do Guarana sateré-maw¢é. E a Lenda da Mandioca. Mandi, que é
uma india, né, ¢ uma india. N6s fizemos uma releitura, uma readaptagio para criangas
e também assim, historias que falam explicam essa questdo da nossa lingua.
(CAROLINA POTIGUARA, 2022)

Cantos e dangas também fazem parte do repertorio didatico de alguns indigenas. Desde
canticos tradicionais, alguns feitos em roda e na batida do maraca, musicas compostas por eles
mesmos, como a de Ricardo Ajuricaba, e musicas contemporaneas como o rap de Bré6 Mcs e
Mc Kunumi, presentes em atividades propostas por Marize Guarani e Carina Patax6. O grupo
da Restauragdo Tupinamba tenta oferecer também uma “vivéncia da indigenidade”, levando
uma fogueira cenografica para que alunos, professores e outros membros da comunidade

escolar que estejam no momento tenham a experiéncia de cantar e tocar o maraca em volta da
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fogueira, acreditando que assim consigam “transformar a escola em uma aldeia”, possibilitando
um despertar da identidade indigena.

Outra atividade comum e que desperta o interesse dos alunos ¢ o grafismo, como
podemos observar na imagem, que apresenta Carolina Potiguara fazendo uma pintura corporal

em um aluno da prefeitura de Marica:

Figura 7 - Pintura corporal na escola

Fonte: Acervo pessoal de Carolina Potiguara.

Julia Xavante, que também ¢ professora de educagdo artistica, enfatizou a

potencialidade do uso do grafismo indigena para os alunos:

0 objetivo da atividade € o aluno ter... ver a pluri... pluri possibilidade né, de atividades
indigenas, de perceber a dificuldade de fazer aquela arte, de fazer o trangado, de fazer
a...a, o trabalho com missanga, de fazer... de pintar os grafismos, de reproduzir esse
grafismo, porque quando vocé faz alguma coisa, que € o outro que faz, vocé percebe
toda esse dificuldade e vocé comega a valorizar aquele trabalho, porque vocé vé o
quanto que ¢ dificil.

Alguns indigenas propdem brincadeiras de origem indigena para os alunos,
especialmente para os menores. Também levam objetos, para além dos artesanatos para venda,
para que visualizem e manejem quando possivel, como o arco e flecha, flautas, apitos,

zarabatanas, cocares, urucum, cocares ¢ sementes.
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Figura 8 - Enxergando o apito

"

'.Fonte: A autor‘a,‘ 2022.

A fotografia acima ¢ um exemplo do manejo destes objetos na Escola Municipal
Presidente Costa e Silva em 2022, onde Sheila Potiguara, apds fazer a demonstragao do uso do
apito que imita sons de passaros e outros animais, o entrega na mao de uma aluna deficiente
visual. Os artesanatos ficaram expostos em uma mesa, onde os alunos puderam observar e
comentar sobre os objetos.

Ricardo Ajuricaba também citou que o seu grupo também oferece oficinas de cocar e
maraca com material reciclavel, ceramica e, quando possivel, pedem para que a escola oferega
alimentos com ingredientes nativos como mandioca, milho, amendoim e agai. Carolina
Potiguara citou um trabalho feito com seu auxilio em uma escola de origem rural, em que
desenvolveram um projeto de horta e alimentagao indigena. Segundo sua avaliagdo, o trabalho
ndo sd incentivou uma alimentag@o natural, como valorizou e estimulou uma pratica familiar
de muitos alunos.

Além das oficinas, atividades e apresentacdes culturais, todos os entrevistados reservam
um tempo para falar sobre os povos indigenas. Entre os diversos assuntos tratados por cada um
deles, um especifico faz parte da aula de todos: a contemporaneidade dos povos indigenas, em
que tentam refutar a tese de que sdo povos do passado. Nas entrevistas, percebemos que apesar
dos temas e abordagens niao serem os mesmos, demonstraram que buscam mostrar que sao

pessoas da atualidade. O tema do presente aparece quando trazem para debate a questdo da
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discriminacdo vivida pelos indigenas quanto por outros grupos, como negros, pobres e
favelados como destacou Sheila Potiguara. Também aparece na tentativa de desconstruir
concepgoes estereotipadas e folclorizadas, que impossibilitam a compreensao de indigenas em
contexto urbano.

O debate sobre a questao da identidade também aparece com destaque, ao tentarem fazer
com que os alunos reflitam sobre quem € ou ndo ¢ indigena. Nesse sentido, alguns fazem
debates sobre as didsporas indigenas, miscigenacdo, ¢ a questdo do fendtipo para a
identificagdo. Carina Patax6 revelou que gosta de trazer personagens conhecidos dos alunos
como o rapper Xama para discutir a identidade étnica.

A diversidade dos povos apareceu como um ponto importante trabalhado pelos
educadores indigenas. Tukano contou que possui um mapa étnico que gosta de levar nestes
eventos. Utiliza sua propria historia de vida, contando que ¢ um tukano, mas que sua mae ¢
desana e a avo tuikua. Sheila Potiguara, que, em geral, faz a apresentacdo nas escolas junto com
sua familia pataxo, afirmou que cada um fala um pouco sobre seu povo. Também falam sobre
a diferenga em relacdo aos nao indigenas, quando fazem criticas a sociedade ocidental, trazendo
elementos positivos das sociedades indigenas para comparacdao, como por exemplo, a relagao
respeitosa que t€ém com o meio ambiente. Apesar da maioria ndo destacar o ensino da historia
dos povos indigena como um ponto de importante das suas apresentacdes, ao serem
questionados se reservavam algum momento para falar sobre o passado, todos disseram que
sim, o que sera discutido no capitulo 4.

Os entrevistados demonstraram uma consciéncia de que as atividades promovidas nas
escolas ndo sdo voltadas apenas para os alunos, mas também para a formacao dos professores.
Sheila Potiguara, por exemplo, contou que mesmo quando a visita ¢ feita em creches, sempre
faz uma fala, mesmo que rapida, sobre os povos indigenas para os professores. Afinal, acredita
que faz parte do seu trabalho levar informagdes para eles: “Porque quando a gente estd
palestrando, a gente nao palestra s6 para as criangas, principalmente para o professor. Porque
tem professor também que tem falta de conhecimento. (...) E cabe a vocé, quando existe certa
falta de conhecimento, vocé tem que esclarecer” (SHEILA POTIGUARA, 2022).

Julia Xavante disse que na sua percep¢do, o conhecimento dos professores sobre a
tematica ¢ parecida com a dos alunos, e que as visitas acabam também possibilitando que
professores adquiram um outro olhar sobre as populagdes indigenas. Marize Guarani seguiu a
mesma linha, entendendo que as atividades acabam formando professores. No entanto, contou
que ja foi convidada exclusivamente para formagdo de docentes, seja em grupos de estudos a

convite das escolas e em cursos de formagdo em parceria com as prefeituras e universidades.
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Ela acredita que estas formacdes sejam mais importantes do que as atividades para os alunos,
pois professores atingem um numero maior de pessoas e tém um tempo maior para desenvolver

o tema nas escolas.

3.2.4 Professoras indigenas”®

Eu ndo tenho minha aldeia

Mas tenho essa casa iluminada
Deixada como heranga

Pelas mulheres guerreiras
Verdadeiras mulheres indigenas

Sem medo e que ndo calam a sua voz.
(ELIANE POTIGUARA. 2018)

Como pudemos perceber, alguns dos entrevistados possuem formacgdo académica na
area da educacdo, como Carina Pataxd, que possui graduacdo e mestrado em educagdo, Julia
Xavante, que tem licenciatura em Historia da Arte, Ricardo Tupinambd, em Ciéncias Sociais,
Marize Guarani em Historia, mestrado e doutorado em Educacdo e Carolina Potiguara tem
licenciatura em Histdria e mestrado em linguas indigenas. Dentre eles, Carina, Julia e Marize
atuam como professoras do ensino basico. Ricardo, apesar de ter sido professor de sociologia
da rede estadual do Rio de Janeiro, quando se aposentou, ainda ndo tinha passado pelo processo
de retomada. Carolina, apesar de atualmente trabalhar na 4rea da educagao junto a secretaria de
educacdo da prefeitura de Maricd, desenvolvendo projetos na educagdo escolar indigena dos
guarani da regido, ndo lecionou em escolas do ensino basico.

Sendo assim, debrucaremos o nosso olhar para a atuagao de Marize, Julia e Carina em
suas escolas, pois as atividades, a relacdo com colegas e com os alunos diferem de uma visita
de algumas horas a uma unidade escolar. Carina Patax6 ¢ a mais jovem entre as trés e sua
atuacdo como docente € recente, iniciada nesta década, como professora de ciéncias de turmas
do primeiro segmento do ensino fundamental do Colégio Pedro II. Apo6s o término do contrato
temporario no Colégio Pedro II, passou a atuar em duas escolas municipais da Zona Sul do Rio
de Janeiro, como professora de sala de leitura da educagdo infantil e primeiro segmento do

ensino fundamental. J4 Julia leciona artes na rede estadual de ensino desde o ano 2000, tendo

3 O resultado deste subitem sobre as professoras indigenas foi apresentado no artigo: SILVEIRA, Thais. Entre
vivenciar o preconceito e ter que ensinar: a atuacdo de professoras indigenas na regido metropolitana do Rio de
Janeiro. Historia Oral, 27(2), 108—136.
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atuado em diversas escolas da regido norte do Rio de Janeiro do Ensino Médio e da Educagao
de Jovens e Adultos. Marize iniciou na rede estadual em 1988, onde lecionou para turmas do
primeiro segmento do ensino fundamental, e posteriormente como professora de histéria e de
sala de leitura para o segundo segmento do ensino fundamental e médio. Também atuou como
professora de histéria na rede municipal de Duque de Caxias.

As trés professoras se identificam como indigenas nas escolas em que atuam, mas nem
sempre foi assim, especialmente no caso de Marize e Julia que comegaram a lecionar antes de
fazerem suas retomadas étnicas. Em relacdo aos outros profissionais da escola, a presenga e
atuacdo como professoras indigenas, no que se refere a defesa dos povos indigenas e
especialmente da lei 11.645/08, provoca tanto uma sensibilizagdo por parte de alguns
professores, que passam a entender a importancia do ensino da tematica indigena e buscam
trabalhar em parcerias, como também conflitos, alguns com base no que elas identificaram
como falta de informagao, outros em preconceitos.

Julia Xavante expressou sua felicidade ao contar que uma professora de educagao fisica
da sua escola iria trabalhar os jogos indigenas com os alunos. Ela afirmou que muitas vezes a
presenca dela e a sua constante reivindicagdo da necessidade de aplicacdo da lei 11.645/08,
acaba lembrando alguns profissionais que devem ensinar as historias e culturas indigenas. Em

tom de brincadeira, contou que encontra algumas parcerias na escola:

E, tem alguns professores que abragam a causa, que é uma meia dtzia de trés ou quatro
né... que, por exemplo, eu chamo alguém pra fazer uma palestra na escola, ai o
professor fala assim: " Ah Julia, eu vou levar os meus alunos pra assistir a palestra
também" N¢, entdo uma meia dizia de dois ou trés, e outros.... ja, ja ndo cedem de
jeito nenhum. (JULIA XAVANTE, 2022)

Por sua vez, Carina Patax6 relatou que, no geral, a relagdo com os outros profissionais
da escola ¢ respeitosa e que acaba sempre encontrando a possibilidade de indicar materiais e
palestras. Como professora de sala de leitura, ja teve a oportunidade de trabalhar em conjunto
com outros professores, especialmente com a literatura indigena. No entanto, observou que, ha
por parte de alguns, um olhar de curiosidade e de exotismo. Nos poucos anos de trabalho, ja
teve que enfrentar situagdes desagradaveis com colegas, como uma vez que questionaram um
mural que ela tinha criado com os alunos, pela “falta de elementos indigenas”.

Marize Guarani, apesar de ter encontrado profissionais que participaram e a ajudaram
em diversos projetos com a tematica indigena, contou que muitos profissionais tém dificuldades
para pensar diferente e superar preconceitos e esteredtipos acerca dos povos indigenas. De

acordo com ela, a formagdo profissional oferecida nas universidades a partir de epistemologias
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europeias dificultam muito uma abertura a outras formas de pensar. Relatou situacdes de

racismo que vivenciou por volta de 2015:

Tem uma escola que eu trabalhei e que eu continuo fazendo projeto, esse projeto ele
dura... Agosto Indigena, ele dura de margo a setembro. A gente faz oficinas, a
participacdo dos alunos ¢é por interesse. Entdo, quem ta ali dentro t4 porque queria
estar, ndo ta obrigada estar 14, e os outros ficam na sala de aula, né. E eles recebem o
nome dos alunos que ndo estavam na sala mas estavam participando do projeto, entdo
eles ndo podem colocar falta. (...) Mesmo assim, vocé tem aqueles professores, como
por exemplo, um professor de artes que disse que os alunos... Esse proximo evento
que vai ter 14 € por conta dessa fala dos alunos, vai ser um evento onde a gente vai
falar sobre a arte indigena. E ele disse que “o indio”, o “indio” né? O indio ndo tem
arte, que um indio com celular tirando foto ou no celular... eu acho que foi isso, o
indio com celular na méo ¢ igual a um macaco com celular. Ele disse isso em sala de
aula. (...) Na outra escola, uma professora de portugués. Ela disse que, que... a gente
faz um projeto 14 sobre questdo indigena e nos passamos meses trabalhando varios
temas sobre questio indigena com os alunos do ensino médio, e no final, tudo que eles
aprenderam nas oficinas e produziram foi feito uma grande feira (...). E tinha pela
apresentagdo que eles fizeram nas salas, né, que cada sala se transformou numa sala
de exposicao. Eles tinham que dar nota de zero a... para o aluno que tava ali falando,
explicando. Eles até na aldeia foram. Fizeram em cada uma sala... a da Satude indigena
fantastica. E ai essa professora, ela ¢ uma excelente professora, uma excelente pessoa
mas aquele negocio de preconceito. Nem sempre o professor entende que aquilo é
preconceito. Ela ndo falou isso por mal, mas ela disse que ela ndo ia dar ponto sé
porque o aluno bateu na boca e gritou uhuhuh, se pintou, bateu na boca e gritou
uhuhuh. (MARIZE GUARANI, 2022)

Em relagdo aos estudantes, a presenca de professoras indigenas parece gerar reacdes
diferenciadas. Carina, que trabalha com alunos de uma faixa etdria inferior, disse que as criangas
ficam muito curiosas quando descobrem que ela ¢ indigena, fazendo diversas perguntas, muitas
delas carregadas com um olhar de exotismo, como por exemplo, quando querem saber o que
ela comia ou o que fazia na aldeia. Mas também observou que ja ha algumas mudangas na
compreensdo de alguns dos alunos sobre o que é o indigena, muitos evitam o uso do termo indio
e questionam o conceito de “descobrimento”, se posicionando em defesa dos povos indigenas.

De acordo com Julia, sua proposta mais basica no que se refere ao ensino da tematica
indigena ¢ mostrar tanto para professores e alunos que os indigenas sdo pessoas que vivem no
presente e que convivem normalmente com o restante da sociedade. Sua presenca na escola
reforga essa contemporaneidade, mas nem sempre ¢ compreendida pelos alunos. Ja houve uma
situacdo, por exemplo, onde uma aluna perguntou se ela era indigena de verdade, o que acabou
gerando um debate ndo muito amistoso sobre raca, onde Julia utilizou o fato da aluna ser negra

para argumentar sobre o equivoco da pergunta:

uma menina negra na sala de aula me perguntou: “Professora a senhora ¢ indigena?”
“Sim”. “Mas a senhora ¢ indigena de verdade?” Ai eu falei assim: “E vocé é negra de
verdade?” Ai ela me olhou assim... ai eu falei assim: “Voc€ nasceu no quilombo?
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Porque vocé esta querendo saber se eu nasci na aldeia pra ser uma indigena de verdade
né? Vocé nasceu no quilombo?”Ai, ela: “N&do professora, a senhora ndo ta
entendendo.” Ai eu falei assim: “Nao, eu t6 entendendo perfeitamente. Vocé acha que
pra ser indigena tem que usar pena, tem que ta pintado, tem que ter nascido na aldeia,
e que eu ndo tenho um lugar de fala dentro de uma sala de aula como professora.
Porque o indigena nao ¢ isso, né? Indigena ¢ outra coisa”. Ai ela ficou me olhando. E
eu falei assim: “Olha so, vocé ndo precisa, eu falei pra ela, quanto negra, vocé ndo
precisa fazer nada disso que eu tinha falado pra vocé ainda pouco, que vocé vai
continuar sendo negra. Porque que eu tenho que ter nascido na aldeia, porque eu tenho
que falar a lingua, porque isso tudo? Se tudo que aconteceu de violéncia com o povo
negro que veio pra cd, aconteceu com os indigenas também, e pior ainda, porque os
indigenas estavam em casa, ¢ nos hoje somos despatrializados dentro do nosso
territorio.” (JULIA XAVANTE, 2021)

Por outro lado, Marize contou que sua presenca e a de outros indigenas que costuma
levar para conversar com os alunos nas escolas em que trabalhou, assim como os projetos que
desenvolve, geram uma identificagdo entre os alunos que possuem ascendéncia indigena.

Dentro das escolas, as trés professoras t€ém a possibilidade de trabalhar a tematica
indigena de maneira ampliada. Carina, por exemplo, afirmou que a escolha por levar o rap
indigena para sala de aula partiu da observacao de que a cultura do rap era muito presente no
entorno de uma das escolas em que trabalhou. A partir dos rappers indigenas, como Brd Mcs,
Mc Kunumi e Kaé Guajajara, teve a ideia de criar uma batalha de rap entre seus alunos. Como
pesquisadora da literatura indigena e professora de sala de leitura, estimula sempre o
empréstimo de livros de autoria indigena, acreditando que posteriormente nao terdo a mesma
oportunidade de ter alguém que apresente os autores e a literatura indigena. A partir dela, tenta
ampliar os conhecimentos dos alunos, apresentando-a como uma manifestagdo cultural para

além de texto escrito:

noés fizemos um trabalho com a literatura indigena, eu trabalho dentro da sala de leitura
mesmo, entdo eu peguei alguns livros de tematica ndo s6 indigena, mas também afro
e coloquei pela sala, e as criangas entraram na sala e elas comegaram a ter contato
com essas literaturas. Entdo, elas escolhiam as literaturas que elas queriam ler e
tinham criangas que “Ah, professora, mas eu nio sei ler... Ah tia, mas eu ndo sei ler".
Mas justamente pensar na literatura como uma manifestacdo cultural para além do
texto escrito € se identificar com esse livro também, é manusear o livro. Entdo, vocé
vai fazer a sua leitura do seu modo. Observa as ilustragdes que também sdo narrativas,
né. Nao so o texto escrito. Observa as cores, observa o grafismo e a partir disso a gente
comecou a fazer debates. Eu também levei urucum pra escola, entdo eu pedi
autorizagdo da direcdo, da professora e ai nos fizemos as pinturas. [...] As pinturas
faciais, as pinturas corporais. Ai depois uma crianga comegou a fazer na outra. E ai
nods pensamos nos significados das pinturas, ¢ claro que depois elas comecaram a fazer
pinturas aleatorias, digamos assim. Mas o intuito ¢ saber que tem uma identificacao.
Eu falei pra elas, por exemplo, que uma vez eu fui ao Parque Lage e ai uma parenta
(...) comecou a me pintar e ai, quando eu comecei a subir ali no Parque Lage, eu
encontrei outro parente e ai ele comegou a falar um monte de coisa, pela minha
pintura. E ai, a gente conversou sobre a importincia ndo s6 do que é escrito e de
maneira geral é o que é mais valorizado, mas também ha outras formas de se escrever
que ndo a escrita alfabética e que a danga ¢ a literatura indigena também, canto ¢
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literatura indigena também. Entdo, eu ensinei uma danca que eu aprendi com Daniel
Munduruku, entdo a gente fez roda de danga... A partir disso a gente comegou a contar
historias e tem uma coisa muito bacana que a gente fala muito que ¢ a memoria e ai
essa memoria, ela vem ndo s6 de uma memoria do sujeito, essa relagdo carnal, essa
relagdo do povo... Mas ¢ uma relagio ancestral. (CARINA PATAXO, 2021)

E interessante observar que o olhar sensivel de Carina em relagio ao alunos nio
alfabetizados, ao dizer que deveriam fazer a leitura do modo deles, manuseando os livros,
observando as imagens e os grafismos, ndo se relaciona apenas com uma estratégia de
aproximagdo entre os alunos e a leitura, mas também de valorizacdo de outras formas de
expressao, como o grafismo, o canto e a oralidade.

Em um artigo escrito junto com Mayara Pinto, Jalia Xavante (2020) demonstrou um
enorme repertorio de oficinas com as quais trabalha com os seus alunos, mesmo com todas as
dificuldades relatadas por ela na entrevista, que envolvem ser professora de artes do Ensino
Meédio da rede estadual de educacdo do Rio de Janeiro. Apenas as turmas do segundo ano tém
aulas de artes, contando com apenas dois tempos de aula semanais, o que acaba levando muitos
professores da area a terem que dar aulas em diversas escolas, pois dificilmente encontra
alguma escola com muitas turmas de segundo ano onde conseguem completar toda a sua carga
horaria.

Nas atividades que propde aos alunos ¢ facil observar a valorizagdo das artes, assim
como da diversidade dos povos indigenas. Em uma delas, ap6s mostrar exemplos dos trangados
e tecelagens de diversos povos presentes nos cestos, redes e peneiras, incentiva que fagam estes
trancados com folhas de cartolina colorida. Em outra atividade, pede para que os alunos
pesquisem o nome de um povo, sua localizagdo, tamanho da populacio e a lingua falada. Em
sala de aula, com uma folha dobrada, os alunos escrevem o nome do povo que escolheram com
o grafismo especifico daquele povo, ¢ na parte interna da dobradura as informagdes que
pesquisaram. Outra oficina, que intitulou de “Eu posso ser vocé sem deixar de ser quem eu
sou”, os alunos tiram fotos deles mesmos com aderecos indigenas e com os grafismos replicado
em seus corpos, onde Julia tenta debater sobre identidade, querendo que os alunos
compreendam que os alunos ndo indigenas nao viram indigenas porque estao utilizando pinturas
corporais e aderecos indigenas, assim como um indigena ndo deixa de ser indigena porque usa
roupas ocidentais (PINTO e XAVANTE, 2020).

Marize Guarani afirmou em sua entrevista que gosta de trabalhar com projetos e
descreveu alguns que ja desenvolveu com suas turmas ao longo da sua carreira. Na Escola

Municipal Olga Teixeira em Duque de Caxias, em parceria com a professora de informatica e
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a de libras, desenvolveu com seus alunos do nono ano em 2012 um blog’*, onde, ap6s pesquisas,
visitas a exposicdes ¢ a Aldeia Maracana alimentaram o blog com informagdes sobre as
populagdes indigenas. Ao final do ano, os alunos fizeram uma apresentagao com danca e cantos
. r . ~75 r r .

indigenas em guarani e paxohd’”, onde até os alunos surdos dancaram, apds ela ensinar os
movimentos a partir da batida do maraca. Este encerramento contou com a presenca de Twry
Patax6 e Suzana Samaniego, da etnia Guarani Kaiow4, que conversaram com os alunos, viram

suas apresentacoes e fizeram pinturas corporais, como podemos observar na imagem:

Figura 9 - Atividade na EMOT

| B

Fonte: http://empotoindigenaaescola.lgslpot.corn.

No Ciep 201 Arao Steinbruch, Marize ja levou diversos indigenas para conversarem
com os alunos. Desde 2017 desenvolve junto com o professor de Histdria Cristiano Azeredo o
projeto “Agosto Indigena”, onde promovem oficinas, palestras, mostra de filmes e
documentarios. Em 2019, apds finalizarem uma oficina de grafismo, decidiram junto aos alunos
realizarem uma arte em grafite com a imagem do cacique Raoni na area externa da sala de
leitura, que foi feita por Rodrigo Maisalto da BF, artista da cidade, com o auxilio de alguns

alunos no ano de 2019.

7% Disponivel em: http://empotoindigenanaescola.blogspot.com/2012/11/inicio-onde-estao-onde-estao-os-

indios.html.

75 Lingua falada pelo povo pataxo.
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Figura 10 - Raoni por Maisalto da BF
N(](w"'ow

Fonte: Arquivo pessoal de Marlze Guarani.

De acordo com Marize e Cristiano, a imagem de Raoni gera um impacto entre os alunos
e as pessoas que passam pela escola, fazendo com que elas se perguntem quem ¢ a pessoa
retratada na parede da biblioteca, o que gera visibilidade a questdo indigena.’®

Dentro dos projetos que desenvolveu nas escolas, Marize teve a oportunidade de levar
os alunos as aldeias, tanto a de Sapukai, em Angra dos Reis ¢ a antiga aldeia de Camboinhas,
em Niterdi, onde os alunos puderam entrar em uma casa de reza Guarani. Também os levou a
feira no Centro de Duque de Caxias, com o objetivo de encontrar os vendedores de ervas, em
geral indigenas ou descendentes. Neste contexto tinha desenvolvido um trabalho sobre a
medicina tradicional indigena e a importancia da preservagdao do meio ambiente.

As trés professoras indigenas compreendem que t€ém um papel importante nas escolas,
tanto no que se refere aos seus alunos, quanto em relagcdo aos seus colegas de trabalho. A
autoafirmacgdo e as atividades que desenvolvem possibilitam uma reflexdo na comunidade
escolar a respeito do indigena contemporaneo e refutam a compreensdo do indigena como
povos do passado e outros preconceitos e esteredtipos. No entanto, apesar de observarem
conquistas no que diz respeito ao enfrentamento de preconceitos e de possibilitar um outro olhar
sobre as populagdes indigenas, a presenca e praticas destas professoras nao ¢ livre de

questionamentos e conflitos.

76 H4 um video no YouTube onde Marize, Cristiano, Mais Alto e uma aluna do ciep 201 falam sobre o trabalho.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=ehPX37T2Rzo&t=811s. Acesso em: 23 ago. 2022.
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3.2.5 Motivacoes e intencdes pedagogicas

Parem de podar as minhas folhas e tirar a minha enxada
Basta de afogar as minhas crengas e torar a minha raiz.
Cessem de arrancar os meus pulmoes e sufocar a minha razao
Chega de matar minhas cantigas e calar a minha voz.

Nao se seca a raiz de quem tem sementes

Espalhadas pela terra pra brotar

(ELIANE POTIGUARA, 2018)

Apos a breve apresentagdao dos entrevistados e das atividades que promovem nas
escolas, faremos agora uma analise desse conjunto, destacando suas motivagdes e intengdes
pedagogicas ao irem as escolas. Observamos ao menos sete grandes objetivos nestas atividades:
dar visibilidade aos povos indigenas do Brasil e mostrar que sdo povos do presente, romper
com preconceitos e estereotipos, possibilitar a valorizacao da diversidade das culturas indigenas
na sociedade brasileira, gerar empatia da populagdo nao indigena em relagdo a algumas causas
indigenas, trazer propostas que se pautam em epistemologias indigenas para solucionar
problemas que afetam o Brasil ¢ o mundo, como a desigualdade e a questdo ambiental, romper
com politicas assimilacionistas, aproximar a populacao brasileira de sua ancestralidade dos
povos origindrios e promover processos de retomada étnica.

Faremos uma andlise de cada um deles separadamente, mas ¢ necessario destacar de
que todas se relacionam entre si e visam responder as demandas do tempo presente. Dar
visibilidade aos povos indigenas no presente, relaciona-se com desconstruir preconceitos, que
pode propiciar um outro olhar aos povos indigenas, assim como um olhar sensivel para suas

demandas e assim por diante.

Somos povos do presente

“Entdo a escola esquece de dizer que os indios também mudaram. Entdo, estdo buscando
outro meio de conviver com a realidade, que ¢ a tecnologia” (CARLOS TUKANO, 2022). Essa
queixa trazida por Carlos Tukano em relagdo a escola nos remete a uma constatagdo que se
repete em varias pesquisas em relacdo ao ensino da historia indigena: de que sdo apresentados
como pessoas que vivem em tempos pretéritos, mesmo quando se referem a indigenas
contemporaneos. A maior énfase aos indigenas no periodo colonial, a sua invisibilidade em
outras épocas ¢ o uso de paradigmas eurocéntricos, evolucionistas ¢ assimilacionistas para

pensa-los, os colocam sempre como povos fadados ao desaparecimento por serem atrasados e



223

porque o contato com culturas superiores fardo com que evoluam e deixem de ser, tornando os
indigenas sempre povos do passado.

A propria presenga deles nas escolas nao indigenas, as atividades educativas e a
possibilidade de falarem por si mesmos sem a mediacao de um professor ndo indigena, ja ¢ uma
forma de mostrarem-se no presente e refutar uma histdéria e o ensino que os colocam como
pessoas do passado. Ao se dirigirem a alunos e professores dotados de recursos pedagdgicos e
estratégias de ensino, discursando com propriedade sobre suas culturas, diversidade e formas
de pensar, se mostram como pessoas do presente e que falam do tempo presente.

O cacique Tukano, por exemplo, acredita que possui a missdo de levar conhecimentos
“desse indigena do presente”, que passou por transformagdes ao longo do tempo e dos quais os
professores, especialmente os de histéria, ndo t€ém informagdo. Na sua entrevista expos que
professores de historia ficam truncados na época do dos primeiros contatos com os nao

indigenas, sem saber como o indio est4 nos dias de hoje:

muitas vezes os professores de historia, ele tem dificuldades de ter outras informagdes.
Tem essa auséncia da Unido, do Ministério da Educagdo e Cultura, né, para chegar
essas informagoes atualizadas da questdo da era contemporanea. As coisas mudaram
nas aldeias [...]. Entdo precisa de mais informagdes para professores de historia, essa
realidade de hoje, dos povos indigenas na era contempordnea [ ...] Os professores ndo
sabem se o indio estd usando tecnologia...(CARLOS TUKANO, 2022. Grifos da
autora)

Julia Xavante seguiu a mesma linha de raciocinio, afirmando que sua proposta inicial é

mostrar a existéncia de indigenas na atualidade:

a minha proposta mais raiz mesmo, mais inicial, mais pontapé ¢ os alunos, os
professores saberem que o indigena esta vivo, né, que ele fala portugués, que ele faz
xixi, que ele faz coco, que ele usa calga jeans, que ele usa celular, e aparelho no dente,
e 6culos, né. Mostrar que esse indigena esta contemporaneo, que ele ndo vai, ndo vai
chegar 14 assim, pelado, de arco e flecha pintado, né, que ele vai chegar normal, como
toda as outras pessoas chegam. Entdo essa ¢ a minha primeira proposta, ¢ ai o que vier
depois ¢ lucro sabe. (JULIA XAVANTE, 2021)

Sheila Potiguara demonstrou incomodo com a insisténcia na vinculagdo entre povos
indigenas a povos primitivos, um equivoco que considera compardvel a compreender a
populacdo negra como escrava. Também afirmou que se nega a fazer trabalhos em escolas
particulares que buscam na sua visita apresentar “indios do passado”, ressaltando que a maioria
das aldeias utilizam recursos tecnoldgicos do presente, como luz elétrica, fogao, e conexao com
a internet, sem falar dos indigenas que vivem em contexto urbano e que nao precisam de cocar

para continuarem indigenas. Apesar dessa reflexdo, as idas da potiguara as escolas traz
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elementos ligados a uma tradi¢do indigena, como as vestimentas, as pinturas corporais € o
proprio cocar, o que poderia ser entendido por muitos como uma contradi¢do. Entretanto, a
contextualizagdo que ela faz de algumas tradigdes que reproduz nas escolas com seus parentes
(como os canticos acompanhados pela batida do maracd) trazem para o presente o significado
de uma pratica que consideram ancestral.

A busca por apresentar os povos indigenas no presente também passa pela luta pela
visibilidade. Paula Aponé lembrou em sua entrevista da sua luta em Duque de Caxias, que
resultou na criagdo da Aldeia Jacutinga, que tem como objetivo dar visibilidade aos indigenas
naquela cidade. Esta instituicdo promoveu um semindrio na praga Roberto Silveira, uma das
mais movimentadas do municipio, em 2015. Ele contou com a participacdo de alunos de escolas
publicas. O titulo do evento “Somos indigenas e ndo somos invisiveis”’, que contou com
palestras, oficinas e apresentacdes culturais, revela qual era um dos grandes objetivos do
semindario: mostrar que indigenas sao pessoas vivas e contemporaneas.

Levar outros indigenas nas escolas, como fazem as professoras Marize e Julia, assim
como contar historias e mostrar o trabalho de indigenas do tempo presente, como Jaider Esbell
nas artes, Daniel Munduruku na literatura, Bré Mcs, Mc Kunimim ou Kaé Guajajara na musica,
como também faz Carina Pataxo, ¢ igualmente uma forma de enfatizar que ndo estdo no
passado. Trazer a historia de vida de indigenas que ocupam diversos espagos que nio siao
ligados a espacos tradicionalmente atribuidos a eles, também cumprem um papel estratégico de
representatividade.

Mas podemos considerar que no caso das trés professoras que atuam no ensino basico,
o proprio ato de se assumirem como indigenas nas escolas em que trabalham é um compromisso
que assumem politicamente em relagdo aos alunos e a luta dos povos indigenas por visibilidade,
representatividade e contra o racismo e preconceito. Uma agdo que ndo traz apenas
consequéncias positivas. Carina destacou a dificuldade que sente em sofrer diversas violéncias
e ainda encontrar for¢as para educar, mas também refletiu sobre a sua importancia como
professora indigena ao pensar que sua trajetoria e relagdo com a identidade teria sido mais
bonita se na escola escola em que estudou tivesse alguém que cumprisse o papel de

representatividade que ela cumpre no presente com seus alunos.

Rompimento com preconceitos e esteredtipos

Estarem visiveis, mostrando-se como povos do presente soma-se a um outro grande

objetivo, um dos mais repetidos nas entrevistas: o rompimento com preconceitos e estereotipos.
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A posi¢ao que se colocam como educadores, a crenca na educacdo como forma de alterar
concepgdes equivocadas presentes na populagdo e da ideia de que o que gera o preconceito e
discriminacao ¢ a falta de informagao € muito presente nas entrevistas.

Sendo assim, podemos observar que a missao de educar ao mesmo tempo que se ouve
e se sofre violéncias, como relatou Carina Pataxd, ¢ uma acdo muito complexa, que exige
equilibrio e, muitas vezes, benevoléncia. E curioso terem afirmado que ndo passaram por
nenhuma situagdo negativa nas escolas, quando foram indagamos se vivenciaram alguma
experiéncia ruim nas visitas as escolas. No maximo, eles citaram alguns casos pontuais. Mas
ao longo das narrativas, percebermos diversas situagdes de preconceitos e discriminagdo.
Podemos entender que essas respostas podem ter sido motivadas por uma tentativa de mostrar
a entrevistadora que aquelas atividades t€ém um resultado positivo e que os problemas sao raros.
No entanto, ao analisarmos atentamente suas falas, percebemos que por diversas vezes tentam
atenuar falas preconceituosas, que sao justificadas por falta de informacao.

Carina Patax6, por exemplo, justificou certas perguntas feitas a ela - entre elas, se ja
comeu gente - pelo fato de terem sido feitas por criangas que estavam apenas curiosas querendo
saber a respeito, ndo tendo a inten¢do de ofender ou provocar, o que na sua percep¢ao seria
diferente, caso a pergunta tivesse sido feita por um adulto. Sheila Potiguara contou sobre uma
visita que fez a uma escola em Duque de Caxias, onde uma crian¢a ndo quis participar das
atividades porque “nao gostava de indio”. No entanto, percebendo a agressividade do aluno,
inclusive com a professora, teve a paciéncia de chama-lo, dar-lhe apito, conversar sobre os
dilemas os quais ele passava, quando contou que sofria bullying na escola. Ela aproveitou o
momento de abertura para aconselha-lo a lidar com a situagdo e ainda explicou que a afirmagao
“ndo gostar de indio” ndo era legal, e que era bem parecida com a forma que os colegas agiam
com ele e o deixava magoado. Sheila afirmou, inclusive que a forma de lidar com preconceitos

vivenciados por indigenas e negros deveria ser diferente:

Tem professor que tem falta de conhecimento. E cabe a vocé, quando existe certa
falta de conhecimento, vocé tem que esclarecer. Vocé tem que esclarecer. Vocé ndo
pode partir pra briga, que nem o que acontece com relag@o a discriminag@o aos povos
negros [...] Quando acontece a discriminag@o com eles, vocé logo parte para delegacia
e presta 14 o seu... a sua queixa, a abrir boletim de ocorréncia. Crime. Com 0s povos
indigenas ja age diferente. Por qué? Tem gente que ndo tem conhecimento, e vocé vé
que a pessoa ta falando aquilo ali por falta de conhecimento, ela ta falando aquilo ali
porque escutou a vida inteira aquilo ali. Entdo, voc€ ndo vai brigar com a pessoa, €
nem vai levar a pessoa para delegacia, porque a pessoa vai ser presa. A ndo ser que
seja uma coisa diferente, né? Tem certas coisas que... Mas tem certas coisas que vocé
vé que ¢ a falta de conhecimento. Entdo, vocé tem que esclarecer para pessoa. E tem
muita adulto que ndo tem conhecimento da causa indigena. Entdo, vocé... vocé tem
que falar né? Entao eu acho que a recepc¢do nas escolas, com exce¢do de uma, mas
que depois melhorou, sempre foram muito boas. (SHEILA POTIGUARA, 2022)
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Alguns justificaram os preconceitos por informagdes equivocadas passadas pela escola,
pela midia, pelas musicas que criaram uma imagem folclorica e desumanizada dos povos
originarios. Citaram os livros didaticos, as musicas - entre elas as cantadas por Baby do Brasil

7, e a famosa marchinha de carnaval “Indio quer Apito” - e programas com

e pela Xuxa’
pegadinhas, em que indigenas correm atras das pessoas. Suas proprias trajetorias nas escolas,
que fizeram com que alguns ndo quisessem se identificar, ja que ensinavam sobre um indio
selvagem, que come gente, que vive exclusivamente na floresta, atrasado e ignorante, foram
citados como exemplos do quanto a escola transmite informag¢des equivocadas.

Sendo assim, oferecer informagdes corretas para professores e alunos nas escolas ¢
encarado como uma missdo, que possibilita o combate a preconceitos e esteredtipos que
vivenciam no dia a dia. Sheila revelou que ela e sua tia passaram a oferecer mais as atividades
nas escolas ap6s descobrirem que os filhos da sua tia eram indigenas. A partir daquele momento,
eles comegaram a passar por persegui¢oes € a receber ofensas, o que fez com que desistissem
de estudar.

No entanto, nem todos encaram com a mesma paciéncia certas falas ou perguntas
preconceituosas. Marize Guarani falou com revolta sobre sua chateagdo: em pleno século XXI
tem que ouvir perguntas, entre elas se os indios andam pelados nas aldeias, se usam tecnologia
ou se ja sdo aculturados. Julia Xavante também contou com aborrecimento a pergunta de uma
aluna, que questionou se ela era indigena de verdade. Como j& mencionamos, as respostas nao
foram tdo compreensivas. Sobre o andar pelado, por exemplo, Marize lembrou que o povo
guarani vive em areas que fazem frio, como no Sul do pais e que a pessoa deveria andar sem
roupas na regido para saber se andam pelados.

A atribui¢do de uma caracteristica fisica tnica aos indigenas, a cor morena, os olhos
castanhos e amendoados, os cabelos lisos preto, ¢ um ponto combatido por quase todos, em
especial aqueles que ndo possuem esse fenotipo. Paula Aponé, que ndo possui muitos tragos
considerados indigenas, afirmou que sempre levou esse debate para as escolas, perguntando aos
alunos se caso um indigena cachear o cabelo, pintar de vermelho ou raspar, ele deixaria de ser
indigena. Para o combater esse estereotipo, tentam promover um debate diferenciado sobre a
miscigenagdo, negando que ela provocou a assimilacdo, o que veremos mais a frente.

No caso de alguns, a propria autoafirmagdo perante aos alunos acaba sendo um fator de

questionamento da existéncia de um biodtipo indigena. Assim como Paula, os integrantes da

77 As musicas citadas sio “Todo dia era dia de indio”, composta por Jorge Ben e que ficou famosa na década de
1980 na voz de Baby do Brasil e “Brincar de Indio”, de autoria de Michael Sullivan e Paulo Massada, da mesma
década, interpretada por Xuxa.
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Restaurag@o Tupinamba também ndo tém essas caracteristicas fisicas. Mas no senso comum,
para ser indigena nao basta ter as caracteristicas fisicas atribuidas aos indios, mas também viver
de acordo com certos “costumes de indios”. Carina Patax6, por exemplo, citou sua propria
historia onde contraditoriamente quando era crianca era chamada de india pelas pessoas por
suas caracteristicas fisicas e que apo6s sua retomada e autoidentificagdo, muitos passaram a
questionar a sua identificacdo como indigena.

Sendo assim, em suas visitas contestam a necessidade de nascer nas aldeias, o uso do
cocar e outros elementos ou acessorios de sementes € penas. Também lembram que ao se
apropriarem de elementos culturais externos, como carros, celulares e ténis, ndo deixam de ser
indigenas ou que nao significa que estdo deixando de ser. Ensinam que a cultura é viva, como
alguns gostam de afirmar, ¢ que por mais que a cultura seja um elemento importante na
formacao das identidades ela ndo ¢ fixa e determinante. Ricardo Ajuricaba, que tem o costume
de levar elementos considerados tradicionais em suas atividades, como faz ao realizar uma roda
de maracd com uma fogueira cenografica, ou uma oficina de cocar e ceramica, também leva
com seu grupo as ‘“‘artesanartes” contemporaneas fabricadas por eles, como pinturas e
sabonetes, que sdo indigenas por serem feitas por indigenas, mas que sdo produzidas a partir de
um didlogo com conhecimentos que ndo sdo necessariamente indigenas.

Apresentar imagens de indigenas médicos, artistas, modelos também sdo estratégias
para quebrar esteredtipos. Suas proprias historias contadas para os alunos também cumprem
este papel. Afinal, alguns nasceram no contexto urbano e todos vivem na cidade. Entre os
entrevistados, temos professores, sendo duas mestras e uma doutora, uma atleta e bacharel em
direito, um educador cultural e uma técnica de enfermagem.

Como o combate a uma visdo estereotipada faz parte dos objetivos destes indigenas,
poderiamos nos perguntar se algum deles ndo se colocam de maneira contraditéria, ao
utilizarem elementos que tradicionalmente sdo atribuidos aos indigenas, como o uso do cocar,
vestimenta de palha e as pinturas corporais. Em seus depoimentos € possivel perceber que nao
percebem contradigdes, pois buscam levar para a escola a diversidade dos povos. Marize
Guarani lembrou que uma vez que foi questionada sobre o uso do cocar em alunos. Ela afirmou
que via problemas quando professores reduziam a abordagem da tematica indigena na escola a
colocar um cocar parecido com o usado por indigenas norte-americanos no dia 19 de abril. No
entanto, lembrou que muitas vezes emprestou o seu cocar aos seus alunos no momento de
culminancia de projetos que duraram meses € que incluiram pesquisas, visitas a aldeias e visitas
de indigenas a escola. Os alunos apresentaram trabalhos sobre a alimentag¢do, medicina natural,

as linguas, dangaram e cantaram em guarani ¢ paxohd. Em contextos como esse, afirmou que
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nao via nenhum problema nos alunos quererem se pintar, usar o cocar e vestimentas tradicionais
indigenas. Em uma de suas oficinas, que nomeou “Posso ser vocé, sem deixar de ser quem eu
sou”, Julia Xavante tentou trazer uma reflexdo sobre a identidade a partir de uma inversao. Os
alunos ndo indigenas passam a ser indigenas ao utilizarem elementos usados pelos povos
originarios?

Em suas entrevistas demonstraram que tentam ndo apenas apresentar elementos
culturais, como os cantos, artesanatos e grafismos, mas também explicar o significado e
demonstrar a complexidade destes elementos, além da diversidade cultural entre os povos.
Desta forma nao entendem que reforgam estere6tipos ao se apresentarem com cocar, penas e
pinturas corporais.

Carina contou que, além de mostrar indigenas em espacos ndo atribuidos a eles pelo
senso comum, nao esquece de falar sobre a diversidade dos povos e trazer a especificidade de
alguns deles, em especial dos patax6. Carlos Tukano, desde quando comegou o seu trabalho no
Museu do Indio, ndo abre mao de falar da diversidade étnica, das linguas e dos costumes, como
ja foi mencionado e citou a importancia dos proprios indigenas falarem por eles mesmos e
trazerem informacdes de suas proprias historias. Além de falar diversidade linguistica da regido
em que nasceu e de outros lugares, Tukano também gosta de contar que em sua regido, cada
povo tem uma especialidade na area das artes, como por exemplo, os tukano gostam de fazer
bancos de madeira, os tuiuka, canoas e os desana, vasos de ceramica e cestaria de palha.

Nas atividades que Sheila Potiguara desenvolve com os outros integrantes de sua
familia, que ¢ pataxd, falam da diferenga entre os dois povos. Na entrevista fez uma reflexao
sobre a complexidade de tratar da questdo da diversidade, afinal sdo 305 povos, com 274
linguas, que vivem em lugares diferentes, possuem historias diferentes, costumes diferentes,
sem contar nos indigenas que ndo vivem mais em suas aldeias. Sua conclusdo foi de que ¢
necessario a ida de indigenas de diversas etnias nas escolas e que a capacitacdo de professores

¢ urgente.

Valorizacao dos povos e das culturas indigenas

Ao trazerem um pouquinho da dimensdo da diversidade e riqueza cultural dos povos
indigenas, buscam também a valorizagdo das culturas e das identidades indigenas. Ao falarem
das artes, como Carlos Tukano exemplificou em relacdo aos povos tukano, tuiuka e desana, ou
ao levarem seus trabalhos artisticos e fazerem apresentagdes culturais, tentam mostrar que nao

possuem uma cultura inferior e demonstrar o quanto ela ¢ complexa, bela e admiravel como
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muitos elementos da cultura ocidental. Carolina Potiguara e Julia Xavante, ao levarem
atividades que demonstram a complexidade da produgdo dos artesanatos, como o trancar de um
cesto ou a utilizagdo de figuras geométricas caracteristicas do grafismo dos povos indigenas
nos artesanatos de sementes e migangas, tentam criar um outro olhar para aquelas produgdes,
dando uma significagdo atual para elas, mesmo que sejam baseadas em conhecimentos
ancestrais.

Em geral, os educadores indigenas reconhecem a importancia dessa valorizagdao e do
reconhecimento para autoestima e refor¢co das identidades, especialmente no caso deles, que
sdo indigenas que vivem em contexto urbano e que precisam sempre brigar por espagos que
permitam vivenciar e recriar suas culturas e identidades. A curiosidade, a busca por conhecer, a
valorizacdo de suas culturas pelos nao indigenas fazem com que sintam acolhidos e, nas
palavras de alguns, mais humanos. Sendo assim, a ida as escolas, especialmente quando ocorre
sem contratempos, para além de possibilitar uma valorizacdo das culturas indigenas, que foi um
item comentado pelos entrevistados, também colabora com o fortalecimento da autoestima dos
proprios educadores indigenas. Eles demonstraram muita satisfagdo ao relatarem o interesse
dos alunos e professores pelas atividades, ou o pedido para tirar fotos com eles. Carolina
Potiguara contou que algumas vezes faz as oficinas levando criancas e adolescentes indigenas,
que gostam de demonstrar especialmente o esporte, ¢ que sentem acolhidas e satisfeitas

demonstrando a sua cultura.

Criar empatia e conquistar apoio

Alguns entrevistados afirmaram que levar as informacdes sobre as populagdes
indigenas e mostrar a cultura ¢ uma forma de atrair, “futicar” e “falar ao coragao do nao indio”
(CAROLINA POTIGUARA, 2022), possibilitando uma modificagdo do olhar e gerando
empatia e politizagdo das pessoas. A crenga na possibilidade de geracdo de uma conscientizagao
que leva a uma colaboragdo, ndo s6 em relacdo ao rompimentos de preconceitos e estereotipos,
mas também a outras pautas, especialmente a de demarcacgdo de terras, foi citada por alguns
educadores. Sheila apontou como de fundamental importancia falar sobre o passado das
invasdes de terra para que as pessoas entendam a atual luta dos povos indigenas pelo territorio.

E ainda criticou que algumas escolas nao gostam de que falem sobre o passado de violéncia:

E vocé tem por obrigacdo sim falar, porque tem muita gente que acha que ¢ tudo
maravilha. Hoje ta melhor, porque hoje vocé tem tecnologia, as casas da maioria das
aldeias ndo sdo mais de, de... que a pessoa pode entrar dentro da aldeia e queimar.
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Entdo vocé consegue pedir um socorro rapido, né. Em algumas aldeias. Tem outras
que vocé ndo consegue, ou vocé se esconde ou vocé morre, ou Deus te guarda. E tem
escolas que, as vezes, vocé fala respeito disso e que ndo gosta que vocé... vocé fale,
né. Mas... vocé passa uma pincelada rapida, mas tem que falar. Porque quando o Brasil
foi invadido pelos europeus, [...] as pessoas nao falam né... ndo falam a respeito disso.
As pessoas ndo vé a parte do indigena: “Ah, o indigena ta invadindo a terra”. “Ah,
ndo sei porque o indigena quer tanta terra.” E a pessoa ndo v€ o que aconteceu no
passado. O indigena que ta entrando nas terras ta retomando o que era seu, € eu nao
acho errado ndo. (SHEILA POTIGUARA, 2022)

Voltando a metéfora do “catar piolhos’®”

e plantar outros piolhinhos na cabeca de seus
alunos, que poderdo também plantar outros piolhinhos em outras pessoas, Carina Pataxé
afirmou acreditar na possibilidade de criar uma conscientizacdo politica, fazendo com que

procurem se envolver mais com pauta indigena ou de outros grupos minorizados:

A partir que tem ali a empatia, a partir do momento que ele tem subsidios, digamos
assim, pra entender algumas questdes que até entdo talvez estivessem pouco
valorizadas, romantizadas, ele pode ter um despertar de consciéncia, ele pode ali se

envolver mais; seja com a pauta indigena ou com a pauta de outras minorias em direito
(CARINA PATAXO, 2022)

Apesar de serem indigenas em contexto urbano, que tém questdes especificas por
estarem na cidade, o discurso sobre direitos mais amplos e a luta especifica dos povos aldeados

por demarcacgdo e contra a invasdo de terras foi presente nas entrevistas.

Contribuir com ideias para “adiar o fim do mundo”

A colaboragdo dos ndo indigenas com algumas pautas indigenas foi colocada pelos
educadores como uma contribui¢do para o bem viver de todos e nao s6 dos povos originarios.
Um dos pontos mencionados em algumas entrevistas foi que as populacdes indigenas possuem
solugdes para problemas graves que assolam o mundo, em especial as que se referem a questao
ambiental. Mostram que os povos originarios possuem respostas para tratar do aquecimento
climatico, para a exploragdo predatéria dos recursos naturais, assim como para desigualdades
sociais. Isso aparece quando chamam aten¢do para a importancia das terras indigenas para a
preservacao do meio ambiente, ja que estas areas estdo entre as mais protegidas, e na explicacao
sobre o futuro do planeta caso as florestas sejam destruidas. Carina Pataxd, por exemplo, tenta
levar para a sala de aula uma reflexao sobre os impactos da exploracao do territorio, que nao se

limita aos povos indigenas, mas a todos no planeta. A partir de entdo, fala de outras formas

78 Refere-se a metafora do catar piolhos de Daniel Munduruku. In: MUNDURUKU, Daniel. Catando Piolhos,
contando histérias. Sdo Paulo: Brinque-Book, 2006.
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possiveis de relagdo com o meio ambiente, baseadas em epistemologias indigenas que
questionam a dualidade homem/ natureza e que pensam os seres humanos como pertencentes e
guardides da terra e nao como donos dela.

Ricardo Ajuricaba destacou que a ida nas escolas ¢ uma agdo politica, mas também
espiritual, guiada pelos Encantados, que visa o despertar de uma nova consciéncia pautada no
amor e no respeito a todos os seres vivos, onde os saberes ecoldgicos indigenas somados a
outros saberes devem se unir para a criagdo de uma nova relacdo com a Terra. Muitas vezes, a
argumentacao de Ricardo e outros indigenas apresentaram um tom escatoldgico, que pode ser
percebido em afirmagdes sobre a necessidade de mudanga e dos indigenas serem ouvidos
urgente pois, caso contrario, colocaremos em risco a existéncia do nosso planeta. Marize
Guarani, por exemplo, revelou que explica em suas palestras que se nao ouvirmos o que os
povos indigenas falam sobre o meio ambiente, as florestas, a cura pela natureza e sobre a
humanidade ndo teremos agua para beber, que uma diversidade de doengas irdo surgir e que
nossos dias estardo contados.

Levar conhecimentos indigenas sobre alimentagdo, sobre a terra, sobre a maneira de
plantar e de lidar com o solo, o conhecimento das ervas medicinais e de outras sabedorias que
vém da terra e das florestas foi uma possibilidade criada por Carolina Potiguara para motivar
alunos de origem rural, mesmo que ndo possuam a ancestralidade indigena. Além do ensino de
habitos alimentares saudaveis e sustentaveis, ela compreende que também favorece o aumento
da autoestima de familias humildes, fortalecendo e valorizando praticas familiares, que por
muitas sdo desvalorizadas e abandonadas.

As formas de viver indigenas também sdo mostradas como uma critica a sociedade
ocidental e como exemplificacdo de possibilidades outras de relagdes sociais. Sheila Potiguara,
ao falar sobre a vida nas aldeias, destacou que 14 ndo existem asilos, que os mais velhos sdo
bem cuidados e respeitados, que as criangas sdo respeitadas e que ndo ha presidios. O destaque
as caracteristicas que considera positivas das aldeias e que divergem da forma como a sociedade
nao indigena vive, ¢ uma tentativa ndo so de valorizacdo de um modo de viver indigena, como
de levar uma reflexdo aos estudantes e professores sobre a forma com que lidam uns com os
outros a partir de paradigmas das sociedades indigenas, que possuem, por exemplo, uma
maneira diferente de entender e lidar com os idosos.

Ao falarem sobre suas formas de pensar e de lidar com problemas da sociedade, seja
aqueles de carater global como as alteragdes climaticas e a relagdo predatéria com o meio
ambiente ou mais locais, ao tentarem estimular e valorizar a agricultura familiar em certas

comunidades, os educadores tentam romper com a colonialidade do saber. Mostram que
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possuem conhecimentos pautados em outros paradigmas, e que sdo capazes de debater os

problemas da humanidade, oferecendo solugdes plausiveis para estes.

Romper com a assimilacio, reforcar identidades étnicas e promover retomadas

Como ja vimos, o paradigma da assimilagdo esteve presente por muitos anos nas
politicas voltadas para indigenas. Embora possamos considerar a Constituicado de 1988 como
um marco legal de ruptura com a assimila¢do, onde o Estado deixou o papel de integrar os
povos originarios a sociedade envolvente e passou a ter a responsabilidade de garantir os
direitos especificos das comunidades indigenas, esta chave interpretativa esteve e continua
presente nas politicas publicas e no imaginario da populagao brasileira. Isto torna muito dificil
a compreensdo da existéncia de indigenas em contexto urbano, muitas vezes até entre os
“parentes”. No senso comum, o indigena que ndo estd nas aldeias e afastados de habitos
considerados exoticos - como o de andarem nus, pintados, usarem aderecos de pena, falarem
linguas estranhas, se alimentarem de comidas naturais, estarem integrado a natureza - nao ¢
verdadeiramente um indigena, sendo talvez alguém em uma fase de transicdo para a “cultura
civilizada” ou alguém que esteja interessado ilegitimamente em beneficios voltados a
indigenas, mesmo que na pratica eles ndo existam ou que estas possiveis vantagens materiais
estejam acompanhadas de exposi¢ao e de extrema discriminagdo, o que torna muito
questionavel uma ado¢do puramente instrumentalista de uma identidade étnica no Rio de
Janeiro.

Com muita luta, nas duas ultimas décadas o movimento indigena no Rio de Janeiro tem
se esforcado para dar visibilidade aos indigenas em contexto urbano, explicar quem sdo e
conquistar direitos. Uma de suas conquistas mais importantes, sem duvidas, foi a criagdo do
Conselho Estadual dos Direitos Indigenas, onde existe o espaco destinado a representacao de
indigenas em contexto urbano, além das cadeiras destinadas aos indigenas aldeados. Carlos
Tukano fez, em sua entrevista, uma analise da sua propria trajetoria e de outros indigenas que,

assim como ele, sairam de sua aldeia de origem e vieram para as cidades:

Entéo, hoje nds somos, que sai da aldeia sdo tidos agora como indigenas de contexto
urbano. Que se tratava, que antes disso nds éramos tratados como desertor, que
abandonou a sua aldeia, que abandonou a sua cultura. Vocé veio para a cidade, vocé é
tratado como qualquer cidaddo da cidade. (CARLOS TUKANO, 2022)
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Apesar de demonstrar que no presente houve transformagodes em relagdo a 1997, ano
em que veio para o Rio de Janeiro, podemos perceber que o uso da palavra desertor demonstra
0 peso negativo da saida da aldeia, que pode ser ressignificado positivamente com a utilizagao
da categoria “indigenas em contexto urbano”.

A visita as escolas, para alguns, se apresenta como uma possibilidade de combate ao
paradigma da assimilacdo. Ao se afirmarem com indigenas em contexto urbano, contando suas
trajetorias, mostram que € possivel ser indigena e viver na cidade. Este ¢ o caso de Tukano, uma
pessoa que saiu da aldeia e veio para a cidade, de Carolina e Potiguara e Carina Pataxo, que
nasceram na cidade e viveram no transito entre ela e a aldeia, de Sheila Potiguara, que nasceu
longe da aldeia, mas que teve o convivio com o pai ¢ a avd que nunca esconderam ou
abandonaram suas identidades étnicas e de Marize Guarani, Paula Aponé, Julia Xavante e
Ricardo Tupinamba, que foram criados afastados de uma tradi¢do indigena, mas que ao se
aproximarem de outros indigenas puderam reconfigurar suas identidades, se reconectando com
as historias de seus ascendentes indigenas.

As cidades podem ser compreendidas como locais favoraveis ao etnocidio, como vimos
no capitulo 1. Nos relatos dos oito entrevistados pudemos perceber como este ambiente ¢ hostil
as manifestagdes de pertencimento étnico, fazendo com que muitos, em um processo doloroso
e traumatico escondam, se afastem ou abandonem suas identidades. Também ¢ um local pouco
propicio para um processo inverso, ou seja, de retomada étnica.

Observamos o conceito retomada étnica dos indigenas em contexto urbano no Rio de
Janeiro em dois movimentos. Um de carater coletivo e ja descrito por muitos autores também
conhecidos como etnogéneses, ressurgéncia étnica, viagem da volta. Como ja explicamos no
capitulo 1, ocorre quando uma coletividade que anteriormente ndo se identificava e/ou nao era
identificada a partir de uma identidade étnica e motivada por razdes internas e externas
resolvem se afirmar a partir de uma ancestralidade étnica da qual foram afastados devido a
processos historicos geralmente violentos, retomando antigas filiagdes, criando novas
identidades ou ainda se apropriando de identificagdes anteriormente dadas pelo colonizador.
No Rio de Janeiro, observamos este movimento em ao menos dois grupos, como os Puri e os
Tupinamba.

O outro movimento parte inicialmente de uma a¢ao individual. Trata-se de sujeitos, que
apesar da ascendéncia indigena, conviveram por muito tempo com apenas fragmentos de
memorias familiares a respeito do passado indigena. Ao terem contato com outros indigenas,
foram motivados ndo s6 a buscar essas historias subterraneas familiares, como também a

rastrear seus grupos étnicos de origem, visando se identificar e serem identificados a partir de
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suas filiagdes étnicas. Entretanto, devemos salientar que nem todos conseguem encontrar o(s)
grupo(s) étnico(s) de origem, pois muitas vezes essas informagdes foram apagadas das
memorias familiares e ainda a busca por documentagdes que comprovem a origem ¢ complexa
e cara, sem contar os casos em que elas ndo existem. O caso de Julia Xavante ¢ muito
exemplificador. Existe, em sua familia, uma memoria sobre antepassados indigenas no Ceara.
No entanto, Julia ndo conseguiu identificar a qual grupo étnico pertenciam. A identificagdo
Xavante, veio apos uma ida a uma aldeia xavante, onde a cacica a adotou como irma. Sendo
assim, ela se considera indigena duas vezes.

A promogao de atividades pedagogicas em escolas também tem a inten¢do de romper
com o processo de assimilacdo, de reforgar filiagdes étnicas e promover retomadas. A pressao
pela assimilagdo ¢ muito intensa na historia de indigenas que vivem em contexto urbano e essa
realidade ndo se mostrou diferente na trajetoria dos entrevistados. Nas entrevistas de Paula
Aponé, Marize Guarani, Julia Xavante e Ricardo Ajuricaba, o questionamento da assimilagao,
da mesticagem e do pardismo apareceu de forma enfatica. Afirmaram que levam esse debate
para sala de aula. Para esses sujeitos, que fizeram suas retomadas nos ultimos anos, levar essa
discussdo para as salas de aula ¢ também uma tentativa de legitimacao das suas identificagdes
perante o olhar externo. A preocupacdo com um debate sobre a mesticagem também esteve
presente na entrevista de Sheila Potiguara, que demonstrou grande receio em relagdo a sua filha,
que nasceu branquinha e com os cabelos cacheados.

Neste sentido, nas atividades escolares, eles se voltam para o passado, como veremos
no capitulo 4, lembram dos casamentos interétnicos, muitas vezes for¢ados e das “indias
cacadas a lago”. Contam histoérias de mulheres indigenas que tiveram seus filhos na cidade e
que ao conviver com a sociedade ndo indigena, essas criangas deixam de se identificar como
indigenas. Apontam algumas contradi¢des da sociedade, que ndo compreende o indigena na
cidade, mas ndo estranha a dupla cidadania tirada por muitos brasileiros em paises europeus.
Questionam o fato do negro nio precisar falar linguas africanas, ter nascido na Africa, seguir
uma religido de matriz africana, jogar capoeira para se afirmar, mas do indigena ter uma
gigantesca dificuldade para comprovar sua filiacdo étnica. Houve também um forte incomodo
por parte de alguns entrevistados com o que chamaram de “pardismo” ou “questdo do pardo”,
especialmente em relagdo a estratégia do movimento negro, ao considerar negra a soma da
populagdo que se autodeclara preta e parda. Lembram que toda a discriminagdo sofrida por
populagdes indigenas levou e ainda leva a muitos se declararem como pardos.

Marize Guarani contou uma histéria que vivenciou um pouco antes da sua Ultima

entrevista. Em uma visita a uma escola em Niter6i/RJ, uma menina de pele negra, cabelo crespo
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e olhos puxados perguntou para Marize se ela também poderia se considerar indigena, ja que
sua mae era. Marize lembrou da cara de susto e incredibilidade dos professores, devido a
aparéncia fisica e por nunca terem ouvido falar dessa identificagdo da menina. Julia Xavante
também lembrou de uma aluna que a avo era preta e indigena e que grande parte da familia da
menina tinha nome indigena, salientando a importancia de falar das pessoas que sao de familias
mestigas, porém indigenas.

Sendo assim, trazer este tema para as escolas, especialmente para aqueles que vém de
processos de retomada ¢ uma forma de legitimagdo de suas filiagdes étnicas. Mas as
preocupagdes dessas pessoas com o reconhecimento externo de suas identidades ndo se limita
a uma questao individual, do grupo ao qual pertencem ou de conhecidos proximos que vivem
esses mesmos dilemas. Todos os entrevistados afirmaram que em suas visitas encontram alunos
que se autoafirmam ou que dizem que sao filhos, netos e bisnetos de indigenas.  Carolina

Potiguara fez a seguinte afirmacdo sobre estes estudantes:

Tadinhos. Tem muitos, Thais, que tem uma histéria de vida que ta assim claro e
evidente nos tragos fisicos o jeito que o pai fala com a crianga, vocé vé que a origem
¢ indigena. E a pessoa as vezes, a autoestima da crianga ¢ tdo 14 embaixo e ai a gente
fica 14 motivando a ele a se identificar, a melhorar a autoestima, né, ter mais contato
com a alimentag8o indigena, com os remédios, com as plantas, com os chas. A gente
fortalece esse indio, que as vezes a historia de vida dele ta ali apagada, né. A gente ta
ali motivando ele na identificagdo, a se fortalecer na cultura. (CAROLINA
POTIGUARA, 2022)

Este olhar afetivo para essas criangas talvez tenha uma relacdo direta com a sua propria
historia de vida assim como de seus familiares, pois frequentaram escolas da cidade, e, de
acordo com Carolina, elas ndo foram acolhedoras e ndo faziam com que sentissem a vontade
para se autoafirmarem. Carina Patax6 afirmou que encontrou muitos alunos que falaram de suas
ascendéncias indigenas, mas que apenas um se autoafirmou indigena. Para ela foi inclusive uma
surpresa, pois entende que a escolha por ndo se esconder gera diversas formas de violéncia.
Carina comparou sua atuacao como professora, seja nas escolas onde trabalha ou nas visitas as
escolas, com a metafora do catar piolhos de Daniel Munduruku, onde o mais velho retira o
inseto que incomoda a cabega das criangas e a0 mesmo tempo planta novas ideias. Por isto
gosta de dialogar com os conhecimentos prévios dos alunos sobre os indigenas, debater sobre
a ancestralidade e falar sobre a contemporaneidade indigena, preocupada com uma possivel
identificacdo de alguns alunos.

Paula Aponé, Marize Guarani e Ricardo Ajuricaba enfatizaram que quando os

estudantes sao estimulados, acabam falando sobre a ancestralidade indigena e, em alguns casos,
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tomam coragem para se identificarem como indigenas. Marize, ao relatar os projetos que
desenvolveu nas escolas onde trabalhou, que envolveram visitas dos alunos as aldeias e de
indigenas a escola, pesquisas com temas variados sobre povos indigenas, como medicina,
musica, grafismo e linguas, afirmou que ao participarem destes projetos, os alunos nao
indigenas passam a ter respeito e 0s outros comeg¢am a criar um sentimento de pertencimento,
que permite que se sintam encorajados a sair da invisibilidade e se autodeclararem. Durante os
projetos e atividades nas escolas, Marize estimula os alunos a buscarem suas raizes, pois
acredita ser um elemento estruturante na vida de uma pessoa. De acordo com ela: “planta sem
raiz o vento leva.” (MARIZE GUARANI, 2022)

Paula Aponé entende as atividades que leva para as escolas como uma possibilidade de
resgate ancestral. Ela observou que, ao término dos trabalhos, muitas pessoas passam a se
perguntar: “pera ai, mas eu sou indigena?”’ Ela contou que tem o costume de pedir para que os
alunos facam suas arvores genealdgicas e que essa proposta sempre faz com que alguns
comecem a falar de seus avoés, bisavos, tataravds que vieram das aldeias. No mesmo sentido,
Julia Xavante compreende que a educagdao e o ensino de histéria indigena, trabalhados de
maneira adequada, permite com que as pessoas olhem e repensem suas proprias historias.

Ricardo Ajuricaba destacou que para ele, assim como para todo o movimento da
Restauragdo Tupinamba, a visita as escolas ¢ um trabalho educacional, politico e espiritual e de
parceria com as comunidades. Por isto, evitam cobrar especialmente as visitas as escolas
publicas. Estimular as retomadas étnicas, especialmente a tupinamba, ¢ umas das metas da
Restauragdo e o grupo acredita que a quebra de mitos e estereotipos acerca dos povos indigenas
¢ um dos caminhos para atingir este objetivo.

Observamos assim que para além de romper com o paradigma da assimilagdo, os
entrevistados demonstram uma preocupagdo com a possibilidade da existéncia de estudantes
indigenas invisibilizados nas salas de aula e com a necessidade de dar apoio, acolhimento e
ajuda-los a reatualizarem e reforcarem suas identidades. No entanto, observamos também em
alguns, especialmente daqueles que fizeram o movimento de retomada, um projeto de
“reindigenizacao”.

Existe por parte dos educadores indigenas um combate ao etnocidio. Lembramos que
para Eduardo Viveiros de Castro (2015, p. 23) ele nada mais é do que a transformacdo dos
indigenas em pobres. Uma acao do explorador e também uma concretizagdo de uma visao de
mundo do progressismo populista, também presente na esquerda que insiste em compreender o

indigena como uma subespécie de pobre. Tanto Viveiros de Castro, quanto alguns de nossos



237

entrevistados t€ém a concepcao clara de que “no Brasil todo mundo ¢ indio, exceto quem nao

r

€.” (CASTRO, 2016, p. 23). E quem nao seria indigena? O antropdlogo respondeu que:

Aqueles que a feitigaria capitalista e a maquina colonial conseguiram transformar em
“pobres”,ou aqueles que querem fazer os pobres um pouquinho menos pobres, justo
0 necessario para que eles possam, como bons trabalhadores de um pais que vai para
a frente aceleradamente,comprar (a crédito, € claro) o celular ou o televisor que
importamos da China. (Castro,2016 p. 23)

A aposta destes indigena ao levarem suas atividades para as escolas ¢ de conseguirem
reverter o etnocidio. Afinal, como sugeriu Viveiros de Castro “antes que consigamos, aqui e ‘la
fora’, transformar todos os indios do mundo em pobres, os pobres terdo se retransformados em
indios. O mundo esta mudando, e ndo na direcdo que os herdeiros intelectuais dos séculos XIX

e XX imaginavam.” (VIVEIRSO DE CASTRO, 2016 p. 23)

3.3 Proposta intercultural para educar o jurua

a primeira tarefa é desconstruir pré-conceitos historicos plantados nas mentes das
pessoas ao longo de centenas de anos de colonizag@o. Essa desconstrugdo de pré-
conceitos ¢ uma verdadeira deseducagdo, ou seja, aprender a reconhecer os erros
aprendidos na propria escola. S6 depois do processo de deseducacdo sera mais facil
uma nova reeducacdo com base em novos principios ¢ visdes de mundo capazes de
construir uma nova realidade social, cultural, econdmica, politica e espiritual menos
eurocéntrica e com lugares para todos os povos, culturas e saberes com os quais a
escola trabalha, os quais ela precisa valorizar e dar conta. (BANIWA, Gersem
Luciano, apud BERGAMASHI,2012)

Ao pensar alei 11.645/08, Gersem Luciano Baniwa apontou a necessidade de deseducar
para depois reeducar a partir de novos principios capazes de construir uma nova realidade com
espaco para todos. Desde a segunda metade do século passado, o movimento indigena do Brasil
tem usado a educacdo como uma estratégia de luta e de transformacdo da sociedade. Daniel
Munduruku (2012), ao pensar sobre o carater educativo do movimento indigena entre as
décadas de 1970 a 1990, concluiu que possivelmente a sua maior contribui¢ao para a sociedade
brasileira foi revelar a diversidade cultural e linguistica dos povos, contrapondo concepgdes
mais genéricas. O autor ndo entendeu que houve um grande avango, mas que os indigenas em
movimento permitiram que as entidades de apoio criassem novos olhares a respeito deles e que
os apoiassem. Também possibilitaram que parte da sociedade compreendesse que indigenas

tinham direitos. O movimento indigena educou no sentido de gerar uma compreensao de que
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nao deveriam se integrados, mas que os povos originarios deveriam ser aceitos como sociedades
diferenciadas que existem no presente e continuardo existindo no futuro (MUNDURUKU,
2012, p. 223).

Ao nos deslocarmos para o inicio do século XXI, no contexto da regido metropolitana
do Rio de Janeiro, percebemos que educar a populacdo tem sido uma estratégia de indigenas
em contexto urbano, ndo sé para a conquista de direitos, mas para a transformagao da sociedade.
Neste sentido, a visita as escolas da educagao basica, locais onde tradicionalmente se inicia uma
introjecdo de concepgdes estereotipadas, preconceituosas € um processo de invisibilizagdo
especialmente dos indigenas que estdo nas cidades, se transforma em uma tatica de combate a
acoes que violam seus direitos e a dignidade como seres humanos.

A escola foi e continua sendo um lugar da reprodu¢ao de paradigmas que sustentam a
colonialidade. Anibal Quijano (2007) nos lembrou que a colonialidade ¢ um elemento
constitutivo do poder capitalista que se sustenta na imposi¢ao de uma classificagao étnico-racial
da populagdo mundial. Foi no desenvolvimento do poder capitalista que se configurou algumas
identidades sociais e geoculturais, assim como relagdes intersubjetivas baseadas na dominagao
e hegemonia eurocentrada. Nos centros hegemodnicos foram elaboradas novas formas de
conhecimento, que passaram a ser conhecidos como racionais, que visavam suprir as demandas
do capitalismo. Esta razdo passou a ser imposta como unica forma de racionalidade valida e o
eurocentrismo se tornou dominante entre os educados sob a sua hegemonia. Criou-se a ideia de
que 0s europeus eram os povos mais avangados e que a humanidade era dividida entre povos
inferiores e superiores (QUIJANO, 2007). Apesar do conceito de raca ter mudado ao longo dos
séculos, a atitude dos colonizadores desde o século XVI parte da racializagdo da populagao
mundial e da crenca de graus de humanidade, que justificam a dominagao. (MALDONADO-
TORRES, 2007)

Nelson Maldonado-Torres (2007) em seus estudos sobre a colonialidade do ser,
relembrou ao trabalho de Dussel onde este afirmou que ao longo do tempo as reflexdes sobre o
ser giravam em torno do barbaro, que com o advento da modernidade ganhou uma nova
conotagdo ao se tornar um ser racializado. Uma das caracteristicas deste pensamento era o
questionamento da humanidade do “outro”. Sendo assim, no pensamento eurocéntrico
anteriormente a defini¢do do ser cartesiana do ego cogito (eu penso), havia uma outra
formulacdo: a do ego conquiro (eu conquisto). Isto significa dizer que a divisao entre res
cogitans (coisa pensante) e res extensa (matéria) se fez posteriormente a conquista de outros

povos e do questionamento da humanidade, que parte de um ceticismo misantropico.
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A dtvida da humanidade do Outro ou a certeza da sua falta de humanidade o posiciona
como um sujeito dispensavel, havendo assim a naturalizacdo de regras de exce¢do, que se
tornam cotidianas na vida dos individuos racializados. Um dos exemplos do periodo da
colonizacdo foi a guerra justa, onde os europeus ndo aplicavam os mesmos codigos éticos de
batalha utilizados nos seus territorios. Sendo assim, Maldonado-Torres concluiu que ¢ a
diferenga colonial o que marca a vida das pessoas racializadas. A colonialidade do ser é uma
violagdo da alteridade humana. O grito e o choro sdo suas primeiras instancias e a invisibilidade
e desumanizagao sdo suas expressoes primarias. (MALDONADO-TORRES, 2007).

Neste capitulo, ao analisarmos as trajetorias de vida dos oito entrevistados, percebemos
a marca da diferenca colonial nas suas vidas. Sdo sujeitos que foram racializados,
subalternizados e desumanizados. Nos seus relatos hé diversas passagens da experimentacao da
colonialidade do ser, onde foram tratados ou mesmo ja se sentiram como na expressao utilizada
por Carlos Tukano “menos gente”. Esta inferiorizagdo parte muitas vezes de criangas, que desde
novas sao ensinadas sobre uma condi¢do de inferioridade dos povos indigenas, os entendendo
mais proximos de animais do que delas mesmas. Julia Xavante relatou dialogos com criangas
onde se entendiam como diferentes por serem humanas, enquanto indigenas eram um outro tipo
de ser. Nas analises das pesquisas apresentadas no inicio do capitulo, também observamos falas
de estudantes que desumanizavam os indigenas. No trabalho de Gobbi (2007), por exemplo,
ficou muito claro que o que mais surpreendeu as criangas nao indigenas ao entrarem em contato
com as criangas indigenas foi a percep¢do das similitudes, ao encontrarem nos seus novos
colegas um Mesmo e ndo um Outro que esperavam encontrar.

Santiago Castro-Gomez (2005) afirmou que dentro do projeto de modernidade ha uma
tentativa de submeter a vida sob o controle do homem através do conhecimento. Este projeto
parte de uma instancia central, os Estados Nacionais, que sdo responsaveis pelo controle da
natureza e das relagdes sociais. Ao implementar regras coletivas para toda sociedade, usam
“critérios racionais” legitimados pelas ciéncias sociais, que criam perfis de subjetividades

padrdes (o cidadao) e gera o fendmeno da “invenc¢do do outro”. De acordo com o autor:

a invenc¢do da cidadania e a invencdo do outro, se encontram geneticamente
relacionados. Criar a identidade do cidaddao moderno na América Latina implicava
gerar uma contraluz a partir da qual essa identidade pudesse ser medida e afirmada
como tal. A constru¢do do imaginario da ‘civilizagdo’ exigia necessariamente a
producao de sua contraparte: o imaginario da ‘barbarie’. (CASTRO-GOMEZ, 2005)

O autor acrescentou que o Estado Nagdo atua com uma maquinaria geradora de

‘otredades’ que devem ser disciplinadas (CASTRO-GOMEZ, 2005). A escola cumpre este
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papel de formacdo do cidaddo conforme um padrio, tratando as alteridades humanas como
exemplos de um ndo ser. Vimos nos relatos de Carlos Tukano, Carina Pataxé e Carolina
Potiguara o quanto a escola foi um lugar que tentou os afastar de suas culturas e identidades
étnicas, desvalorizando, inferiorizando. O caminho permitido para eles no contexto de uma
grande cidade era de sucumbirem ao etnocidio e de se transformarem em cidadao pobres, assim
como foi o caso dos familiares de Paula Kariri Xoko, Marize Guarani, Julia Xavante e Ricardo
Ajuricaba. Mas os educadores indigenas resolveram percorrer trajetos outros e insurgentes:
caminhos de volta para casa, de resisténcia, onde buscam a cidadania sem abrir mao de suas
filiagdes étnicas.

Os pensamentos e acdes dos educadores entrevistados partem da ferida colonial,
localizada no local fronteirigo da diferenca colonial. Alguns dos entrevistados criaram e
ajudaram a fortalecer territorios de resisténcia, como Marize, Tukano, e Carolina que estiveram
na primeira ocupacdo da Aldeia Maracana, ou Julia, Paula, Ricardo que se juntaram
posteriormente encontrando a possibilidade de ali reformularem suas identidades. Ja Carina
Patax6 encontrou na literatura seu territorio para ressignificar suas experiéncias, insurgir €
ressurgir. Autoafirmar-se indigena na regido metropolitana do Rio de Janeiro se mostra um ato
de resisténcia. No entanto, estes indigenas seguem lutando para que possam viver livres da
discriminacdo, do preconceito, da violéncia. Para que haja reparagdo dos danos causados por
mais de quinhentos anos de colonizagdo, genocidio, etnocidio, epistemicidio. Para que tenham
o direito a diferenca. Para serem compreendidos como seres humanos que pensam e podem
contribuir para o bem viver de todos.

Como vimos, as escolas da educacdo basica sao territérios de luta destes educadores.
Nas aldeias, a experiéncia da educagdo intercultural bilingue tem se mostrado promissora,
apesar das dificuldades e contradi¢des. A escola indigena serve cada vez menos a politicas de
assimila¢do, e vem se transformando em um local voltado para suprir as demandas de educagao
especificas de cada povo, transitando entre os saberes tradicionais e ocidentais. Os entrevistados
tém avancado em direcdo a escola do jurua, que sempre se demonstrou hostil aos povos
indigenas. Acreditam que podem ressignificar este espago e utilizar a educagdo escolar como

instrumento de luta, assim como outros parentes fizeram com a educacao escolar indigena.
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4 POR OUTRAS HISTORIAS DO BRASIL

Quando chegaram as grandes canoas dos ventos (as caravelas portuguesas), tentaram
banir o espirito do tempo, algemando-o no pulso do homem da civilizagdo. Dessa
época em diante, o tempo passou a ser contado de modo diferente. Esse modo de
contar o tempo gerou a histdria, ¢ mesmo a historia passou a ser narrada sempre do
modo como aconteceu para alguns, ndo do modo como aconteceu para todos. (KAKA
WERA JECUPE, 2020, p. 94)

O que observamos até o momento ¢ que o movimento indigena tem utilizado a educacdo
do jurua como estratégia para desconstruir preconceitos, fomentar a empatia e conquistar de
direitos. Na regido metropolitana do Rio de Janeiro, a atuagdo dos indigenas, que em sua grande
maioria vivem no contexto urbano cotidianamente misturados com a populagao nao indigena,
nao ¢ diferente. Uma das maiores lutas dos indigenas na regido ¢ a transformagao do antigo
Museu do Indio, localizado no Maracana em um centro de referéncia das culturas indigenas ou
em uma universidade indigena. Mesmo sendo dois projetos diferentes defendidos por grupos
que disputam o espaco, transforma-lo em um local que também sirva para educar o ndo indigena
perpassa ambos os projetos. Oficinas, contacao de historias, palestras fizeram parte da primeira
ocupacdo da Aldeia Maracana e continuam sendo realizadas pelo grupo que estd ocupando o
espago atualmente. Também estdo presentes nas feiras pela cidade, realizadas pela AIAM.

Nos concentramos nesta tese nas atividades educativas realizada pelo movimento
indigena do Rio de Janeiro em escolas da educagdo basica a convite, em sua grande maioria, de
professores interessados levar os proprios indigenas para ensinarem sobre seus povos, suas
culturas, suas historias. Vimos no capitulo 3 que indigenas de vérias etnias realizam ha anos
estas atividades com a propriedade de educadores, mesmo que ndo tenham esta formagao
académica e com intengdes pedagogicas especificas, entre elas combater preconceitos e
estereotipos, valorizar a diversidade das culturas indigenas, reforcar as identidades de alunos
indigenas e descendentes, entre outras.

Neste capitulo, voltaremos nossas atengdes a como mobilizam o passado nas atividades
que realizam nas escolas. Que historias contam e quais os objetivos ao narra-las para os alunos
da educagdo basica? Como foi abordado no capitulo 2, j4 ha tempos que intelectuais indigenas
fazem grandes criticas ao que chamam de “historia oficial”. Seus questionamentos comegaram
a ganhar maior visibilidade durante as comemoragdes dos “500 anos do Descobrimento” feitas
pelo Estado brasileiro no ano 2000. Eles denunciam ndo s6 os equivocos € apagamento, mas a

propria forma de producdo da historia, que ignora tanto um lugar de enunciacdo onde os



242

proprios indigenas narrem suas proprias historias, sendo considerados no maximo como fontes,
quanto a inferiorizagdo de suas formas proprias de entender e se relacionar com o passado.
Confrontar a ‘“historia oficial” e narrar outras historias também tém se mostrado parte
das estratégias educativas dos indigenas em movimento pelo Brasil. Mais do que reivindicar
justica histdrica, por elas terem sido silenciadas em uma “cronica da extingdo” e reparagao pelos
mais de 500 anos de massacres que tém sofrido, outras questdes surgem ao tentarem

“desalgemar o espirito do tempo do pulso do homem da civilizagdo”, como veremos a seguir.

4.1 Epistemologias indigenas: outras temporalidades, outras narrativas

O tempo, para os povos indigenas, ¢ uma divindade sagrada encarregada de manter a
lei dos ciclos: as estagdes da terra ¢ as estagdes do céu. As estacdes da terra podem ser
medidas pelo Sol, e as estagdes do céu pela Lua. O tempo faz a ligagdo do ritmo — que
¢ coordenado pelo coragdao — com a agdo e a ina¢do. O Pai Tempo tem muitos nomes
entre os povos. O povo xavante chama o espirito do tempo de Wahutedew'a. (KAKA
WERA JECUPE, 2020)

“Culturas diferentes, historicidades diferentes”, ja afirmara no século passado o
antrop6logo Marshall Sahlins (2011, p. 12) ao analisar os significados diferentes da historia em
algumas sociedades insulares, como a do Havai, Fiji ¢ Nova Zelandia, em contato com os
europeus. Nos ensaios publicados no seu livro “Ilhas de Historia”, o autor nos chamou atengao

a0 entrecruzamento entre historia e cultura:

A historia é ordenada culturalmente de diferentes modos nas diversas sociedades, de
acordo com os esquemas de significagdo das coisas. O contrario também ¢é verdadeiro:
esquemas culturais sdo ordenados historicamente porque, em maior ou menor grau,
os significados sdo reavaliados quando realizados na pratica. A sintese desses
contrarios desdobra-se nas agdes criativas dos sujeitos historicos, ou seja, pelas
pessoas envolvidas. (SAHLINS, 2011, p. 7)

Se a historia ¢ ordenada pela cultura e esta vive em movimento pela historia, ¢ de se
esperar que existam no mundo diversas formas de se relacionar com o tempo, assim como
formas de interpretar, narrar ¢ mobilizar o passado, o presente ¢ o futuro. Ao pensarmos na
existéncia “regimes de historicidade”, ou seja, nas formas como cada sociedade em seu presente
correlaciona o passado e o futuro (HARTOG, 2013), mesmo quando focamos exclusivamente
na historia ocidental europeia, € possivel observar uma alteracao do sentido da histdria ao longo

do tempo. Como nos afirmou Reinhart Koselleck (2006), a historia por um longo tempo foi
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uma grande mestra no Ocidente, uma colecao de exemplos — a “Historia Magistra Vitae” — onde
as pessoas deveriam se guiar para ndo cometer os erros do passado. No século XVIII, a histéria
comecgou a ganhar um novo sentido, deixando seu carater de historia exemplar para se tornar a
historia acontecimento, um coletivo singular que orienta para o futuro. Além de trazer uma
sequéncia cronoldgica de acontecimentos irrepetiveis, ela passou a exigir uma busca pelo
conhecimento de uma ordem interna desta sequéncia, que nao seria casual, ¢ que caminha
sempre rumo ao progresso.

Mais recentemente, Francois Hartog (2013) mencionou a existéncia de uma “crise do
tempo”, onde a sociedade ndo encontra orientacdo nem no passado e nem no futuro, visto os
prognoésticos pessimistas, mergulhando no que chamou de “presentismo”. A tensdo entre o
“campo da experiéncia” e o “horizonte de expectativa” teria se rompido, de modo que o tempo
historico parecesse suspenso. Dai haveria uma sensac¢ao, de acordo com o autor de que: “talvez
essa experiéncia contemporanea de um presente perpétuo, inacessivel e quase imdvel, que busca,
apesar de tudo, produzir o seu proprio tempo historico. Tudo se passa como se ndo houvesse
nada mais que o presente, espécie de vasta extensdo de dgua agitada por um incessante marulho.”
(HARTOG, 2013, p. 39)

Foi tragando um dialogo entre Sahlins e Koselleck que Hartog buscou sua compreensao
do conceito de “regimes de historicidade” e sua diversidade ao longo da histéria do Ocidente.
Mas nesse debate, queremos nos concentrar na coetaneidade de multiplas formas de ordenagdo
do tempo e de compreensao da historia. Daniel Munduruku, por exemplo, afirmou que uma
parte significativa das sociedades indigenas se orientam pelo presente. As pessoas sdo educadas
para viverem o momento atual e raramente as criangas sdo empurradas para o futuro na busca
do “ser alguém quando crescer”, como acontece no Ocidente. Os conhecimentos nessas
sociedades sdo em grande parte transmitidos pelas narrativas orais (MUNDURUKU, 2012, p.
67). A memoria, transmitida pela oralidade, pelos ritos, pelos cantos ¢ mobilizada para atualizar
as identidades étnicas de cada povo.

Sendo assim, a forma como as pessoas se orientam no tempo a partir do significado que
dao ao passado, presente e futuro pode ser diferente mesmo em uma mesma época. A orientagao
pelo presente, para algumas sociedades indigenas, longe se ser uma crise, por ndo abalar um
“regime moderno de historia” ao qual nunca pertenceram, também nao se trata de presentismo
como suspensao do tempo, como se este estivesse abalado por um incessante marulho, como
definiu Hartog (2013). Pelo contrario, trata-se de uma forma antiga de orientagdo, que coexiste

e resiste, apesar de ser abalada pela tentativa de imposi¢ao de um “regime moderno de histéria”.
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A colonialidade impds uma tinica razdo como verdadeira, que tentou invalidar todas as
outras racionalidades, incluindo também formas de compreender e vivenciar o tempo, assim
como de mobilizar e narrar o passado. No caso das populagdes indigenas, suas narrativas foram
silenciadas de forma violenta, ndo s6 pelo genocidio dos povos. Muitas vezes, consideradas
mitos ou lendas, foram negadas como uma forma de saber valida (PACHAMAMA, 2023, p.
53). A cada novo contato ao longo dos ultimos 500 anos, os indigenas vivenciaram também o
epistemicidio. Para Sueli Carneiro (2023, p. 95) esse foi um dos elementos mais eficazes de
dominagdo étnico-racial, por deslegitimar o conhecimento produzido pelos sujeitos e grupos
dominados e impedir a0 mesmo tempo o acesso a uma educagdo de qualidade. A autora referia-
se em seu trabalho a populacdo negra, mas também poderiamos incluir a indigena.

Do outro lado do mundo, autores pos-coloniais também escreveram sobre a imposi¢ao
de uma razao tnica, como fez o autor indiano Sanjay Seth (2013). Em um artigo em que o titulo
apresenta uma pergunta sugestiva “Razdo ou Raciocinio? Clio ou Shiva?”, o autor afirmou que
ao contrario do que o pensamento moderno ocidental fez acreditar, existem varias formas de
perceber e sentir o tempo, assim como diversas formas de narrar a historia que podem coexistir.
A crenga em uma razdo ancorada na tradi¢do moderna europeia excluia e ainda exclui outras
formas de pensar, que sdo entendidas inferiores, atrasadas e condicionadas a deixar de existir.
A razio ocidental seria unica, universal e verdadeira. Acreditava-se ainda que ela estaria fadada
a uma expansao natural, e ndo imposta, para o restante do mundo.

De acordo com esta tradi¢do de raciocinio, que ¢ onde a historiografia ocidental se
sustenta, todos os povos possuem uma Historia, mas nem todos tém uma historiografia. A
auséncia da escrita da historia a partir dos parametros europeus foi entendida como prova da
incapacidade do mundo nao-ocidental em interpretar seu proprio passado, como também foi
considerado um indicador de que este mundo periférico vivia em uma época pretérita. Sendo
assim, as diferentes formas que os diversos povos tém de se relacionar com o tempo, em
especial com o seu proprio passado e muitas vezes ligados a mitos e deuses, sdo utilizados pela
historiografia no maximo como fontes historicas para uma correta interpretacao do passado.

No entanto, no caso da India, apds o processo de descolonizagdo, os camponeses € suas
tradi¢des passaram a compartilhar no¢des de modernidade, como pertencimento ao Estado,
nac¢ao e cidadania, a0 mesmo tempo que mantiveram o convivio com o protagonismo de deuses
e antepassados agindo no mundo. Essa situagao trouxe um desafio aos historiadores indianos
ao escreverem a historia da India, pois estando com um pé nas tradi¢des e outro na modernidade,
os indianos se relacionam com o passado de uma maneira diferente da forma ocidental de lidar

e narrar o passado (SETH, 2013).
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Mas ¢ interessante relembrar que a Europa Ocidental também ja viveu um tempo onde
deuses agiam no mundo, assim como na India e em varias localidades do mundo. No século
XVII foi quando iniciou-se um processo de separacdo entre o temporal e o espiritual no
Ocidente. A religido passou a ser entendida a partir de um codigo racionalista que se pautava
nos conceitos de crenca e representacdo, que possibilitavam um sentimento de continuidade
entre os europeus ocidentais do presente com seus ancestrais que acreditavam na intervengao
divina ou em bruxas. Ja no caso da India, o uso deste codigo para se relacionar com o passado
significaria uma ruptura com este passado, ndo criando um sentido de continuidade, pois os
deuses ndo deixaram de compartilhar o mundo com muitos indianos (SETH 2013).

Sanjay Seth (2013) também afirmou que a historia ndo € um fato no mundo, mas apenas
uma maneira que uma determinada sociedade tem de construir o passado e se relacionar com
ele. Ela concebe e constrdi seu objeto por meio de um cédigo, o Humanismo, que tem como
centro o homem branco e ocidental. No entanto, existem diversos outros codigos usados pelas
diversas sociedades do mundo para acessar o passado e que ndo sdo alcangaveis pela razao
ocidental, o que a torna limitada. Sua proposta para lidar com esta situacao seria pluralizar a

razao:

Pluralizar a razdo [...] é, sim, defender uma reconsideragdo daquilo que estamos
pensando estar fazendo quando redescrevemos o(s) passado(s) dos povos em termos
que lhes sdo alheios. Se o que existe ndo ¢ a Razdo, e sim tradi¢des de raciocinio, ndo
a Histdria e suas representagdes na escrita da histdria, e sim muitos passados re-
presentados de muitas formas, entdo ndo podemos escrever com qualquer presungao
de privilégio epistémico.(SETH, 2013, p. 187)

Nao abandonar a razao, mas considera-la apenas como mais uma tradi¢ao de raciocinio,
que pode ser até utilizada para traduzir a relagdo de outros povos com o passado, mas nao em
uma forma de corrigir uma percep¢do equivocada, deveria ser um compromisso ético de
historiadores ao se confrontarem com modelos de raciocinios diferentes, como apontou Sanjay
Seth (2013). Retirar o privilégio epistémico da razao ocidental ¢ também lembrar que muitas
vezes ela ¢ limitada, ndo servindo como chave interpretativa de analise do passado de povos
que possuem tradigdes de raciocinio outras.

As ponderagdes de Sanjay Seth para o caso da India, nos chama atengfio aqui no Brasil
ndo sO sobre como escrever e ensinar a historia dos povos origindrios de maneira mais
respeitosa, mas, para além disto, sobre como poderiamos nos beneficiar de formas outras de
fazer e contar a histéria. Dentre as multiplas possibilidades, a professora Alessandra Seixlac

(2023) nos apontou algumas, ao refletir sobre como as epistemologias indigenas poderiam
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contribuir para o0 momento de crise do Antropoceno, a atual era geologica em que as
interferéncias humanas no planeta estdo gerando transformagdes significativas e catastroficas
ao equilibrio do planeta.

As formas de pensar indigenas se confrontam com varios paradigmas modernos, como
o da separagdo entre seres humanos e natureza. Ao nos trazerem conceitos como de “bem viver”
ou de “aliancas afetivas” se colocam cada vez mais como possibilidades para o mundo em crise
e assim “adiar o fim do mundo”. Para Seixlack (2023, p. 728), o momento que vivemos exige
uma problematiza¢do dos impactos da colonialidade na produ¢@o do conhecimento, enfatizando
os epistemicidios e destrui¢do ontologica gerada pela modernidade. No que se refere ao
conhecimento histoérico, cada vez mais a preponderancia do tempo linear e singular tem sido
colocada em xeque, abrindo espago para a visibilidade de outras narrativas, que mostram a
possibilidade da coexisténcia de uma pluralidade de historicidades e que convivem em uma

relacdo cosmodiplomatica. Sendo assim, a autora questionou:

este ¢ o momento também de pensar as formas de conhecimento historico mais
apropriadas as demandas do Antropoceno. Quais narrativas historicas sdo capazes de
entender melhor o papel planetario dos seres humanos e ndo humanos que afetam todo
o sistema terrestre? Quais regimes de historicidade estdo em consonancia com as
ontologias que ndo sdo pautadas por uma abordagem dualista da natureza? Como
(re)escrever a historia em termos plurais? (SEIXLACK, 2023, p. 728)

Uma das possibilidades levantadas pela autora ¢ a proposta desenvolvida pelo
historiador mexicano Frederico Navarrete Linares, nomeada de Cosmo-historia. Esta seria uma
forma de conceber as historicidades a partir de realidades diversas que ndo se conjugam em um
unico modelo, mas que sdo capazes de se combinarem, dialogarem, assim como se conflitarem

(SEIXLACK, 2023, p. 733). Sendo assim, Seixlack explicou que:

o regime de historicidade cosmo-historico é aquele capaz de reconhecer a existéncia
das diversas historicidades, que produzem cronotopos distintos, incluem diversos
protagonistas (muitos deles ndo humanos) e concebem formas alternativas do devir
historico. E aquele que assume o compromisso de compreender as interagdes sempre
complexas, multifacetadas e frageis entre mundos historicos cuja totalidade ¢
desconhecida, para poder construir verdades historicas parciais e negociadas.
(SEIXLACK, 2023, p. 733)

A autora aproximou a Cosmo-historia de um “fazer historico xamanico”, cujo modelo ¢
a figura do xama, o Unico individuo que consegue “transitar entre os diversos pontos de vista,

fazé-los se comunicar e voltar para o seu ponto de vista original, sem perder sua propria
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‘humanidade’”. Promovendo um didlogo intersubjetivo entre alteridades diversas (incluindo
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humanas e ndo humanas), sem intencionar a homogeneizagao (Seixlack, 2023, p. 735), o fazer
historico xamanico € uma proposta possivel de pluralizar a razao, como porpds Sanjay Seth.

Nesta tese, buscamos refletir ¢ dar visibilidade a algumas possibilidades de fazer
historico dos proprios indigenas, especialmente daqueles que buscam um didlogo com a
populacdo ndo indigena para educa-la, trazendo informagdes sobre seus povos como estratégia
na luta por direitos. Ao observa-los, percebemos formas outras — e legitimas — de fazer historia,
em dialogo (nem sempre harmonico) com o modelo moderno, mas que compreende e convive
com a diversidade de historias. Diversidade que ndo se baseia apenas em versoes diferentes da
historia, mas também em paradigmas plurais de fazer historico.

Um dado interessante observado é que os intelectuais e educadores indigenas possuem
suas proprias epistemologias, pautadas nos conhecimentos de seus povos de origem, mas ao
mesmo tempo convivem com a diversidade das formas de viver e pensar de outros povos
indigenas e ainda com a tentativa de imposi¢ao de uma sobreposicdo da cultura ocidental e de
a inferiorizagdo das suas. Talvez isto os tornem mais capazes de transitarem entre modelos
explicativos. A compreensao da pluralidade de formas de se relacionar com o passado e de fazer
historia ndo parece uma atividade complexa para alguns indigenas, inclusive os educadores
indigenas, aos quais retornaremos a falar em breve.

Giovani Jos¢ da Silva (2015) nos mostrou a maneira como os kadiwéu lidam com a
existéncia de uma multiplicidade de fazer historias. O autor explicou que atualmente os kadiwéu
acreditam e convivem com ao menos quatro tipos de historia. O primeiro sao as “historias de
admirar”, aquelas que ndo necessitam de comprovacao, pois seu intuito seria provocar espanto
ou admirag@o a quem as ouve. Seriam proximas ao que o Ocidente taxou como mitos ou lendas,
ou seja, entendidas como historias fantasiosas. O autor destacou o quanto os kadiwéu nao
gostam destas referéncias ocidentais as suas historias.

Uma segunda categoria de histdria sdo “as historias que aconteceram mesmo”, que sao
aquelas transmitidas oralmente pelos mais velhos, cuja confiabilidade ja ¢ suficiente para se
acreditar nelas. Dentre essas historias, a Guerra do Paraguai aparece com destaque, pois esse
povo junto a outros povos indigenas tiveram uma participacdo relevante, apesar da
invisibiliza¢do nos materiais didaticos. Uma terceira categoria € a historia inventada pelos nao
indigenas e contadas nas escolas. Entre suas caracteristicas estariam o desprezo pelas narrativas
orais, a obsessao por fontes ¢ documentos escritos € a supervalorizacao do que ¢ transmitido
pela escrita. Silva acrescentou mais uma possivel categoria, as historias contadas aos
pesquisadores brancos, que por vezes aparecem em suas aldeias interessados em suas historias.

Para o historiador, ndo se trata de historias mentirosas para enganar os ndo indigenas, mas de
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uma estratégia para guardar os segredos que ndo querem revelar para pessoas externas (SILVA,
2015).

A seguir, traremos o exemplo de algumas historias que sdo proximas a esta ultima
categoria de histéria dos kadiwéu: aquela que ¢ contada para o jurud, mas no nosso caso, que

tenham um sentido pedagogico entre seus objetivos.

4.2 Uma cartografia de historias para a educaciio do Jurua

O desafio que proponho aqui ¢ imaginar cartografias, camadas de mundos, nas quais
as narrativas sejam tdo plurais que ndo precisamos entrar em conflito ao evocar
diferentes historias de fundagdo. E maravilhoso que ainda existam essas memorias nas
tradicdes de centenas de povos, seja nas Américas, na Africa, na Asia... (AfLTON
KRENAK, 2022)

Outras histdrias do Brasil sdo contadas pelos indigenas através da oralidade, dos livros,
dos filmes, da musica e de outros meios com o objetivo de atingir o ndo indigena. Confrontam
a “histdria oficial”, assim como tentam ensinar o jurua a coexisténcia de outras historias. No
geral, falam de um lugar de fronteira, da ferida colonial. Transitam entre uma pluralidade de
saberes, entre os dos diversos povos indigenas, o da ciéncia ocidental e o de outros povos nao
indigenas, seja com objetivo de dialogar com o ndo indigena, seja porque o lugar da diferenca
colonial os obrigam a transitar entre diversos paradigmas. Em alguns momentos e dependendo
do autor, buscam o confronto entre os saberes, em outros buscam fazer uma sintese entre os
conhecimentos € em outros tentam apenas apontar a coexisténcia de formas de saber, sem
demarcar necessariamente uma hierarquia entre elas. Exemplificaremos com alguns casos.

As vésperas das comemoragdes do quinto centenario do “descobrimento”, Kaka Wera
Jecupé publicou “A Terra dos Mil Povos”, que, como o proprio autor explicou, se trata da escrita
da historia do Brasil a partir do ponto de vista de um indigena. Sendo assim, a sua narrativa se
ancora em outros paradigmas ao escrever sobre o passado, que por vezes tenta dialogar com a
razdo ocidental, em especial com as areas disciplinares da historia, da arqueologia e da
antropologia em tom didatico, visando a compreensdo do leitor ndo indigena da legitimidade
das racionalidades usadas pelos povos indigenas ao narrarem e se orientarem por experiéncias
outras, humanas e ndo humanas, vivenciadas em outros tempos.

O caminho encontrado por Kak4 Wera (2020) para contar a historia dos mil povos que

habitaram estas terras foi buscar uma sintese, ou como afirmou, uma esséncia nas diversas
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historias de origem que ouviu em suas peregrinagdes entre diversos povos indigenas. De acordo
com o autor, a ancestralidade dos povos vem de divindades criadoras, os Nanderus, que recebem
diversos nomes de acordo com cada povo. O autor também ressaltou a relagao de ancestralidade

dos indigenas com a natureza, de onde desenvolveram todas as suas culturas:

Ao contar sua historia, um indio, um cld, uma tribo, parte do momento em que sua
esséncia-espirito permeou a terra e relata a passagem dessa esséncia-espirito pelos
reinos vegetal, mineral e animal. Ha tribos que comegam sua historia desde quando o
cla era formado por seres do espirito das aguas, outros trazem sua memoria animal
como inicio da historia, e ha aquelas que iniciam sua historia a partir da arvore que
foram. (JECUPE, 2020, p. 24)

Para tentar dar compreensdo aos leitores nao indigenas dessa ancestralidade com atores
nao humanos, Kaka fez referéncia a ciéncia moderna, quando se refere aos estagios da evolucao
dos seres vivos até chegar ao ser humano, tentando se aproximar dos paradigmas modernos.

Sobre o tempo, explicou que estariamos em uma quarta estagdo codsmica, a da Grande
Mae, que faz a sintese de estacdes anteriores: Jakaird, Karai e Tupa. A reveréncia a Grande Mae
Terra para o autor ¢ comum a todos os povos. No primeiro ciclo da terra, Jakaira, ela foi povoada.
As tribos-péassaro, que viveram neste momento, deixaram os mistérios sagrados para a
humanidade. No segundo, Karai Ru Ete foi criada a roga para o surgimento do homem-lua e da
mulher-sol, que geraram a tribo vermelha. E desse tempo muito remoto que surgiram as raizes
culturais indigenas. Ja no tempo de Tupa, os ancidos da raga vermelha apreendem uma ciéncia
chamada Arandu Arakuaa, de onde a maior parte da cultura indigena baseia seus mitos,
cerimonias e filosofias. Por fim, o ultimo ciclo, responsavel pela Terra, ¢ um mistério porque
antecede os outros ciclos e os permeia.

Antes da chegada do colonizador, no ponto de vista tupi, 0os povos que aqui estavam
eram nomeados de filhos da Terra, filhos do Sol e filhos da Lua, ou, na lingua abanhaenga
Tupinambd, Tupy-Guarani e Tapuia. Esses ultimos, eram os diversos povos nomades de
diversas linguas e seguidores da tradicdo do sonho. Os Tupy, divididos em tupinamba, da
tradi¢ao do sol e Tupy-Guarani da tradi¢do da lua, no passado formavam um povo e as tradigdes
eram ensinadas juntas. Enquanto os filhos da lua tinham uma natureza mais introspectiva e
perpetuavam o culto a Mae Terra, os Tupinamba tinham natureza expansiva e desejavam
civilizar os tapuia. Observemos que Kaka Werd Jecupé também recorreu a dualidade tupi e
tapuia que foi por muito tempo usada pela historiografia. No entanto, aqui a generalizagdo nao

apaga a diversidade dos povos, que € ressaltada em varios momentos.
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Falando da importancia da arqueologia, ressaltou que quando ela é somada a memoéria
cultural dos povos, permite dar uma ideia das civilizagdes que habitaram o pais, inclusive dando
uma nog¢ao de tempo para povos que nao contavam o tempo. Citou o povo de Lagoa Santa, o
povo da flecha, o povo de humaité, os sambaquieiros, assim como a arte do povo de Santarém,
de Itararé, todos da tradi¢do do sonho. Ainda de acordo com o autor, por volta de trés mil anos
atras, os tupy se imbuiram de um espirito dominador, acreditando que o Pai-Sol os havia
determinado o dominio sobre todas as partes. A partir desse momento, a lingua tupi e a sua
cultura se expandiu por outros povos do Brasil. Os Tupinambé doutrinaram alguns povos, que
se tornaram Tupy-Guarani e escravizaram os Tapuias, acreditando serem povos atrasados em
relagdo a eles.

E apenas quase na metade do livro que Kaka iniciou a narrativa sobre “o que nio foi
descoberto”, ou seja, sobre a chegada dos colonizadores ao nosso territorio. Explicou que nos
primeiros contatos e quando houve a criagdo de feitorias e foram iniciadas as trocas comerciais,
as relagdes entre os tupy e europeus seguiram sem conflitos, no entanto, com a efetiva
colonizagdo comecaram os problemas entre os povos, pois os acordos para o fornecimento da
mao de obra partia da disponibilidade e interesse dos tupi, que contrariavam os interesses dos
colonizadores. Estes se aproveitaram das inimizades entre os indigenas para conseguir escravos.
Mesmo assim, com o dominio dos colonizadores, a cultura tupi os influenciou muito, como na
criacdo do nheengatu, que depois tiveram que proibir.

Em um capitulo chamado de “O sonho da pacificagdo do branco”, contou que foram os
tapuias que continuaram seguindo a sua tradi¢do: a do sonho. E foi de um sonho xavante, o
povo que mais segue a essa tradi¢do, que teria se iniciado o amansamento do branco. Ele
comecou em 1784, quando houve uma tentativa de apresamento dos xavante. Foi naquele
momento que o avd do futuro cacique Apoena sonhou que era hora de comegar a amansar o
branco. Houve varias tentativas e a utilizagdo de outros povos indigenas pelo colonizador para
conquistar os xavantes, como dos kayap6 e dos bororo. Os xavante migraram, mas escravizagao
de povos indigenas continuou nos séculos seguintes.

Quando o Império acabou e se iniciou a Republica no Brasil, os pajés continuaram
sonhando. Foi neste momento que se iniciaram algumas ideias menos violentas sobre os indios.
Entre elas as vindas de Marechal Rondon, um mestigo terena, que embora tenha vivenciado sob
o veneno da civilizag¢do, buscou ideias de pacificacdo. A acao dos irmaos Vilas Boas também
foi resultado da danca pelo sonho, embora tivessem a missdo de abrir caminhos para frentes de
exploracdo, fizeram sem genocidios e chacinas. Os Yanomami também sonharam com buracos

no céu, que podiam fazer a terra desabar. Se referiu a esse buraco o comparando com os buracos
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na camada de ozonio da Terra - que causava grande preocupagdo entre os cientistas no final do
século XX - na busca de uma explicagdo que fizesse o leitor ndo indigena compreender a
legitimidade dos pensamentos indigenas.

Kaka Werd ressaltou que para os indigenas, a ideia de pacificar o branco ndo era simples:

A tarefa de pacificar o branco, porém, ndo era tdo simples, pois, conforme as
civilizagdes imperiais e republicanas do mundo progrediam em termos de ciéncia e
tecnologia, avangava também sua capacidade de violentar o mundo. Desta maneira,
encontrou-se em risco a mae que abundantemente ofertara sua vida para o crescimento,
a alimentac@o, a prosperidade ¢ a evolugdo de todas as vidas em todos os reinos:
vegetal, animal, mineral ¢ humano. (JECUPE, 2020, p. 82)

Neste trecho, ele destacou a relagdo violenta do ocidente com a Terra em nome do
progresso. Mas dentro da concepgao indigena ela exerce um papel protagonista na histéria. Ela
¢ a mae que oferta a vida para todos os seres vivos do planeta. O autor encerrou sua narrativa
sobre a historia do Brasil contando sobre a criagdo das associacdes indigenas na década de 1980,
quando muitos sairam de suas aldeias para estudar e entender o pensamento dos nao indigenas.

Um outro exemplo interessante esta no livro “A outra margem do Ocidente”, organizado
por Adalto Novaes, com edi¢ao de 1999. Esta obra ¢ o resultado de uma série de conferéncias
sobre o “descobrimento” do Brasil. Entre os primeiros artigos est4d o de Davi Kopenawa escrito
com Bruce Albert, chamado “Descobrindo os Brancos”. O titulo ja traz uma inversao do olhar,
onde o “Outro” € o invasor europeu. Além de criticas a historia cheia de apagamentos contadas
pelos homens brancos, neste texto, 0 xama yanomami contou para os homens brancos uma outra
historia do territério brasileiro.

Nesta historia, os brancos teriam sido criados por Omama, assim como os yanomami,
mas se esqueceram das palavras da divindade, se tornando pessoas perigosas. Por este motivo,
Omama os expulsou e os levou para outras terras. No entanto, os ancestrais dos brancos nunca
esqueceram daquelas terras. Continuaram a pensar e falar delas e essa lembranga se propagou
por geragdes até o dia que decidiram voltar. Primeiro chegaram em pouco niimero. Enganaram
os indigenas oferecendo alimentos e presentes. Depois foram voltando cada vez mais
numerosos. Decidiram se estabelecer, construir casas, plantagdes, cavar a terra, esquecendo da
amizade com os povos daqui, passando a mata-los e a trazer doengas.

No entanto, apesar de toda essa histéria, os napépé’® ficam clamando que descobriram

a terra do Brasil, ignorando ndo s6 a presenga de outros seres humanos anteriores a eles, como

7 Nio indigena em yanomami.
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tendo também a presungdo de poder afirmar que descobriram uma terra — um organismo vivo e

protagonista — e que podem possui-la:

‘No6s descobrimos estas terras! Possuimos os livros e, por isso somos importantes!’,
dizem os brancos. Mas sdo apenas palavras de mentira. Eles ndo fizeram mais que
tomar as terras das gentes da floresta para se por a devasta-las. Todas as terras foram
criadas em uma unica vez, as dos brancos e as nossas, a0 mesmo tempo que o céu.
Tudo isso existe desde os primeiros tempos, quando Omama nos fez existir. E por isso
que ndo crio nessas palavras de descobrir a terra do Brasil. Ela ndo estava vazia! Creio
que os brancos querem sempre se apoderar de nossa terra, € por isso que repetem essas
palavras. Sdo também as dos garimpeiros a propdsito de nossa floresta: “Os
Yanomami nao habitavam aqui, eles vém de outro lugar! Esta terra estava vazia,
queremos trabalhar nela!”. Mas eu, sou filho dos antigos Yanomami. Habito a floresta
onde viviam os meus desde que nasci e eu ndo digo a todos os brancos que a descobri!
Ela sempre esteve ali antes de mim. Eu ndo digo: ‘Eu descobri esta terra porque meus
olhos cairam nela, portanto eu a possuo!’. Ela existe desde sempre, antes de mim. Eu
nao digo: “Eu descobri o céu!”. Também ndo clamo: ‘Eu descobri os peixes, eu
descobri a caga!’. Eles sempre estiveram 14, desde os primeiros tempos. Digo
simplesmente que também os como, isso ¢ tudo.” (KOPENAWA e ALBERT, 1999, p.
19)

Neste trecho, além da critica a ideia de descobrimento e da denuncia do proposito desta
narrativa - de tomar as terras ocupadas pelos indigenas - Kopenawa chamou a aten¢do dos
napépé historiadores que o ouviram na conferéncia e os que leram o seu artigo, sobre a
supervalorizacdo da escrita. Apesar de ndo esta exatamente claro no texto, a afirmacdo de que
os homens brancos dizem ser importantes por possuirem os livros, nos leva a entender que, para
Davi Kopenawa, uma das estratégias usadas para desvalorizar as narrativas dos yanomami e de
outros povos passa por desqualificar qualquer outra forma de producdo e transmissdo do
conhecimento, incluindo a oralidade, tao utilizada pelos povos indigenas.

Além disto, a partir de uma compreensao mais holistica do mundo em que a natureza ¢
parte de um todo, Davi Kopenawa trouxe um questionamento do sentido do descobrir algo que
sempre existiu e da presuncdo de que ¢ possivel possuir algo a partir da afirmacdo de ter
descoberto. A terra, o céu, os peixes existem independente dos seres humanos e ndo deveriam
ser posse de alguém. Em uma critica ao capitalismo, o lider yanomami afirmou que os europeus
criaram a mercadoria e seus pensamentos obscureceram de tanto pensar nelas. Se tornaram o
“povo da mercadoria”, acreditando que jamais seriam miseraveis. Destruiram as florestas,
sujaram os rios, necessitando por isso beber “4gua embrulhada”.

Os brancos passaram a cavar a terra em busca de minerais e petroleo, sem escutar as
palavras de Omama que os havia advertido do perigo dessas coisas as quais havia deixado
oculto no interior da terra para nos proteger. Fabricaram maquinas e mercadorias sem se

questionarem se seriam capazes de construir uma nova terra caso destruissem esta. O
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prognostico dado por Kopenawa ¢ de que uma hora eles se perderdo na busca por minérios e
que cairdo no mundo dos ancestrais canibais, um mundo subterraneo que foi formado pela
queda do nivel terrestre em outros tempos e sdo habitados pelos ancestrais dos yanomami da
primeira humanidade que se tornaram monstros canibais.

Pautada em paradigmas outros, a histéria narrada por Davi Kopenawa, além de
confrontar a narrativa do descobrimento, buscou advertir ao “povo da mercadoria” sobre o
caminho que escolheu. Ele tem se direcionado rumo a uma tragédia, por desvalorizar o
conhecimento dos xamas e fixar seus pensamentos nas mercadorias. Nas suas palavras: “Os
brancos nunca pensam nessas coisas que os xamas conhecem, € por isso que eles ndo t€ém medo.
Seu pensamento esta cheio de esquecimento. Eles continuam a fixa-lo sem descanso em suas
mercadorias, como se fossem suas namoradas” (KOPENAWA E ALBERT, 1999, p. 21).

As histérias outras do Brasil sdo entendidas por alguns indigenas como historias em
reconstrucdo de diversos povos. Entre eles, o povo Puri, ao qual pertence Aline Pachamama e
sobre o qual ela escreveu na obra Boacé Ucho. Segundo a autora, seu objetivo era honrar os
ancestrais ¢ fazer ouvir as vozes dos puri da Mantiqueira. Vozes abafadas pela historia
disciplinar, que por tempos afirmou que os puri haviam sido extintos e silenciadas pela
discriminagado e pela vergonha de pessoas que eram inferiorizadas por suas ancestralidades.

A histdria puri para Aline € também a historia do territério, € a do ntcleo puri especifico
que ela tratou em seu livro, passa pela historia da Serra da Mantiqueira e sua biodiversidade,
onde fica a regido de Visconde de Maua. E um territorio repleto de historicidade, lugar que

abriga as Araucarias, arvores tao antigas quanto a Mantiqueira e que tém:

coracao raiz que guarda memorias milenares. Ao tocar sua casca grossa e rachada, ao
ver seus galhos pontiagudos e escamosos; seu tronco longo que pode atingir 50 metros
de altura, sentimos o seu pulsar. Sua histdria genética remonta ha 240 milhdes de anos,
0 que nos permite ao caminhar por suas florestas uma experiéncia de ancestralidade.
(PACHAMAMA, 2020, p. 19)

A historicidade da Mantiqueira ndo se da apenas pela passagem dos seres humano, ou
seja, nao se trata apenas de um cendrio sobre o qual os puri teriam passado, mas de um
organismo vivo que t€m a sua propria historia, sobre a qual o povo puri também ¢ atrelado.
Trata-se de uma forma outra de conceber as sociedades no mundo, afastada da ideia da
separagdo criada pelo pensamento moderno e ocidental de separagdo entre homem e natureza.

A construcao da historia do povo puri feita por Aline e com a colaboracdo de muitas
vozes, revela o que aconteceu com o povo dito extinto. E a partir da escuta atenta e respeitosa

aos ancidos e ancids das familias, os puri foram se reconhecendo e percorrendo os caminhos
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dos ancestrais (PACHAMAMA, 2020, p. 42). Sao historias de violéncia, de escravizacdo, de
“mulheres cacadas a lago”, do abafamento da identidade étnica como tentativa de fugir da
discriminacao. Mas ¢ também uma historia de conexao com a terra, de legados e resisténcia.

A histdria do povo puri contemporaneo contada por Aline e seus parentes rompe com a
cronica da extingdo e de etnocidio, oferecendo uma possibilidade de continuidade no que a
historiografia por muito tempo imp6s como fim. A miscigenacao geralmente apresentada como
uma forma de assimilac¢ao indigena ¢ entendida como um fator importante de manutencao do
povo na historia puri. Como a afirmagao do sr. Benedito transcrita no livro: “Os ‘indios’ que ali
viviam também foram capturados de onde surgiu a nossa familia (...). A gente herdou o sangue
deles” (Apud PACHAMAMA, 2020, p. 46).

O exemplo da histéria em constru¢do do povo puri oferece uma conexao com outras
historias e outras linhas do tempo que ndo a do conquistador. E através desta conexao, que se
pauta em outros paradigmas, que se torna possivel, entre outros fatores, criar um sentido de
continuidade em relagdo aos puri, refor¢ando e recriando um sentimento de pertencimento
étnico. De acordo com a propria autora: “Quando uma pessoa assume sua heranga indigena,
ela estd rompendo com um modelo opressor, com anos de silenciamentos e estd honrando suas
maes, avos, bisavos e todos os seus antepassados” (PACHAMAMA, 2020, p. 47).

Alguns cineastas indigenas também tém mostrado uma preocupacao em apresentar uma
narrativa que confronte a “historia oficial” e ainda oferecerem outras perspectivas para pensar
o tempo e a histdria, como analisou Rodrigo Lacerda (2020). O autor observou que essa tem
sido uma tendéncia nova entre os cineastas indigenas, pois nas ultimas duas décadas as
produgdes eram mais voltadas para aspectos culturais, visando o registro interno para o povo,
além de construir um discurso de etnicidade para a sociedade envolvente (LACERDA, 2020, p.
95).

Um destes filmes ¢ “J4 me transformei em Imagem” do cineasta Zezinho Yube
produzido em 2008. Nessa producdo ¢ apresentada a forma como os Huni Kuin organizam a
periodizacao da sua historia. O primeiro periodo ¢ chamado de “tempo das malocas”, €época
anterior ao contato, na qual eles viviam tranquilos juntos e em grandes malocas. O segundo ¢
“o tempo das correrias”, quando os contatos comecaram. Neste periodos houve a dizimagao
pelas guerras e pelas epidemias, o que obrigou os huni kuin viverem em constantes fugas. O
terceiro € o “tempo do cativeiro”, época em que passaram a trabalhar em regime semi-escravo
na exploragdo da borracha. O quarto periodo ¢ o “tempo dos direitos”, marcado pela chegada
da Funai e de indigenistas, na década de 1970, e quando comegaram a lutar pelo direito pela

terra e contra a exploragdo. O periodo atual vivido pelos huni kunin é chamado de Xina Bena,
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que significa novo tempo ou novo pensamento. Nesse momento, eles voltaram a ser numerosos,
lutam por direitos através das associagcdes e estdo reativando as suas praticas culturais
(LACERDA, 2020).

Ao apresentar uma outra linha temporal baseada na trajetéria do povo, os huni kunin
através do filme de Zezinho Yube, ndo visaram se incluir na “historia oficial”, dentro de uma
sequéncia temporal j& preestabelecida pela historiografia, mas apresentar uma outra historia
centrada no seu proprio povo e que pode coexistir com outras historias e outras periodizagoes.

Outro filme interessante para nossas reflexdes ¢ “Tava, a Casa de Pedra” de 2012 com
a dire¢do de Ariel Ortega e Patricia Ferreira e do projeto Video nas Aldeias, com a parceria de
Vincent Carelli e Ernesto de Carvalho. Ele tematiza a catedral de Sao Miguel das Missdes no
Rio Grande do Sul. Lacerda explicou que no inicio do século XX iniciou-se uma valorizagao
das ruinas que terminou se tornando em um Patrimoénio Cultural da Humanidade pela UNESCO.
As narrativas sobre a histéria das missdes apontavam que elas representavam uma proto-
sociedade onde imperava a igualdade social, que mais recentemente passou a ser compreendida
como uma sociedade multicultural. Os guarani nunca pararam de frequentar as ruinas e na
década de 1990 passaram a vender artesanatos nas proximidades. Na tentativa de entender a
relag@o entre os guarani e as ruinas e observando o interesse de algumas liderangas em produzir
filmes, o IPHAN contratou o Video nas Aldeias para realizar oficinas para os indigenas.

Nesse filme, Ariel Ortega e Patricia Ferreira conversam com velhos sabios de varias
aldeias guarani da Argentina e de varios Estados do Brasil, que contaram historias diferentes
sobre as ruinas. Alguns afirmaram que os edificios foram construidos pelo trabalho de indigenas
escravizados pelos jesuitas, enquanto outros contaram que elas foram feitas pelos antigos, os
Nanderu Mirim, que através de praticas estético-éticas de convivialidade, comensalidade e
corporalidade, chegaram a Yvy Mard E’y (terra sem males) sem passar pela morte. Lacerda
(2020) apontou a pluralidade de discursos trazidos pelo filme, e que os autores ndo tiveram a
pretensao de confronta-los ou apontar algum como correto. Para ele, a obra revela o carater
politico guarani que privilegia a multiplicidade e questiona a universalidade. De fato, a busca
por uma histéria inica, que conte a verdadeira histéria, excluindo outras narrativas ou buscando
uma sintese entre elas, ¢ uma preocupagao ocidental.

Todos esses exemplos nos mostram, para além do questionamento da “historia oficial”
e seus diversos limites e injusticas, a possibilidade de outras formas de fazer histéria. A seguir,
trataremos da forma como os educadores indigenas da regido metropolitana do Rio de Janeiro
mobilizam o passado nas atividades que desenvolvem nas escolas e suas intengdes pedagodgicas

ao fazé-lo.
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4.3 Historias outras nas escolas

Quando criamos o projeto de pesquisa que resultou nesta tese, nos preocupamos em
entender as inten¢des pedagogicas dos indigenas entrevistados ao irem as escolas da educacao
basica para promoverem atividades - o que fizemos no capitulo anterior - ¢ observar se o
passado ¢ mobilizado em algum momento nessas atividades, e, caso afirmativo, de que maneira
e com quais objetivos. O que percebemos foi que todos afirmaram que dedicam algum tempo
para falar sobre a historia indigena. Apenas alguns afirmaram excluir este momento nas creches,
por se tratar de bebés ou criangas pequenas que nao teriam maturidade para compreendé-los.
No entanto, outros disseram que mesmo em creches incluem uma fala breve sobre a historia,
porém visando os professores.

Um dado importante a ser considerado ¢ que nem todos apontaram espontaneamente
esse momento enquanto descreviam as atividades que realizavam, mas apenas quando
perguntados se reservavam algum tempo para falar sobre a historia e o passado. Isto nos deu
uma indicacdo de que, apesar de dedicarem alguns minutos das atividades para esse fim, a
mobilizagdo do passado nem sempre tem um papel de destaque, apesar de existir. A preocupacao
em se mostrarem como pessoas que vivem e existem no tempo presente, em sair da
invisibilidade, em mostrarem que possuem uma identidade, uma cultura, um modo de ser e de
viver diferenciado, também digno e humano ¢ muito latente.

Educar o jurua combatendo preconceitos e esteredtipos e ainda ensinando outras formas
de entender e lidar com o planeta, faz parte da luta por sobrevivéncia dos indigenas do presente,
mas também por todos seres existentes do planeta no futuro, visto as crises ambientais e
catastrofes anunciadas para este século. Muito além de contar uma “verdadeira historia do
Brasil”, se preocupam em falar sobre uma historia de continuidade, onde sempre existiram e
continuam existindo até o momento presente, rompendo com uma cronica de etnocidio. Todos
demonstraram sentir na pele as consequéncias de um apagamento historico, praticado na
historiografia e no ensino de historia, como vimos no capitulo 2, onde ficam congelados em um
passado remoto, sendo destituidos da capacidade humana de se transformar de acordo com as
demandas da vida ao longo dos anos e de existir carregando identidades étnicas diferenciadas.

Ao ser indagada se as narrativas historicas sobre indigenas veiculadas nas escolas e em
outros espacos seriam prejudiciais aos povos originarios, Carina Pataxé (2022), por exemplo,
afirmou que “em maior ou menor escala essa auséncia, ela reforga a nossa invisibilidade e nao

fortalece a nossa luta.” Para Marize Guarani, o pior problema trazido por essas narrativas, além
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do racismo seria o etnocidio, ou seja, o fim do sentimento do pertencimento étnico. Ao ouvirmos
especialmente os indigenas que passaram a sua trajetdria escolar com sentimento de
pertencimento étnico presente, mesmo que naquele momento esta identificacao nao fosse tao
positiva, podemos perceber o quanto o ensino da histéria os afetou.

Carlos Tukano, que nasceu em uma aldeia e ainda teve a possibilidade de conviver com
outros povos, como os desana e tuiuka, e teve a oportunidade de ter a historia destes outros
povos como referéncia, nos falou do distanciamento e do ndo reconhecimento da histéria

contada nas escolas missionarias:

porque quando eu entrei na escola missiondria, pra falar sobre a historia do Brasil, eu
abri aquele livro, ali, 1 que vocé vé aquela foto do cara, indio em cima da arvore, 14
em cima, assistindo a missa, a primeira missa do Brasil, né. Ali eles eram os indios,
mas eu ndo sabia que eu era o indio também. Eu ndo sabia, pra mim eu s6 era tukano.
O indio estudando o indio. Eu achava esquisito aqueles indios pelados, com aqueles...
os missionarios ja tinha nos dado cal¢do, camisa, eu achava esquisito a chegada do
Pedro Alvares Cabral pela primeira vez no Brasil. Entdo essa foi a minha visdo sobre
a valorizag@o da cultura indigena pras escolas, entendeu? Entdo foi isso. (CARLOS
TUKANO, 2022)

Tukano referia-se a famosa obra do século XIX de Victor Meirelles, “A Primeira Missa
no Brasil”. E interessante perceber que quando “o indio estudou o indio”, ndo se reconheceu
nem na imagem ¢ nem como “indio”, ja que até o momento sé se entendia como tukano. Foi
com muito estranhamento que aqueles conhecimentos chegaram até o cacique.

Carolina Potiguara afirmou que ndo sentiu a abordagem dos professores no periodo

escolar muito préxima, pois o indigena sempre aparecia estereotipado:

porque a representagdo indigena que a gente tinha contato 14 na escola, na minha época,
nossa, era muito distante, era um indio muito folclorizado, né. Vocé ndo tinha nem
vontade de se autoidentificar, né. Conto, porque eu tenho parentes que sdo também,
né, netos da nossa familia, que pela questdo do indio ser pobre, né, questio econdmica,
né? O acesso a determinados recursos ¢ mais... diferente, né. E a gente tem uma
riqueza cultural, mas tem essas questdes economicas. Entdo tem parente, né, que
escondem a identidade, esconde a identidade. Entdo, assim, se a representagdo ¢
negativa a pessoa ndo quer falar. Ela silencia, né, se silencia. (CAROLINA
POTIGUARA, 2022)

A afirmacdo de Carolina, de que o ensino sobre as populagdes indigenas era distante e
folclorizado, ndo dando vontade de se autoidentificar, revela muito sobre as politicas de
etnocidio corroborado pela escola e pela historiografia. A representacdo negativa, para a
indigena potiguara, faz com que as pessoas ndo queiram falar sobre a sua ancestralidade,

preferindo esconder.
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Carina Patax6 narrou com detalhes como o ensino da historia teve uma influéncia

negativa em sua vida. Sua referéncia de pertencimento étnico era a aldeia de Barra Velha, no

sul da Bahia, a qual passou alguns momentos de sua infancia. No Rio de Janeiro, teve o

etnocidio como referéncia em sua propria casa, ao observar que seu pai nao se identificava

como indigena patax6, mesmo tendo nascido na aldeia. Na escola, as narrativas que ouvia sobre

os indigenas, onde trocavam docilmente o territorio e riquezas por espelhos, entre outras, a

fizeram se distanciar do pertencimento étnico. Isso a fez se sentir em um “nao lugar”, onde nao

era nem a menina da cidade e nem a indigena pataxo.

Entdo dentro da minha casa, por exemplo, o0 meu pai ndo se identificava como
indigena, quando eu via alguma coisa em algum livro, ai uma coisa que ficou muito
marcado ¢ a questdo do livro de Historia, por exemplo, que eu via espelhos na entdo
“Descoberta do Brasil”. Entio toda essa mentira, todas essas historias que nossos
antepassados, de maneira muito docil cederam territorio, tudo isso monta a narrativa
ao longo do tempo de vocé ndo querer ser. Entdo, eu comecei a me enxergar, num
determinado momento, até no ndo lugar. Entdo, eu nem era a menina da cidade ¢ com
comportamento assim, assim, assado, mas eu também, ndo era a india dentro de um
estereotipo onde eu ndo me identificava nisso. Durante algum tempo foi muito
cadtico. (CARINA PATAXO, 2022)

Sheila Potiguara afirmou ndo se lembrar do que a ensinaram sobre indigenas no periodo

escolar, acreditando que ndo a ensinaram nada. No entanto, fez muitas criticas ao ensino de

historia com base nas aulas que ouviu de seu filho de criagdo durante o periodo pandémico,

quando as aulas eram remotas:

E as vezes eu vejo professor dele de Historia falar certas coisas dos povos indigenas...
e agora ele ta tendo aula presencial, mas quando ele tava tendo aula virtual eu escutava
o professor dele falando, e eu falava “Fernando® isso é mentira”. E ele falava: “mae
o microfone ta aberto!” Mas eu falei para ele: “vocé€ tem que falar que ¢ mentira,
Fernando. Isso ai ndo existe.” Entdo, antigamente existia sim povos indigenas que
eram canibais, mas eu creio que no Brasil ndo, creio que no Brasil ndo. Entdo o
professor quer que a crianca escreva aquilo ali que ndo existe. E como mito e nao tem.
Entdo eu falo pro Fernando, “Fernando t4 errado, fala pra ele que ta errado, ele ¢
professor de historia ele tem que saber.” Ai o Fernando as vezes fala para mim, “mae
mas ele vai, ele visita varias aldeias”. Mas eu falei pois ¢, “mas ele esta ensinando
errado para vocés, entendeu, ele ta ensinando errado para vocés, ndo € isso.” Entdo é
complicado. (SHEILA POTIGUARA, 2022)

Apesar de sabermos da existéncia de rituais antropofagicos entre os tupinamba e outros

povos no século XVI, o que chama atengdo no questionamento de Sheila, mais do que a

veracidade de que indigenas no Brasil eram canibais ou nao, ¢ a forma como sdo representados

80 Nome ficticio.
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no passado e que justificam os preconceitos do presente, como ela mesma comentou mais a

frente, ao falar sobre seu trabalho nas escolas:

E o trabalho nas escolas ele ¢ bom para vocé fazer porque existem professores que a
gente chega nas escolas e fala assim para crianga: “fica quieto sendo o indio vai te
comer”. A crianga ta acostumada com desenho da televisao do indigena correndo, as
vezes até o Silvio Santos bota na televisao aquelas pegadinhas entdo a pessoa fica em
panico achando que é um povo que quer matar as pessoas. Entdo vocé tem que
comecar a desconstruir esse tipo de pensamento, né. Mas isso talvez deveria ser
através de lei, porque é complicado vocé tem que colocar uma historia, num livro de
historia, que ja vem contada de outra forma. (Sheila Potiguara, 2022)

A observacdo de Sheila nos faz pensar sobre como uma reflexao em sala de aula sobre
alteridade pode se converter em uma légica da “outredade”. Esta € capaz de tornar um exemplo
de diferenca em um contraponto negativo do cidadao e da civiliza¢do do Ocidente. A énfase na
alteridade, especialmente em praticas e costumes que podem causar ojeriza, principalmente
quando ndo vém de uma duvida trazida pelos alunos, pode reforgar o velho discurso sobre a
falta da humanidade dos indigenas, fazendo com que eles ndo queiram se reconhecer nessas
historias e que alunos ndo indigenas concluam sobre a inferioridade desses povos. Lembramos
ainda que ndo ¢ costume aparecer nos livros com riqueza de detalhes a forma cruel como
colonizadores tratavam seus inimigos. Porém, n3o ¢ incomum aparecerem imagens de
“churrasco humano” e de indigenas saboreando pedacos de perna e dedos de pessoas.

Por outro lado, Carlos Tukano, Carina Patax6 e Carolina Potiguara deram exemplos de
como o ensino da histéria pode ser mais acolhedor, quando ensinado a partir de perspectivas
ndo eurocéntricas. No que se refere a educagdo patrimonial no Museu do Indio, Tukano
enfatizou a sua importancia nao sé a partir de seu olhar de educador, mas como alguém que
aprendeu com o Museu e conseguiu se sentir mais valorizado a partir das exposigdes e pela sua
atua¢do no Museu como educador, onde ele proprio podia narrar as historias aos visitantes. Nas
suas palavras, o “Museu do Indio me cativou, me motivou mais vé a historia dos antepassados.
Quantos nos éramos no inicio da chegada do portugués aqui, nesse continente...” (Carlos
Tukano, 2022). No Museu, compreendeu que a tematica indigena poderia ter valor na sociedade
ndo indigena, pois de acordo com ele: “Eu ndo sabia que tinha esse valor o tema indigena, né,
entendeu? Eu comecei a sentir esse valor, esse respeito por indio, através das escolas, onde eles
estao aprendendo, né.” (CARLOS TUKANO, 2022).

J& Carina Patax¢6 afirmou que o ensino da historia a partir da dtica da invasdo no Ensino
Meédio, a chamou aten¢do, embora ja estivesse em um momento em que nio queria saber do

assunto, pois tocava em um ponto sensivel:
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No Ensino Médio que a narrativa tomou um outro tom nas aulas de Historia,
especialmente, eu acredito que no primeiro e no Gltimo ano. Quando eu fiz o Curso
Normal, que foi no Ensino Médio, néo tive Historia em todos os anos do Ensino Médio,
porque as disciplinas pedagdgicas eram maioria. Mas com a professora Claudia, por
exemplo, eu lembro que ela trazia essa tematica pra sala de aula. Entdo eu lembro que
naquela época ja havia debate sobre isso, s6 que eu, sinceramente, estava num
movimento de tanta negagdo que eu ndo prestava muita atencio na aula. A verdade
era essa, eu ja fui uma aluna adolescente e sabe como ¢ que é... E aquilo me machucava
também muito, por mais que fosse um debate realmente com o olhar de cuidado, um
olhar de valorizacdo... Mas aquilo estava muito impregnado... Estava muito
impregnada com a questdo da negacdo. Mas ela levava alguns filmes, que eu lembro,
eu acho que ela chegou a passar um documentario. E no Gltimo ano, eu tive um
professor chamado Emilio, ela provavelmente lembra. E ai ele também falou a questéo
do descobrimento ¢ na dtica da invasdo. E ai, eu ja estava mais madura, estava no meu
ultimo ano, eu ja sabia o que queria, ja tinha passado por alguns estagios. Entdo, ali
eu despertei de uma maneira maior, digamos assim, entdo eu comecei a pensar:
"Nossa!"... mas realmente, pela primeira vez, ndo. Mas umas das primeiras vezes que
eu ougo realmente esse termo da invasdo e nao do descobrimento e, assim fugindo um
pouco da questdo da Historia, Artes também ficou muito marcada. Tinha uma
professora também nessa escola, Denise, que ela trazia essa expressdo dos povos
indigenas. Entdo era interessante porque ela ndo trazia so6 a arte, digamos ali, plastica.
Ela valorizava a arte presente no movimento corporal, na expressdo cultural dos povos.
Entdo aquilo foi muito bom, eu lembro que teve alguma atividade com maraca, aquilo
foi muito interessante, mas na disciplina Historia se eu puder comparar o Ensino
Fundamental, com o Ensino Médio, tem uma diferenca muito grande. Houve um
debate muito maior no Ensino Médio, do que no Ensino Fundamental. E uma pena
que eu s6 tenha tido Histdria dois anos, se eu ndo me engano, no Ensino Médio.
(CARINA PATAXO, 2022)

Carolina Potiguara contou que sua experiéncia na graduagdo na UFF foi mais

acolhedora e compreensiva do que na escola. Para ela, os professores tinham capacitagdo para

lidar com a diversidade, compreender suas dificuldades com a escrita académica, permitindo

que ela se voltasse para pesquisas utilizando a histéria oral e analisasse a relagao dos indigenas

com a cidade:

Ahhh, foi uma experiéncia maravilhosa! Foi muito bom! Porque a UFF, ¢la é inclusiva,
né? Ela tem um acolhimento, o acolhimento foi muito bom, né. Com os professores,
jatrabalhavam a diversidade, né, ja tém uma formagao para trabalhar com diversidade.
E a minha unica dificuldade, ¢ essa linguagem escrita académica, eu tinha que me
adaptar, né. Entdo, eu fui sendo adaptada ali, naquele universo e os meus professores
se interessaram pela minha historia pessoal. E como eu tinha dificuldade em algumas
areas, ai eles falaram assim, entdo o seu foco vai ser de historia oral, narrativas,
narrativas indigenas. Vocé vai trabalhar com essa questao do seu povo e a sua relagdo
com a cidade, com os indios da cidade. E ai eu fui. Eles me trataram muito bem, ndo
escrevi muito porque eu era muito nova. (CAROLINA POTIGUARA, 2022)

Apesar de apontarem diversos prejuizos causados pelo ensino de historia as populagdes

indigenas, ¢ muito interessante observar que, apesar de alguns relatarem terem vivenciado

episodios ruins com professores, muitos dos entrevistados ndo os responsabilizam totalmente

pelos equivocos e apagamentos dos indigenas da historia. Afinal, s3o conscientes de que a forma

com que indigenas sao tematizados nas escolas ¢ um sintoma de um problema mais profundo,
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j& que por tras das desinformacdes e invisibilidade ha uma questio estrutural que vai além do
espaco escolar. Através de uma narrativa eurocéntrica e colonizadora perpetuada nas escolas,
existe um objetivo de fazer com que as populacdes indigenas desaparegcam. No entanto, nem
todos que repetem essa narrativa tem consciéncia disso.

Na compreensdo de Paula Aponé, existe uma “politica de conhecimento da historia”,
pela qual o Estado impde uma narrativa tnica através dos livros didaticos que invisibiliza as
populagdes indigenas. Um dos seus objetivos no campo pedagogico, especialmente através da
Aldeia Jacutinga ¢ a capacitagdo de alunos e professores para, em suas palavras: “desconstruir
toda essa politica de conhecimento da histéria, né? Do processo, do Estado brasileiro baseada
apenas em livro didatico para que as criangas.... para que fosse eliminado das paginas dos livros
didaticos, que Pedro Alvares Cabral descobriu o Brasil.” (PAULA APONE, 2021)

Carlos Tukano falou da dificuldade dos professores ao ficarem truncados no periodo

colonial sem saberem a trajetdria dos indigenas até o tempo presente:

Quando eu discuti isso no ano 2000, na UERJ, eu percebi que a historia, eles falam
como eu acabei de falar a palavra da época, da descoberta, na época da colonia, era
um indio s6. Ai o professor de histdria ficava truncado, ndo sabiam como estava o
indio hoje. Entéo, estdo vestido, de roupa, estdo falando o portugués, a comunicacio
ja aprenderam a se comunicar, entdo ndo houve essa informagdo. Entdo, muitas das
vezes o professor de historia, ele tem dificuldades de ter outras informagdes.
(CARLOS TUKANO, 2022)

Para o Tukano, existe uma auséncia do Ministério da Educagdo que atrapalha a chegada
de informagdes sobre o tempo presente e as mudancas ocorridas ao longo dos anos entre as
populagdes indigenas. A imagem de um indio congelado no passado ainda ¢ presente, sendo
necessario que os professores de historia tenham acesso a outros conhecimentos para
explicarem os indigenas na contemporaneidade, acessando tecnologia, se tornando médicos e
professores, por exemplo.

Marize Guarani relatou que professores tém muitas duvidas sobre a abordagem nao s6
do ensino da histdria indigena, mas da tematica em geral, citando o uso do cocar como exemplo.

Para ela a formacao continuada de professores ¢ fundamental para uma mudanga no cendrio:

Porque acaba que muitos professores, eu tenho ouvido isso muito, dizendo: “entdo eu
to muito feliz porque esse ano eu ndo botei cocar na cabega das criangas”. Mas fizeram
0 qué? O problema nunca foi o cocar, o problema ¢ a invisibilidade que a gente tem
no curriculo. Entdo, a gente percebe que mesmo agora, depois da lei ter sido
promulgada em 2008, nds estamos em 2022, e vocé ainda tem muitos professores com
essas duvidas, né, porque o que falta, ¢ Thais ndo adianta. Ou o0s nossos governantes,
nas suas secretarias de educagdo percebam a importancia que € a formagdo continuada
e sendo essa formagao dentro do seu periodo letivo, porque essa formacao ela faz parte
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daquilo que vocé consegue crescer em qualidade de curriculo para o seu aluno. Porque
a gente recebe tdo pouco, que muitas vezes a gente tem que se desdobrar em duas ou
trés escolas. Entdo ¢ impossivel vocé fazer um curso de formagao, como por exemplo,
a gente fez na rede Municipal de Caxias, né, com a professora Kelly Russo e a FEBF,
com a chancela da FEBF ¢ com anuéncia da Secretaria Municipal de Educacao de
Duque de Caxias. (MARIZE GUARANI, 2022)

Por esse motivo, Marize afirmou que atualmente prefere dar palestras para professores
a fazer atividades de algumas poucos minutos para alunos, acreditando que o professor
atualizado conseguira atingir a um maior numero de pessoas. Ao falar sobre a lei 11.645/08
Ricardo Ajuricaba Tupinamba também apontou a falta de formacgao continuada para professores
como um problema, apesar de considerar a lei como “mais um tijolo”, um elemento favoravel
a visibilidade dos povos indigenas. Carina Pataxo, também citou a necessidade da formagao de

professores:

Entdo eu observo que tem um avango, um debate muito maior, o interesse muito maior.
Mas isso ¢ fomentado também por politicas publicas... Entdo ndo da pra jogar na
escola, ndo da pra jogar no colo do professor toda essa responsabilidade, né... Cadé os
editais, por exemplo? A distribuicdo de Literatura Indigena? Cadé editais que vao
trazer subsidios pra autores e autoras indigenas? E o proprio refletir da sociedade,
porque se eu ndo vejo... Se eu sou ndo indigena e eu nao vejo o indigena em espacos
privilegiados, esse debate se torna ainda mais dificil. Eu penso dessa forma. (CARINA
PATAXO, 2022).

Para alguns dos educadores indigenas, o apagamento dos indigenas, os equivocos e
silenciamentos sao uma demonstracdo da importancia de um lugar de fala na construgdo da
narrativa das suas proprias historias. A tradi¢do da historia académica e escolar, na qual o
indigena ¢ tratado como objeto de estudo e nunca como um produtor de conhecimento, ou como
alguém que tenha legitimidade para contar sua propria historia, é percebida e questionada por
eles. Julia Xavante criticou pesquisadores que agem ‘“como fofoqueiros”, que passam um
periodo nas aldeias e depois contam tudo o que viram e ouviram por 14, ficando como o “super
bam bam bam da histéria”. Apesar de reconhecer uma maior abertura nos dias de hoje para que
os indigenas possam falar e ser escutados, Julia disse que para ter um lugar de fala, muitas vezes
precisam entrar na academia para falar sobre o que ja sabem ha tempos, porém em linguagem
académica.

A “fofoca” do pesquisador nem sempre tem um reconhecimento de verdade pelos
educadores indigenas. Ao falar da satisfacdo sobre o espago que tem para falar sobre a histéria
do povo Tukano, o cacique falou em tom de brincadeira sobre a historia contada pelos

antropdlogos:
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Tem alguns antropdlogos que escrevem até bem, tem outros que s6 fazem fantasia.
Entdo, muitos dos livros ndo falam a realidade dos povos indigenas. Eles distorcem,
entendeu? Ai, por isso que eu brinco com muita gente ai, muita gente ai (inaudivel),
eu falo pra ele: "ndo, ele ndo ¢ antropdlogo ndo, vocés vado escrever a verdade.
(CARLOS TUKANO, 2022)

Chamamos atengdo a esta fala, pois o cacique Tukano, pois além de criticar o trabalho
de alguns pesquisadores, ele citou os antropologos e ndo os historiadores, o que reforg¢a o pouco
interesse de muitos desses profissionais pela histéria indigena, deixando a cargo dos
antropdlogos.

Ao falar sobre a possibilidade de contar a historia dos povos indigenas nas rodas de
conversa no Parque Lage, Carolina Potiguara falou da importancia de contar suas proprias
histérias da maneira como sabem contar e ensinar, muitas delas dificeis, porém romantizadas

pelos ndo indigenas:

A histéria indigena ndo é romantizada, né, Thais. E uma historia politica braba, dificil,
dificil, braba, braba, braba mesmo para sobrevivéncia indigena, é brava. A gente
encontrou aquela forma ali de contar em roda, né, a nossa roda. Ensinar a nossa roda,
nossa forma de fazer roda, né. E o professor era o indio, né, ali era o indio tava ali,
tendo um espaco, a vez de falar, né, falar na linguagem. Entdo porque sempre
academia falando por nés, sempre o outro explicando e eles queriam falar também
queria ser professor e ai aquela roda ali foi a forma que a gente encontrou para acolher,
né, o jurua. (Carolina Potiguara, 2022)

Para Carolina, essa era uma forma dos indigenas também se sentirem incluidos e
reconhecidos. Mas a invisibilizagdo do indigena da historia e a deslegitimacdo do seu lugar de

pronunciamento, levou a Paula Aponé a um pensamento mais radical:

E, ninguém, ninguém pode falar do indigena se ndo for ele mesmo. Porque essa é a
politica do livro didatico, a histdria tem que ser viva! A historia tem que ser viva. E ¢
tdo absurdo vocé querer pegar a historia indigena, colocar numa planilha e fazer que
outros, que ndo tem nada a ver com a luta, contem. E tdo absurdo! Isso ¢ silenciar.
Isso ¢é excluir. Porque a historia tem que ser contada viva, e nos temos indigenas pra
contar a sua historia, a gente ndo precisa que ninguém conte por nés. Ninguém precisa
contar a nossa historia, nés sabemos contar. Nos sabemos falar. (PAULA APONE,
2021)

A “histéria viva” a qual Paula citou se refere também a experié€ncia didria de ser indigena
e sofrer todas as consequéncias que assumir essa identificacao acarreta a ela, aos parentes no
presente e aos antepassados indigenas no passado. A histdria a qual ela se identifica, se conecta
em um sentido de continuidade e busca espaco para narrar, ¢ uma historia da tentativa do
exterminio de um povo, mas longe de ser uma “cronica da extin¢do”, ¢ uma historia de luta e

re(ex)sisténcia.
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Analisaremos agora alguns aspectos apontados pelos educadores indigenas no que se
refere a mobiliza¢ao do passado nas atividades que fazem nas escolas, tentando desvendar que
histérias contam e quais sdo seus objetivos ao narrd-las. Destacamos que esta analise esta
pautada nas entrevistas dadas pelos educadores indigenas e ndo do acompanhamento de suas
atividades, embora no periodo de produgdo da tese, eu tenha realizado atividades remotas no
periodo da pandemia e presencias posteriormente com indigenas na Escola Municipal

Presidente Costa e Silva, onde eu trabalho.

Romper com o “mito do descobrimento”

A manutencao de uma narrativa sobre o “Descobrimento do Brasil” nas escolas apareceu
como uma queixa nas entrevistas de Carina Pataxd, Carlos Tukano, Marize Guarani, Paula
Aponé e Ricardo Tupinamba. Assim como mencionamos no Capitulo 2 ao falarmos das analises
de intelectuais indigenas sobre a “histdria oficial”, o “descobrimento” ndo ¢ uma questdo
superada. Por mais que o termo tenha caido em desuso pela maioria dos profissionais da historia,
a queixa dos indigenas indica a necessidade reflexdo sobre os sentidos desta narrativa, a
permanéncia desses sentidos, ainda que se utilize outros nomes, e as suas consequéncias para
as populagdes indigenas. Também devemos pensar, como historiadores, na perpetuacao de uma
narrativa que valida a ideia de descobrimento, independente de estarem fora da nossa area de
atuacdo, ou seja, da producao historiografica ou do ensino de historia. Afinal, quem criou e
perpetuou essa narrativa por muito tempo fomos nds e por virmos dessa tradicdo, temos
responsabilidade sobre ela. No que se refere aos nossos entrevistados, vimos que a cena de
indigenas em cima da arvore assistindo a Primeira Missa, ou a ideia de que cederam o territério
e riquezas em troca de espelhos, geraram em Carlos Tukano estranhamento e em Carina Pataxé
a vontade de ndo se identificar com essa historia.

A existéncia de outras origens foi enfatizada nas entrevistas de Carlos Tukano e Ricardo
Ajuricaba Tupinamba. O cacique Tukano, pensando a partir da diversidade dos povos, destacou
sua satisfacdo quando conta para os jovens a historia do seu povo, que ja estava na area de Sdo
Gabriel da Cachoeira entre 800 a 1300 a.C. Quando narra essas historias, revela a existéncia
nao de uma, mas de diversas historias sincronicas, pautadas em epistemologias diferentes, e que
possuem diversos outros principios dos povos deste territorio, anteriores a invasao portuguesa.
Marize Guarani relatou uma atividade que o cacique realizou em uma das suas escolas: “o

Tukano, por exemplo, contou uma historia da cobra grande, né, que ¢ a historia da criagdo do
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povo tukano e os alunos no final fizeram uma cobra, eles entravam dentro da cobra e a cobra
fazia o caminho como se tivesse chegando na terra” (MARIZE GUARANI, 2022).

Ricardo Ajuricaba a todo momento se referiu ao Brasil como Pindorama. Em um
momento da entrevista explicou: “O que que ¢ Brasil? Brasil ¢ de desflorestadores,
desmatadores de pau-brasil e de floresta atlantica. O que quer dizer brasileiro? Brasil? Entao
ndo ¢, ndo ¢ nada disso.” Para ele, se o territorio € originalmente indigena, o que deve prevalecer
¢ a histéria originaria, afirmou sem negar a contribuicao de outros povos. Em seu coletivo,

referem-se ao “Fator Pindorama”:

O movimento indigena é uma questdo cultural, de etnia, de historia é o que nds
chamamos aqui na nossa no nosso coletivo de Fator Pindorama, que é questdo
geografica, historica, étnica, cultural e espiritual. Tem toda uma historia de 40.000
anos, tem uma geografia que vai do Sul da Argentina ao Norte do Canada, uma
geografia, uma territorialidade, uma cartografia, uma histoéria que ndo comeca em
1500, que vem de mais 40 mil anos. Tem toda uma questio de terra preta de indio, do
solo que ¢ adubado pela agdo de cultivo praticado pelos indigenas ha milhares de anos
e também pelos corpos dos indigenas que foram enterrados nesse solo. Tem toda uma
ancestralidade, uma espiritualidade que vai demarcar o que ¢ ser indigena. Entdo, ser
indigena ¢ uma questdo geografica, histdrica, cultural, também tem o elemento
bioldgico, né, genético, digamos assim, né, de uma ancestralidade que vocé tem
sangue indigena e tem sobretudo a questdo espiritual. Isso vai compor o fator
Pindorama. (RICARDO AJURICABA, 2022)

Nao ficou claro em sua entrevista se ele se refere a essa outra historia, que se inicia ha
mais de 40.000 anos, nas atividades que leva para as escolas. No entanto, a chave interpretativa
do “Fator Pindorama”, parece estar presente nas oficinas e palestras, pois os integrantes da
Restauragdo Tupinambé abordam questdes geograficas, historicas, culturais, étnicas nas visitas
as escolas. Nesse caso, vemos aqui uma negagao da historia do Brasil e a apresentagao da
historia de Pindorama, iniciada a 40.000 anos atras e composta por uma narrativa da trajetoria
dos povos indigenas de forma mais genérica, apesar de ndo negarem a pluralidade de historias
desses povos.

Ao falar sobre a cria¢do do Instituto dos Saberes dos Povos Originarios Aldeia Jacutinga,
uma associa¢do de indigenas na Baixada Fluminense que tinha o objetivo de dar visibilidade
aos indigenas na regido e lutar por politicas para as populacdes indigenas, inclusive no campo
pedagogico, Paula Aponé falou sobre a escolha do nome “Aldeia Jacutinga”, que remete a
memoria local dos povos indigenas em Duque de Caxias, mais especificamente do povo

Tupinamba:

E para escolher o nome, pra escolher o nome Aldeia Jacutinga, nés trouxemos de volta
toda a parte historica da Baixada Fluminense. “Por que Jacutinga? Por que aldeia?”.
Porque a... a aldeia, ali... aquele espaco de...dali, da FEUDUC, as margens do rio
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Sarapui, aquele entorno ali, ali foi onde aconteceu a maior concentragdo dos primeiros
povos dentro da Baixada Fluminense, a primeira.... uma das primeiras aldeias da
Baixada Fluminense, do territorio da Baixada Fluminense. E Jacutinga é um passaro,
era um passaro, que hoje ele ainda existe em alguns lugares do Estado brasileiro. Mas
as penas desses passaros eram utilizadas para o artesanato dos povos Tupinambas que
habitaram... habitavam aqui. Entdo eles faziam varios aderegos com aquelas penas, e
quando a gente pensou o nome, juntamente com algumas institui¢des que... que sdo
parceiras. (PAULA APONE, 2021)

A referéncia a uma histéria regional anterior a presenga dos europeus se mostrou
presente em outras entrevistas, assim como na de Paula. Carolina Potiguara relatou sua
preocupagdo com a cria¢ao de uma identidade local que remontasse a ancestralidade indigena

€ a uma conexdo com a terra em suas atividades:

Na minha palestra eu fago uma seleg@o, né, eu mostro fotos de antes como era o local,
para que ele se situe no lugar, a origem, essa questdo da origem, né. Porque a gente
fala muito de ancestralidade e a gente fala muito para o aluno, para crianga, para ndo
indio que os indios vivem estdo ali e tal. Como era esse lugar? Quem que vivia ali?
Era habitado por indigenas? Sim. Eu, no meu trabalho faco assim: eu boto fotos e vou
la pesquiso a regido, a questdo da regido, a lingua do local, as palavras da regido,
palavras de origem indigena, eu vou muito nessa parte. Palavras da regido, a
localidade, a questdo da paisagem, arvores, rvores nossas de origem indigena que a
gente até hoje trabalha com elas. E como € que a gente extrai, o que que a gente extrai
das arvores, a crianca vé a arvore e ndo sabe a origem, ndo sabe o uso daquela planta,
daquela casca de arvore, daquele fruto. Entdo a gente mostra a arvore para que eles se
identifiquem, né, com a regido, com o chao da terra (CAROLINA POTIGUARA,
2022).

Destacamos que a historia da regido que Carolina busca narrar, assim como o conceito
de ancestralidade se pauta em uma epistemologia outra, que se conecta com a terra, as arvores
e a natureza, nao se restringindo apenas aos seres humanos.

O uso do conceito de invasdo para se referir ao momento da chegada dos europeus a
Abya Ayala pareceu ser a preferéncia dos entrevistados. Carina Pataxé afirmou observar que os
alunos, em geral, ja chegam com uma postura de defesa dos povos indigenas, e afirmam que o
que aconteceu em 1500 foi uma invasao, o que poderia sugerir uma mudanga do ensino da
tematica indigena nas escolas. Entretanto, Paula Aponé ressaltou que em algumas escolas
particulares que visitou percebeu uma forte presenga de um ensino eurocéntrico, onde ainda se
ensina que o Brasil foi descoberto. Desmontar essa narrativa nas escolas gera uma satisfacao

na indigena kariri xoko:

E muito gratificante a gente ter saido de trabalho, de escolas grandes, de alto potencial
e da gente, antes de perguntar... as vezes a gente criava uma dindmica pra confundir
os alunos né, e eles falavam assim: “Nao! O Brasil ndo foi descoberto, porque ja tinha
indio aqui.” Né? Ai eu falava pra eles: “O Brasil foi o qué?" Ai eles: “invadido”.
(PAULA APONE, 2021)
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Ao analisarmos as entrevistas, temos a impressao de que a tematica da invasdo e do
inicio da colonizag¢do s3o as mais abordados pelos indigenas nas atividades. Nao ¢ que nao
abordem outros temas referentes a historia dos povos indigenas. Mas ao que parece, tentam
confrontar “a historia oficial” e, como sabemos, ¢ exatamente nesse momento que os indigenas
aparecem. Marize Guarani revelou que mesmo na década de 1990, quando ainda ndo tinha se
assumido como indigena, sempre ensinou para os alunos que o que ocorreu em 1500 foi uma
invasdo. Carina Patax6 contou que tenta debater sobre o assunto, perguntando aos alunos o que
eles pensam sobre o descobrimento, os questionando sobre o que fariam caso alguém entrasse
e ocupasse a casa de suas familias. Ao mesmo tempo que tenta fazer com que os alunos se
coloquem no lugar do outro, com o objetivo de sensibilizacdo, Carina afirmou tentar também
trazer a dimensao da alteridade, falando do indigena como o guardiao da terra e nao tendo uma
relacdo de propriedade com ela.

Ao ensinarem sobre uma historia do Brasil em que a referéncia principal sdo os povos
indigenas, a invasdo de Pindorama e Abya Ayala aparece como um demarcador temporal de
inicio de um tempo de guerras, destruicao, genocidios e etnocidios. A coloniza¢do nao ¢ pensada
como um acontecimento passado e finalizado com a independéncia, aparecendo como uma
estrutura que perdura até os dias de hoje, com novas roupagens ou ndo. Marize citou a presenca

da colonizacao nos dias de hoje:

Que a gente esta sendo colonizado neste exato momento, né, transformando nosso
pais em uma coldnia de monocultura com base escravista, porque hoje nds temos
muitos trabalhos andlogos a escravidao e para exportacdo. E mais, todas as outras
coisas, que essa monocultura ¢ produzida para exportagdo e destruindo e deixando
aqui so destruicdo, né, ndo tem progresso para gente. Tem progresso para eles, para
meia duzia de familias, né, no mundo. E a elite do pais que € uma elite entreguista, né,
de um capitalismo predatorio, destruidor. Entdo ¢ isso que esse tipo de curriculo
eurocéntrico cria. (MARIZE GUARANI, 2022)

A andlise que Marize fez ¢ muito proxima de outros entrevistados, assim como de
intelectuais indigenas. Se a colonizagdo dentro de uma concepc¢ao moderna e linear de historia
teria ficado no passado, o que observamos em suas falas ¢ a continuidade ou da existéncia de
reedi¢des da colonizagdo, mesmo na atualidade. Ao afirmar que “o curriculo eurocéntrico cria”,
Marize denuncia inclusive o ensino de histéria por auxiliar na manutencdo da colonizagao.

Apesar de compreender que a historia nao ¢ linear, Carina Pataxo6 afirmou que busca em
suas atividades falar da sequéncia de violéncias iniciadas com o “descobrimento” e que

perduram até os dias de hoje:
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A minha preocupagdo ¢ fazer esse link do descobrimento, digamos assim, essa
sequéncia dessas violéncias que a gente sabe que ndo sdo lineares, mas eu tento trazer,
enfatizar a década de 1970 a 1990, entdo a gente pega um pouco ali da Ditadura Militar
e trazer pra contemporaneidade, entdo “Onde estdo os indigenas?”, “Quem sdo esses
indigenas?” (CARINA PATAXO, 2022)

Seja uma violéncia estrutural imposta pela colonizagdo ou agressdes que a todo
momento sdo reeditadas, o que inaugura este tempo sombrio que ndo se encerrou para 0s povos
indigenas ¢ a invasdo. Para além do genocidio e violéncia fisica, os entrevistados lembraram
que foi também no século XVI que se iniciou uma violéncia espiritual. Observemos a fala de

Paula Aponé no que se refere a atuagdo missionaria:

O indigena, em varios campos, principalmente quando, é... se introduz a
evangelizagdo dentro do povo indigena, endemoniza as vezes nossos rituais, a nossa....
0Ss NOSSOS cantos, as nossas pinturas, os nossos artesanatos. Entdo tudo que era
sagrado, se transforma em demonio, porque foi assim desde o inicio. A gente vivencia
0...0.. quando o...€...logo no inicio no processo de invasdo do Estado brasileiro (...),
mas a gente sabe, que durante todo esse processo ai, que nos vivenciamos de
catequizagdo, onde o indio tinha que, que .. pra poder o indio sobreviver, os padres
tinham que dizer que o indio se converteu, né? O indio se converteu, ele tem alma!
Porque sendo ele ndo tinha alma, e ele era colocado dentro do campo de ninguém. Ele
ndo era nada. Ele ndo tinha alma, né e tirava. E a lingua que os indios... que.. que era
falada era do demonio. Se... as manifestagdes espirituais do nosso povo eram vistas
como possessdes demoniacas, e assim vai se perdendo. E quando isso foi avangando,
para o campo urbano, passou a ter um comportamento de ter vergonha de ser indio.
Por qué? Porque indio ¢ significado de ser imbecil, de ser lerdo, ser burro, ndo saber
das coisas, ser preguicoso, de ser porco. (Paula Aponé, 2021)

Paula citou um processo continuo de evangelizacdo, iniciado nos primoérdios da
colonizagdo, que endemoniza as culturas indigenas e que destitui de alma os ndo catequizados.
Para sobreviverem, indigenas se converteram e no meio urbano precisaram se desconectar do
seu passado, do seu pertencimento étnico para ndo vivenciar o preconceito e a discriminagao.
Um etnocidio que perdura. Ao falar sobre seu trabalho no campo da educacio de desconstruir
apolitica da histdria, ressaltou a necessidade de que a sociedade entenda o processo de etnocidio

e que direciona as populacdes indigenas para deixarem de ser, deixarem de existir:

Isso sem falar no processo de, €... eu ndo sei a palavra que eu uso agora pra poder falar
i$s0..., mas tirar o direito do indigena a se manifestar e a ser quem era nas geragdes
futuras. Porque isso foi contaminando, e ndo era muitas vezes porque queria, era por
pressdo mesmo. E quando vocé ndo tem a pratica daquilo que vocé precisa ter,
principalmente dentro do campo né, das suas manifestagdes religiosas e culturais,
vocé acaba caindo em um enfraquecimento e aquilo ndo sendo o mais importante.
Porque o povo indigena ¢ um dos povos mais espirituais que existe. E a unica forma
que eles tinham, para poder nos enfraquecer e enfraquecer as futuras geragdes, eram
tirando essa importancia, dessa comunhdo com o espiritual. Porque ai vocé eliminava
0... a esséncia, o querer do ser, o pertencimento. A alma né, do ser em si, do que... do
que eu sou de fato. (Paula Aponé, 2021)
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Ricardo Ajuricaba, ao mencionar as tematicas da historia que trabalha nas escolas,
também se referiu a catequizagdo como forma de colonizagao e a reedi¢ao atual sob a forma da

evangelizagao feita pelas Igrejas Evangélicas:

né, catequizagdo, a gente fala muito sobre catequizag@o, sobre a Igreja Catdlica, como
¢ o papel dela até hoje, que quer que os indigenas sejam padres, madres ¢ a
evangelizagdo hoje. Ndo chama mais de catequizagdo, mas de evangelizagdo que
também ¢ feita macigcamente de forma devastadora pelas igrejas evangélicas e até por
algumas outras religides que entram de forma colonizante. (Ricardo Ajuricaba
Tupinamba, 2022)

Ao mencionar alguns movimentos de esquerda que tentam impor uma estratégia inica
de enfrentamento ao capitalismo, os acusando de reproduzirem uma acao colonialista, Ricardo
Ajuricaba questionou a temporalidade linear moderna e eurocéntrica. Sua concepcao de futuro
nao vislumbra o progresso e nem a superagao do capitalismo. Para ele, as populagdes indigenas
j& apresentariam um modo de viver e se relacionar com o mundo superior, havendo a

necessidade de restaurar as sociedades indigenas:

Também formas contemporaneas de coloniza¢do, que ¢ pessoa chegar na Aldeia
Maracand com uma ideia de esquerda europeia e querer impor isso, ou atacar os
indigenas para for¢a-los a se enquadrar na concep¢do de uma esquerda, de um
pensamento politico europeu, ainda que seja um posicionamento politico
anticapitalista. Mas ¢ o que eu sempre digo: nds indigenas ndo precisamos guerrear
com o capitalismo, tentando superar o capitalismo, numa perspectiva quase que
evolutiva. Entdo ¢ o feudalismo, depois vem o capitalismo, agora tem vamos passar
para o algo além, superior ao capitalismo. Ndo. Na verdade nos ja somos superiores
ao capitalismo, nos precisamos € restaurar as nossas sociedades originarias. Claro, ndo
como era ha 500, ha 600 anos atras, mas, né, com as transformagoes tecnologicas
ecologicamente validas e que existem hoje, né, porque muita das tecnologias
produzidas pelo capitalismo surgiram gragas as contribuigdes indigenas, e sobretudo
aos recursos naturais produzidos com mao de obra escrava indigena e também africana,
mas do territorio aqui. Entdo, em termos de medicina, de planta medicinais, como de
recursos minerais, todo o capitalismo, toda a tecnologia contemporanea surgiu gragas
a colonizag@o das Américas. Entao, tudo isso nos pertence e tem que ser devolvido no
sentido de uma restauragdo, de uma indeniza¢do, de uma compensagdo por todo
sofrimento todo um massacre que aconteceu, todo genocidio, etnocidio, todo ecocidio.
(RICARDO AJURICABA, 2022)

E interessante observar que sua intencdo de restaurar e retomar ndo se pauta em uma
ideia de um retorno ao passado, de uma volta a uma forma de viver passada e estatica. Ricardo
se refere a um Obvio, que ficou encoberto pela historiografia, de que a cultura dos povos
indigenas ¢ historicamente construida e por isso se transforma de acordo com tempo presente.
A possibilidade de aproveitar-se de toda uma “tecnologia ecologicamente valida”, ou seja, que
ndo se confronte com o que entende como uma maneira indigena de viver, para além de uma

compensagao historica, ¢ uma forma de projetar o futuro retomando a tradigao.
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Nas entrevistas, a necessidade de desconstruir o “mito do descobrimento”, mais do que
apontar para uma troca de nomes, de descobrimento para invasao, visando o reconhecimento
do genocidio e fazendo justica ao significado do momento para os povos indigenas, também
passa por uma reflexdo mais complexa da historia. Os educadores indigenas mostram que
perspectivas outras da historia do Brasil requerem nao s6 outras periodizagdes, como outras
percepgodes de tempo. Também apontam para a pluralidade de historias, que podem se pautar

em paradigmas outros.

Ensino de historia e luta por direitos

Para alguns dos educadores entrevistados a narrativa contida na “historia oficial” ¢
responsavel por dar sustentagdo teodrica as violéncias contra indigenas e a retirada de direitos.
Carina Pataxd, ao falar das politicas de assimilagdo, relembrou a Lei de Terras de 1850 e a ideia
da existéncia de “um indio puro”, concluindo que elas ddo base tedrica a pessoas ma-
intencionadas como “de um ministro e também de outras figuras, né, que falam que ‘indio ndo
vai ter um centimetro de terra81’” (CARINA PATAXO, 2022). A ideia da existéncia de uma
pureza étnica e de que apenas os puros teriam algum direito como indigena estdo muito
presentes no pensamento de grande parte da populacao e disseminada inclusive entre indigenas.
Para ela, sem a compreensdo de quem ¢ o indigena contemporaneo e de toda sua historia de
violéncia e sofrimento, torna-se complicado para as pessoas entenderem a necessidade da
demarcacao de terras, da existéncia de politicas de cotas para indigenas ou de acesso a educagao
diferenciada.

Para Ricardo Ajuricaba, por serem originarios dessa terra, indigenas tém o direito sobre
ela. Mas a invisibilizacdo historica propositalmente construida desfavorece os indigenas e

favorece os colonizadores, inclusive os do presente:

Porque somos os unicos povos originarios, os europeus nao sdo origindrios, os
africanos foram trazidos escravizados para ca, mas também ndo sdo originarios, ndo
podem a rigor reivindicar posse da terra por originalidade, pode reivindicar por outras
questdes, por quilombos, escravizagdo, compensagdo, indenizagdo, mas ndo por ser
povo originario. O Gnico povo originario que tem aqui sdo os povos indigenas. E ai
que é onde a porca torce o rabo, porque as pessoas querem apagar a identidade
indigena para que a terra sobre para o branco, para o colonizador invasor. (RICARDO
AJURICABA, 2022)

81 Carina se referia ao ex-ministro do Meio Ambiente Ricardo Salles e ao ex-presidente Jair Bolsonaro.
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Ao comentar sobre um debate que teve com alunos de uma universidade que defendiam
a ditadura militar, Paula Aponé chegou a conclusdo que o desconhecimento da histéria faz com
que as pessoas acreditem no que quiser ¢ a defenderem governos, se referindo nao sé aos
governos militares como ao do entdo presidente Jair Bolsonaro, que ndo tém compromisso com
a vida humana. Para ela, se as pessoas tivessem ouvido falar no Relatério Figueiredo82, no
assassinato de mais de 3.000 indigenas na abertura da rodovia Transamazonica, na tortura de
indigenas durante a ditadura, talvez tivessem mais sensibilidade e pensariam diferente.

Por outro lado, ensinar uma “historia verdadeira” ou outras histérias poderia gerar
empatia e apoio do ndo indigena no que se refere a luta pelas pautas indigenas. Para Julia
Xavante, por exemplo, fazer com que as pessoas enxerguem as suas proprias historias atraveés
da educagao e da politizacao € o que tornaria possivel ganhar apoio para as causas indigenas.
J&4 Carina Patax6 afirmou que conhecer a historia do proprio pais e a possibilidade de nao
indigenas terem esse contato com indigenas sdo elementos fundamentais para sair do “coma do
descobrimento”, da inferiorizagdo das culturas indigenas e hipervalorizagdo das europeias. Na
sua compreensao, existe uma divida historica com as populagcdes indigenas e ndo seriam apenas
elas que deveriam lutar por seus direitos, citando especialmente a responsabilidade das
Universidades.

Sheila Potiguara falou da importancia de falar sobre a histéria dos massacres para que
as pessoas entendam o problema da questao territorial e de demarcagao de terras na atualidade,

mesmo que algumas escolas ndo gostem de falar sobre o assunto:

Entdo, em relagdo ao passado eu acho que ¢ muito importante a gente falar. Por qué?
Embora seja triste, € as vezes as pessoas ndo querem saber disso, muitos perguntam
assim: “como vocés chegaram aqui?” As vezes até a gente brinca, a gente: “ah, nos
viemos de Onibus. Ah, nés viemos a pé.” Porque muitos saem das suas terras, sairam
das suas terras por alguma questdo muito grave. E sempre ta ligado a questdo da terra.
Isso foi no passado, isso continua acontecendo até os dias de hoje, em relagdo a terra.
Sempre teve isso, sempre teve briga, sempre teve guerra e... ¢ a maioria dos indigenas
que vivem fora das suas terras, ¢ por causa desses massacres que vém acontecendo
até os dias de hoje, né. (SHEILA POTIGUARA, 2022).

Explicar como muitos indigenas chegaram a uma cidade como o Rio de Janeiro faria

ndo s6 com que as pessoas entendessem a presenca de indigenas fora de suas aldeias, mas

82 Relatorio resultado de uma investigagdo aberta por uma comissio de inquérito em 1967 e realizada por Jader de
Figueiredo Correa sobre as irregularidades cometidas pelo SPI nos anos de sua existéncia. Contém mais de 7000
paginas que relatam crimes e violagdes aos direitos humanos de pessoas indigenas. O documento ficou
desaparecido por anos e publicado em 2012 apés encontrarem uma copia no Museu do indio.



272

também inverter uma logica de que indigenas sdo invasores de terra, permitindo que as pessoas

compreendessem suas lutas e acdes de resisténcia:

Porque quando o Brasil foi invadido pelos europeus (...) As pessoas nao vé a parte do
indigena: “Ah, o indigena ta invadindo a terra”. “Ah, ndo sei porque o indigena quer
tanta terra.” E a pessoa nao vé€ o que aconteceu no passado. O indigena que ta entrando
nas terras ta retomando o que era seu, e eu nao acho errado ndo. (...) E eu acho que a
gente tem que falar sim. Tem que falar. Eu sei que as pessoas ndo gostam, ndo gostam
quando vocé fala dos massacres, sabe? As pessoas ndo gostam. (SHEILA
POTIGUARA, 2022)

Fazer compreender que os indigenas estavam nessas terras anteriormente aos invasores
europeus e que toda a historia de violéncia, invasdes e assassinatos os tornam detentores de
direitos, inclusive de reparacdo historica, faz parte das atividades promovidas por alguns dos
educadores indigenas. Existe, por parte deles a esperanga de que estas histérias gerem empatia

e apoiadores para as pautas indigenas.

Ensino de historia para desconstrucio de estereotipos

O uso da histéria com o objetivo de desconstruir preconceitos e esteredtipos seculares
atribuidos aos indigenas se mostrou presente na entrevista de alguns educadores. Devemos
lembrar que os entrevistados sao indigenas em contexto urbano e que a todo momento tém suas
identidades questionadas por ndo seguirem os padrdes, os quais Ricardo Ajuricaba chamou de
“indio do livro”, “que ¢ aquele esteredtipo do livro do indio nu, de cocar, de arco e flecha,
vivendo em aldeia, que tem o cabelo lisinho e a pele morena.” Para ele, desmentir falsas
historias e apresentar outros biotipos e outras representacdes geradas a partir do momento da
invasdo sdo importantes para desconstruir essa imagem equivocada.

Para Marize Guarani, o curriculo eurocéntrico, que invisibiliza as populagdes indigenas,
dificulta a compreensdao do indigena no contexto urbano. Para Sheila Potiguara, os mitos e

lendas indigenas devem ser contados nas escolas, mas exigem cuidado:

Eu acho que essa historia tem que ser reconstruida. Essas historias desses mitos, elas...
tém que ter as lendas? Tem. Tem algumas lendas das aldeias. Isso ai € bem relevante,
tem que existir sim. Porque realmente tem muita lenda que tem que é verdadeira, ndo
é s6 mito. E... s6 que vocé tem que ligar a realidade que os povos indigenas hoje vivem,
ndo a vida primitiva. Se fosse assim, os seres humanos ainda tinham que ser
considerado os homens das cavernas. (SHEILA POTIGUARA, 2022)
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A fala de Sheila nos chama ateng¢do para dois fatores. Primeiramente sobre a atengao
que deve ser dada ao ensino de historias que se pauta em paradigmas diferentes, o que ela chama
de mitos e lendas, que devem estar presentes inclusive por serem historias verdadeiras, como
afirmou. No entanto, essas historias ndo deveriam ser trabalhadas sozinhas, sem relaciona-las
ao presente, sob o risco de reforcar o esteredtipo do indigena como um ser primitivo, congelado
nos tempos das cavernas. Sheila reclamou que algumas escolas particulares, quando chamam
indigenas nas atividades, desejam encontrar indigenas de 1500, os tratando: “como se a gente
fosse lenda, se a gente fosse um mito sabe. Entdo ¢ como complicado, né, eu ndo aceito”
(SHEILA POTIGUARA, 2022).

Para Julia Xavante, fazer com que as pessoas conhegam suas proprias historias permite
que elas entendam quem ¢ esse indigena em contexto urbano, que ¢ muito diferente do indio
estereotipado. Afirmando que a mulher indigena ¢ o ventre da patria e projetando a
ancestralidade brasileira nessa mulher, mostrou que no seu entender existiu todo um processo
historico de miscigenagao, o qual ndo deveria impedir o sentimento de pertencimento étnico.
No entanto, existe um projeto que dificulta a possibilidade das pessoas que nascem e vivem nas

cidades se identificarem e sejam identificadas como pessoas indigenas:

quando vieram os portugueses pra cd, vieram “os” portugueses, né... “os” homens.
Entdo, esses homens que chegavam aqui, as mulheres indigenas ¢, se tornaram as
mulheres desses homens. Quando vieram os negros pra ca, vieram “o0s” negros,
sempre grade maioria de homens, né, ndo s6 “0s” negros ou “o0s” portugueses, COMo
“o0s” holandeses, “os” franceses, todos... muitos homens. Entdo a mulher indigena ¢é o
ventre da patria, entendeu? E ai é... por muito tempo, isso aconteceu e ainda acontece,
né, é... nas... nos povos indigenas atuais, dos homens ndo indigenas, casarem com
mulheres indigenas, poucos sdo os homens indigenas que se casam com mulheres ndo
indigenas. E ai, € nesse contexto também, a mulher desse homem que casou com a
mulher ndo indigena ela fica na cidade com o filho e ele volta para a aldeia. Entdo nds
temos muitos filhos de indigenas nas cidades que ndo se veem como indigenas, porque
existe um projeto que diz que: pessoa que nasce na cidade, ndo ¢ indigena. (Julia
Xavante, 2022)

Congelados em uma época pretérita, como se o tempo ¢ a histdria ndo tivessem passado
pelos indigenas, certas exigéncias sao apenas aplicadas a eles. Para Julia, ninguém questiona a
dupla cidadania de brasileiros na Europa, reconhecendo que a histdria dos antepassados lhes
dao direitos, mas existe uma grande dificuldade para o indigena fora da aldeia ser reconhecido,
mesmo que ndo queira nada em troca. Ela afirmou que esse ¢ um problema inclusive entre

indigenas:

Porque o indigena olha pro outro e acha que ele é mais indigena que o outro. “Ah,
porque eu falo a lingua”. E claro, vocé fala a lingua porque nao mataram todo mundo
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da sua familia porque eles falavam a lingua... é... existiu uma lei, vocé deve ter
estudado sobre isso, do Marques de Pombal, que proibiu a fala de lingua indigena. E
cortava-se a lingua. E matava-se, né? E... o preconceito ndo era s6 preconceito, ndo,
o preconceito arma. Até hoje muitos indigenas sio mortos, e nada acontece. (JULIA
XAVANTE, 2022)

Esclarecer a historia indigena, especialmente daqueles que passaram pelas politicas

violentas de etnocidio parece ser uma forma de combater preconceitos para Julia Xavante.

Eventualmente, a presenga de uma crianca autodeclarada indigena na sala de aula ¢

transformada em uma possibilidade de questionar os esteredtipos atribuidos aos indigenas, com

o auxilio da historia. Jalia narrou ter dado aula para uma menina indigena:

teve uma vez, que a menina falou assim: “Minha vo6 ¢ indigena.” E a outra menina...
e houve uma, ndo sei exatamente o que que foi que aconteceu que ela falou assim:
“Néo, minha avo ¢ indigena, mas minha v6 é preta. Minha v tem cabelo duro. Minha
v6 ¢é preta, mas era indigena.” Ai, falou o nome da vo, do tio, do outro tio, todos nomes
indigenas, entendeu? E que eles ndo eram nesse biotipo que as pessoas consideram
como indigena. Entdo também a gente vai ter esse... essa.... esse panorama digamos
assim, porque ha 500 anos que o indigena estd sendo misturado né, com os negros,
com os brancos e ai €.. essa questdo, ah ele ndo ¢ indigena porque ele tem cabelo
ondulado, porque ele tem cabelo cacheado, porque ele tem a pele branca. Entdo, €... ¢
uma coisa que a gente precisa também falar, que existem esses indigenas, que mesmo
tendo sido misturados eles continuam com a ancestralidade, com a tradicionalidade
do povo, né, que essa... ¢ importante que a gente respeite. Se vocé for mais pro Sul,
vocé vai encontrar indigenas mais brancos, se vocé for mais pra Bahia, pro Nordeste,
vocé vai encontrar indigenas mais misturados, por causa do tempo inclusive que tem
de contato, né. E ai vai.... havera esses casamentos interétnicos né, e vai tendo
influéncias dum.... dum povo com o outro. (JULIA XAVANTE, 2022)

Em uma situagdo parecida, Marize Guarani contou que encontrou uma menina negra ¢

com os cabelos crespos em uma escola em Niterdi que lhe perguntou se ela poderia se

autodeclarar indigena, assim como Marize, ja que sua mae era indigena. Respondendo que sim

e surpreendendo os professores, comentou sobre o sobrenome Silva da aluna:

Af eu expliquei para eles, pros professores o que que ¢ o da Silva. Que da Silva ¢
aquele que vem da selva, foi um sobrenome criado para poder marcar o povo indigena.
Entdo, quem tem da Silva tem ancestralidade da selva. E ai eu perguntei quantos aqui
tem da Silva. Inclusive os professores levantaram a méo, ai eu perguntei e expliquei
essa histdria. Entdo, ela é... e outra coisa, os casamentos interétnicos preferenciais
nunca foram com brancos, ou seja, que quando o indigena ndo casa com povo indigena,
sempre foi com os negros, né, poucos foram os brancos mas na grande maioria foi
estupro. E ai eu explico isso, voc€s vao ver muitos indigenas, principalmente no
nordeste que sdo mesclados com o povo negro, mas eles ndo deixam de ser indigenas
por causa disso. Porque nao € o fendtipo que nos representa, ¢ a nossa cultura, o nosso
sentimento de pertencimento. (MARIZE GUARANI, 2022)

A explicacdo sobre os casamentos interétnicos € os estupros ocorridos ao longo dos

séculos foi uma das maneiras encontradas para justificar os varios biotipos indigenas tanto por
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Marize quanto por Julia. Marize afirmou que ela mesma, a todo momento ¢ questionada se ¢
“india de verdade”, ou se ¢ descendente ou ainda se ¢ peruana, inclusive nas atividades
promovidas nas escolas. Mesmo possuindo o feno6tipo indigena, o fato de ndo ter nascido em
aldeia e morar na cidade gera um estranhamento. Uma outra forma de responder ¢ buscando

uma historia do territério anterior a 1500 e se identificando com essa historia;

Eu estou no meu territorio. Aldeamento s6 comega a existir a partir do colonizador,
porque os aldeamentos eles ndo eram fixos, vocé tinha uma area que vocé ocupava de
forma sazonal para descansar a terra e ela produzir mais fruta e mais alimento. Entdo
eu td no meu territorio. [...] eu vou te dizer que eu nasci no meu proprio territorio,
portanto esse territorio € indigena, entdo eu sou indigena também. (MARIZE
GUARANI, 2022)

Se o territorio ¢ originalmente indigena e sua ancestralidade remete a estes povos, para
Marize isso ja deveria ser um argumento suficiente para que as pessoas a compreendesem como
indigena e ndo como descendente. Ricardo Ajuricaba mencionou a necessidade de mostrar que

a cultura se transforma no tempo, inclusive a dos povos indigenas:

Toda cultura muda, ndo ¢, toda lingua se transforma com o tempo, no espago e toda a
cultura também. Entdo existe formas de artesanatos tradicional e formas
contemporaneas, tecnologias tradicionais e contemporaneas. Por exemplo eu te falei
ai do Cac, que € um conhecimento indigena produzido contemporaneo, ndo é uma
coisa que veio nesse formato ha séculos, tem o tradicional e tem o contemporaneo na
produtividade indigena. Livros, né, eu escrevo historias infantis também. Entdo tem
toda uma producdo que a gente procura divulgar na ida as escolas, entdo ¢ muitas
coisas. (RICARDO AJURICABA, 2022)

Diferenciar o tradicional do contemporaneo, o passado e o presente, falar em
transformagodes, se demonstram como estratégias encontradas por Ricardo para quebrar o
esteredtipo do indio do livro.

Sendo indigenas em contexto urbano, que vivenciam diversos preconceitos € que em
muitos casos induzem ao etnocidio, mostrar os indigenas como sujeitos historicos que vivem
as transformacdes do tempo, confrontando a ideia de congelamento perpetuado pela
historiografia e o ensino de historia, ¢ uma estratégia didatica utilizada por alguns para tentarem

dar um outro olhar a essas populagdes.

Ensino de outras historias para criar/fortalecer outras identidades

Como ja foi mencionado, os educadores demonstraram em suas entrevistas estar atentos

a presenca de indigenas e descendentes nas escolas. Alguns sentiram na pele os efeitos
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negativos por carregarem uma identificacdo étnica diferenciada e por terem passado por uma
educacdo escolar que inferiorizou e discriminou essas populagdes. A experiéncia de ser indigena
e estar no contexto urbano e ter a todo momento o pertencimento étnico questionado pela
sociedade também gera uma sensibilidade extra a presenga de criangas indigenas nas escolas.

Carolina Potiguara se referiu dessa maneira a esses alunos:

Tadinhos. Tem muitos, Thais, que tem uma histéria de vida que ta assim claro e
evidente nos tracos fisicos, o jeito que o pai fala com a crianga, vocé vé que origem €
indigena. E a pessoa as vezes, a autoestima da crianga ¢ tdo 14 embaixo e ai a gente
fica 14 motivando a ele a se identificar, a melhorar a autoestima, né, ter mais contato
com a alimentag8o indigena, com os remédios, com as plantas, com os chas. A gente
fortalece esse indio, que as vezes a historia de vida dele ta ali apagada, né. A gente ta
ali motivando ele na identificagdo, a se fortalecer na cultura. (CAROLINA
POTIGUARA, 2022)

Fortalecer esse indigena, que possui uma histéria de vida apagada, passa por levar e
valorizar a cultura dos povos indigenas nas escolas, mas também por esclarecer todo processo
histérico que levou a saida das aldeias até as cidades. Passa por uma desvinculacao da cronica
de etnocidio, de uma histéria eurocéntrica, linear, evolucionista e etnocida, onde indigenas estao
fadados a deixarem de existir pelo exterminio ou pela assimilacdo. Também passa por uma
vinculagdo a outras historias silenciadas e negadas, especialmente quando a historia de vida esta
clara e evidente “nos tragos fisicos, o jeito que o pai fala com a crianga”.

O conceito de “diaspora indigena” € utilizado por alguns dos entrevistados para falarem
da migracdo forcada das aldeias. Eles apontam a didspora, inclusive na trajetoria de suas

proprias familias. Em sua entrevista, Paula Aponé relacionou a diaspora ao etnocidio:

assim como eu, diversas pessoas, né, do Estado brasileiro, principalmente aqui no
Estado, né do... do Rio de Janeiro, a gente vem de uma diadspora né? A gente vem
desse processo em que durante muitos anos, a FUNAI, ela conseguiu convencer por
um objetivo...¢.. um proposito de tutela, convencer a sociedade de que para ser indio
s precisa nascer... tem que nascer na aldeia. Entfo, ndo nasceu na aldeia ndo ¢ indio,
e isso ficou impregnando na sociedade de forma muito forte, portanto que quando as
pessoas, elas abordam a gente, elas falam assim: “Ah vocé ¢ indio? Vocé ¢ de
que...vocé€ ¢ indio? Vocé nasceu na aldeia?” Ai a gente tem que desconstruir e se
explicar que pra ser indio eu ndo preciso nascer na aldeia, né. (PAULA APONE, 2021)

De acordo com Paula, todos os seus antepassados de origem materna nasceram aldeados
até a sua avo, que foi sequestrada e sofreu maus tratos pelo seu avd. Carina Patax6 também
mencionou uma avé violentada e trazida a for¢a para o Rio de Janeiro. O que essas avos
passaram deixaram marcas € muitas vezes sao usadas para exemplificar as didsporas indigenas

e a possibilidade de um caminho inverso ao etnocidio.
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Ao relatar a atividade que fez com Carlos Tukano, Marize Guarani somou ao conceito
de diaspora indigena as migracdes for¢adas tanto de individuos ou familias para fora das aldeias,
quanto de grupos indigenas que nao se separaram, mas foram para outras areas fugindo de uma
situacdo de violéncia. Nessa atividade, os alunos fizeram uma performace da historia da criagao
do povo Tukano, que teria chegado na terra na Baia de Guanabara dentro de uma cobra grande.

Marize destacou que:

Lembrar que agora o povo tukano ta 14 em cima em Sdo Gabriel da Cachoeira, na
cabega do cachorro, né, e também na Colémbia e na Venezuela. Isso ¢ diaspora, né,
diaspora que nés sofremos no nosso proprio territorio. Nao foram s6 eles, os Xavantes
€ muitos outros povos. Os puri também, né. (MARIZE GUARANI, 2022)

Na historia de criagdo do povo Tukano contada por Carlos Tukano e Marize Guarani,
esse povo teria chegado através de uma cobra na Baia de Guanabara, no Rio de Janeiro. A
diaspora foi responsavel pela migragao até Sao Gabriel da Cachoeira/AM. Na percepcdo de
Marize, falar sobre as diasporas os estimula os proprios alunos a romperem o siléncio, contarem

suas historias de vida e a se autodeclararam:

Tudo isso que eu vou falando vai sendo entremeado com as mortes que acontecem,
entremeado com as pessoas, né, que sdo expulsas de seu territorio € tem que vir para
cidade e ficam invisiveis. E muitos alunos se autodeclaram ali, falam, rompem o
siléncio e falam das suas raizes indigenas. Muitos, muitos, muitos, né, falam. Sobre o
quantos perdem seu territorio e ficam na beira da estrada, eu levo fotos, né, dessas
pessoas vivendo embaixo de lonas de plastico preto. (MARIZE GUARANI, 2022)

Paula Aponé chamou ateng¢do para o uso da palavra descendente, que no caso indigena
serve a um propdsito etnocida, de afastamento das origens étnicas. Ao falar sobre a sua luta por

visibilidade em Duque de Caxias, assim indagou:

Entdo quando a sociedade, ela olha pro indigena, ela olha pro indigena como os
menores das menores composi¢do, e a gente v€ hoje que se vocé pegar umas
estatisticas eles colocam, né, que a composi¢do negra ela ¢ maior né, mais que a
metade da populagao brasileira e a gente sabe que nao &, porque pardo ndo € negro! A
gente sabe que pardo ndo € negro, né? Primeiro que pardo ¢ folha de papel, né, pardo
¢ papel, a gente conhece muito bem isso, s6 que essa composi¢do, essa quantidade,
que quando a gente vai para os mapas de maior quantidade dessa composi¢do a gente
v€ que sdo pessoas que vem dos povos indigenas e essa palavra descendéncia, ela
fragmentou e muito a questdo indigena, porque a politica esta onde estdo as massas e
a...se...e quanto mais vocé reduz essa massa, mais o sistema, ele vai te oprimir, ele vai
te sufocando...sufocando....sufocando... até que vocé ndo seja mais visto. (PAULA
APONE, 2021)
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Ao questionar a admissao da populagdo autodeclarada parda como negra, afirmando que
muitos tém origem indigena, Paula observou que o conceito de descendente fragmenta a questao
indigena e é responsavel por reduzir o indigena as massas. E um pensamento que se aproxima
de Eduardo Viveiros de Castro, que resumiu o etnocidio com a transformagao do indigena em
trabalhador pobre. Uma das lutas da indigena de Caxias através do Instituto dos Saberes dos
Povos Originarios Aldeia Jacutinga € voltada para que as pessoas tenham o direito de saber e

afirmar seu pertencimento indigena, mesmo que ela nao saiba a origem étnica. Afinal:

Vocé pode ndo ter o conhecimento de saber qual a sua etnia, porque nés somos
frutos de uma diaspora, tiraram esse direito nosso, né, eliminaram todo um
processo de construcdo, nos éramos 1305 etnias, tem apenas em 305 etnias
para... para resistir, sobreviver nessa politica de exterminio desde sempre, né.
Muitos grupos indigenas juntaram suas etnias porque ou juntava ou morria
todo mundo, entdo ndo da pra dizer.. “a o certo”, principalmente a parte do
nordeste, em alguns outros lugares do Brasil, dizer assim: “Eu sou povo tal”,
porque quando vocé pega as etnias elas fracionam, por uma questdo de
sobrevivéncia. “Ah eu sou indigena mas eu ndo sei a minha etnia.” “Ah entéo
vocé ndo ¢”... Nao, eu sou! Eu resgatei a histéria da minha familia! E a gente
vé, em todos os lugares, vocé é professora né, vocé vem desse campo
pedagdgico, vocé ja escutou muito isso, de pessoas dizerem assim: “A minha
v6 foi pega no lago.” E esse pega no lago nada mais é do que fruto de uma
violéncia do estupro, de mulheres que ndo deram ao...o direito de elas
escolherem com quem elas querem ficar. Isso trouxe né, todo um... um
enfraquecimento dessa luta, de quando chegar na cidade, de vocé criar os seus
filhos, ja sem o interesse, de ter o orgulho de dizer: “Sou indigena e no6s vamos
manter a nossa tradi¢do”. Vocé faz.... a sociedade nio faz ideia de como ¢ dificil
a gente manter nossos costumes e tradi¢cdes dentro da selva de pedra que € a
cidade, porque o sistema ndo nos permite. (PAULA APONE, 2021)

Por tudo isto, Paula afirmou que resgatar as memorias ancestrais das pessoas € uma das
principais responsabilidades que assume quando ¢ convidada a fazer alguma atividade em
escola ou universidade.

Ricardo Ajuricaba falou que uma de suas inteng¢des ao realizar atividades nas escolas ¢
estimular a restauracdo e as retomadas étnicas dos povos indigenas. Para ele, esse ¢ um
movimento espiritual maior orientado pelos Encantados, que estdo impulsionando as retomadas
por todo o Brasil para despertar uma nova sociedade baseada no amor e no respeito a todos os
seres vivos. Sendo assim, quando vai as escolas junto com os outros integrantes da Restauragao
Tupinamba tenta nao sé dar visibilidade a historia indigena, como estimular que as criangas

busquem sua ancestralidade:

Entdo, quando a gente vai as escolas, dependendo claro da faixa etaria, a gente
também conta histéria, né, da invasdo, da colonizacdo e especialmente a historia
Tupinamba aqui do Rio de Janeiro, a guerra dos Tamoios, as batalhas que tiveram o
que houve antes, o que houve depois. A gente fala sobre essa questdo historica e a
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gente também procura estimular que essas criangas reflitam sobre o seu territorio.
Onde elas nascem, onde elas vivem e onde elas moram, tanto no sentido da casa, do
bairro, da familia e também de Pindorama como todo, do continente como um todo,
do planeta. E elas buscarem a sua ancestralidade, descobrirem quem sio elas. Isso que
vocé falou que percebe com as criangas, com os estudantes que vocé trabalha, a gente
também percebe isso nessas visitas as escolas, aonde nos temos alguns depoimentos.
(RICARDO AJURICABA, 2022)

Marize afirmou que também estimula os alunos a buscarem suas raizes, pois quando
essas estdo profundas e fortes sdo capazes de sustentar uma pessoa pela vida toda. “Entdo, ¢
isso que eu falo para os alunos: “Vocés precisam saber das suas raizes, porque planta sem raiz,
o vento leva.”” (MARIZE GUARANI, 2022) Para ela, sem saber de onde a gente veio,
continuaremos sendo colonizados.

Carina Patax6, mencionou que constréi um trabalho junto as criangas a partir do que
elas trazem. Sabendo da origem de Carina, muitos alunos relatam que suas avos eram indigenas,
tendo inclusive um que se autodeclarou. A partir dessas histérias de vida pessoais, ela afirmou
que consegue conversar sobre o pertencimento étnico com os alunos. Ela também usa sua

propria historia para debater esse tema:

Eu to levando ali um cantor e atravessado com tudo isso tem a ancestralidade, tem a
memoria, tem o indigena contemporaneo e tem a identificagdo também possivel desses
alunos “Ah, eu sou Puri... Ah a minha avd... Ah, o meu pai...”. Entdo eu comeco
contando da minha propria historia, também nido me identificava como indigena, assim
como uma boa parte de vocés. Mas ai pensar na minha ancestralidade e ¢ interessante
porque como, principalmente no Ensino Médio, embora tenha uma diferenga de idade,
mas ndo ¢é tdo grande assim, eles normalmente ficam impressionados, né, “Nossa, mas
vocé ndo € tdo mais velha que a gente”. Entdo a sua vivéncia ela pode ser parecida, né,
no sentido de geragdo, né. Com alguma, com a minha ou de algum conhecido, né.
Entdo, por ai. (CARINA PATAXO, 2022)

Ao estimularem que alunos falem sobre a ancestralidade e a resgatarem historias
familiares silenciadas, ao contarem suas proprias historias e ainda narrarem outras histdrias, das
diasporas, das lutas e resisténcias, o que os educadores indigenas tentam ¢ desfazer nds, que

deixam muitos indigenas em contexto urbano em um “nio lugar”®3

, € tecer novas teias,
conectando as historias dos alunos e de suas familias as histérias indigenas, favorecendo assim

a uma identificacdo positiva e interrompendo processos de etnocidio.

8 Nos referimos a ideia de “nfo lugar” utilizado por Carina Pataxé em sua entrevista.
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4.4 O passado, o presente e um futuro ancestral

Cantando, dangando

Passando em cima do fogo,
Seguimos num continuo

No rastro dos nossos ancestrais
(Cantiga de autoria desconhecida)*

Ao irem as escolas da educacdo basica realizar oficinas e narrar outras historias, que ora
se contrapde a histdria disciplinar, ora converge, ora simplesmente difere sem o objetivo de
contrapor ou promover uma sintese entre elas, o que os educadores indigenas propdem ¢ um
rompimento de paradigmas, se distanciando de uma historia Gnica, universal e linear. E uma
pratica que poderiamos chamar de intercultural critica, como pensada por Catherine Walsh
(2007), que diferente do multiculturalismo - que prevé uma inclusdo da diferenca dentro de um
padrdo pré-estabelecido sem questionar ou transformar a estrutura hierdrquica existente -
propde um outro espago epistemologico que transita entre diversas formas de pensar em bases
tedricas e praticas, visando a transformagao da sociedade.

Sendo indigenas em movimento, ou participando do movimento indigena, o principio
da diversidade ¢ estrutural entre eles, por lutarem pela causa de diversos povos que, em alianga,
se apropriaram de uma identifica¢do genérica - a indigena - para conquistarem direitos. Vao de
encontro com o conceito de confluéncias proposto por Antonio Bispo e utilizado por Ailton
Krenak. De acordo com o autor, as confluéncias evocam “um contexto de mundo diversos que

podem se afetar”. (Krenak, 2022, p. 21). Elas permitem aberturas que possibilitam:

inclusive, que a gente se negue a fazer coro com o discurso colonial como se fosse
nossa ultima chance de conciliagdo: ‘Ah, para a gente se entender como nag@o, vamos
ter que fazer de conta que ndo houve genocidio’. Como considerar uma de patria no
meio desse cemitério continental? Temos que nos insurgir, ¢ as confluéncias podem
nos ajudar nisso. Se o colonialismo nos causou um dano quase irreparavel foi o de
afirmar que somos todos iguais. Agora a gente vai ter que desmentir iSso ¢ evocar 0s
mundos das cartografias afetivas, nas quais o rio pode escapar ao dano, a vida, a bala
perdida, e a liberdade ndo seja s6 uma condigdo de aceitagdo do sujeito, mas uma
experiéncia tdo radical que nos leve além da ideia de finitude. (KRENAK, 2022, p22)

Os indigenas falam do lugar da ferida colonial, que se refere a experiéncia de quem foi
afetado pela colonialidade ou pela colonizagdo, tanto no passado quanto no presente, ja que

para muitos, essa experiéncia € continua, pois eles percebem que a colonizacao se reitera, em

84 Cantiga de autoria desconhecida mencionada por Ailton Krenak em: KRENAK, Ailton, Futuro Ancestral. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2022, p. 50.
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vez de ser apenas um legado do passado. Essa realidade, somada a re(ex)sisténcia, os leva a
transitar entre mundos plurais. Além disto, as formas especificas de alguns povos
compreenderem o mundo ajudam a facilitar esse transito.

Contar historias outras, onde existem e possuem protagonismo, inclusive o de quem
elabora e narra essas outras historias, para além de dar visibilidade, desconstruir esteredtipos e
preconceitos - muitos dos quais poderiam ser desmontados apenas com o uso da historiografia
atualizada, promovendo a divulgagao do que a “Nova Historia Indigena” tem produzido nos
ultimos anos — e respeitar o lugar de fala dessas pessoas, oferecem possibilidades outras de ser,

compreender e estar no mundo, além de produzir futuros outros, inclusive um futuro ancestral.
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CONSIDERACOES FINAIS: DA VISIBILIDADE AO FUTURO ANCESTRAL

Ah! Ja tenho minha aldeia

Minha aldeia é Meu Coragdo ardente

E a casa dos meus antepassados

E do topo dela eu vejo o mundo

Com o olhar mais solidario do que nunca
Onde eu possa jorrar

Milhares de luzes

Que brotardo mentes

Despossuidas de racismo e preconceito
(ELTIANE POTIGUARA, 2018)

Retomemos a reflexdo de Ailton Krenak no documentario “Guerras do Brasil” na

abertura do primeiro capitulo desta tese:

O Brasil ndo existiu, o Brasil ¢ uma invengdo. E a invengdo do Brasil ela nasce
exatamente da invasdo. Inicialmente feita pelos portugueses, depois continuada pelos
holandeses e depois continuada pelos franceses, num modo sem parar, onde as
invasdes nunca tiveram fim. Nos estamos sendo invadidos agora. (KRENAK, 2019)

Além de afirmar que o Brasil ¢ uma invencdo, Krenak chamou aten¢do para a
continuidade das invasdes e violéncias contra as diversas populacdes indigenas, iniciada pela
invasdo portuguesa, em 1500 e posteriormente por outros atores. Agressdes que permanecem
até os dias de hoje. Poderiamos falar na manutencao da colonialidade, mesmo apds o fim do
colonialismo, ou seja, na perpetuacdo de uma estrutura iniciada no processo de colonizagdo das
Américas e que se tornou um dos pilares de sustentacdo do poder capitalista. A imposicao de
uma hegemonia eurocéntrica ¢ uma classificagdo étnico-racial da populacio mundial que
hierarquiza e legitima a subalternizacao das populagdes ndo europeias foi responsavel pelo
desenvolvimento do capitalismo e pela violéncia e espoliacdo e genocidio da parte ndo ocidental
europeia do mundo.

No entanto, mais do que falar na permanéncia da estrutura da colonialidade nos dias de
hoje, Krenak aponta para a manutengao ou constante reedi¢ao da colonizacao. Talvez seja dificil
para aqueles imersos na razao europeia ocidental compreender a continuidade de algo que teria
tido fim no século XIX, quando o Brasil se transformou em um império independente. Sendo
hoje uma republica democratica, como pensar na permanéncia da coloniza¢ao?

Marcia Mura, inspirada em uma histéria de Cristino Wapichana, nos sugeriu a
possibilidade de trocar os sapatos, ou seja, trocar de paradigmas, como comentamos na

introducdo dessa tese. Alids, a possibilidade de transitar entre paradigmas ¢ uma capacidade
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que muitos indigenas adquiriram ao longo de séculos, de forma forcada ou ndo, nos mais de
quinhentos anos de contato com o colonizador, assim como com o contato entre diversos povos
indigenas. Sendo assim, troquemos de sapatos. Ou, como também sugeriu o historiador indiano
Sanjay Seth (2013), consideremos que a razao ocidental ¢ apenas uma tradicdo de raciocinio
dentro de diversas possibilidades. A historia ndo precisa ser Unica, universal, linear e se
direcionar para o progresso.

Em tempos em que as populagdes indigenas lutam contra o Marco Temporal, uma tese
juridica que ja tinha sido derrubada pelo Supremo Tribunal Federal, e que novamente volta a
assombrar os povos origindrios, com a aprovagdo da lei 14.701/23, observamos certa
perspectiva histérica sendo mobilizada para retirada de direitos indigenas. A lei afirma, entre

outras coisas, que:

Art. 4° Sao terras tradicionalmente ocupadas pelos indigenas brasileiros aquelas que,
na data da promulgacdo da Constitui¢do Federal, eram, simultaneamente:

I - habitadas por eles em carater permanente;

II - utilizadas para suas atividades produtivas;

III - imprescindiveis a preservacdo dos recursos ambientais necessarios a seu bem-
estar;

IV - necessarias a sua reproducéo fisica e cultural, segundo seus usos, costumes e
tradigdes.

§ 1° A comprovacdo dos requisitos a que se refere o caput deste artigo sera
devidamente fundamentada e baseada em critérios objetivos.

§ 2° A auséncia da comunidade indigena em 5 de outubro de 1988 na area pretendida
descaracteriza o seu enquadramento no inciso I do caput deste artigo, salvo o caso de
renitente esbulho devidamente comprovado.

§ 3° Para os fins desta Lei, considera-se renitente esbulho o efetivo conflito
possessorio, iniciado no passado e persistente até o marco demarcatdrio temporal da
data de promulgacao da Constituicdo Federal, materializado por circunstancias de fato
ou por controvérsia possessoria judicializada.

§ 4° A cessagfo da posse indigena ocorrida anteriormente a 5 de outubro de 1988,
independentemente da causa, inviabiliza o reconhecimento da 4area como
tradicionalmente ocupada, salvo o disposto no § 3° deste artigo. (BRASIL, 2023)

Alei, cuja legalidade esta sendo contestada e em analise no STF, desconsidera a histéria
e a cultura dos povos indigenas, sustentando que, para ter suas terras demarcadas, um povo
deveria habitar a regido de forma permanente até um marco temporal, que seria a data da
promulgacdo da Constitui¢ao de 1988. Ela ignora ndo s6 os deslocamentos que fazem parte de
algumas culturas indigenas e o pior, toda a histdria de violéncia contra um determinado povo,
que teria feito com que ele ndo estivesse ocupando a regido reivindicada na data estabelecida.
A tese do marco temporal parte de uma ideia equivocada e que beneficia o ndo indigena (e por
que ndo chamar de colonizador?) interessado na terra ocupada de forma imemorial pelos povos
originarios. Seria como até reconhecer o direito a demarcacdo, mas apenas para aqueles que

ndo viveram a histéria. Daqueles remanescentes de 1500 que ficaram paralisados no tempo sem
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terem contato e derrotados pelos invasores até¢ 1988, ou seja, de um indigena que nao existe. O
conflito pela terra ¢ até considerado, porém em uma historia recente e de facil comprovacao.

Trocar os sapatos e adquirir grandes garras capazes de cavar abrigos capazes de proteger
quem precise, como o tatu na historia de Cristino Wapichana (2014), significa entre outras
coisas, romper com uma “cronica da extingdo”, como sugeriu John Monteiro. Esta cronica ¢
responsavel por fazer desaparecer aqueles indigenas que ndo foram eliminados pelo genocidio.
Fazendo com que indigenas sumissem nas pesquisas historiograficas, refor¢ando uma série de
preconceitos e estereotipos e negando a capacidade humana indigena de se transformar de
acordo com as demandas das épocas que viveram, essa cronica que narra a extin¢ao ¢ produtora
de etnocidio, como afirmamos no capitulo 2. Por isso propusemos que ela também ¢é uma
“cronica de etnocidio”.

Quais abrigos a historiografia oferece a pessoas como Eliane Potiguara, cuja familia foi
mais uma vitima da didspora indigena, de uma migracao forcada ap6s conflitos territoriais e o
assassinato de seu avd? Que abrigos ofereceram aos educadores indigenas que entrevistamos
nesta tese? Que abrigos ofereceu a mim, ao narrar uma historia onde indigenas sao Outros
exodticos € ao ensinar que a acessibilidade ao universo dos povos originarios s era possivel
apdés um imenso esforco de deslocamento? Ao me distanciar ¢ me desconectar até nao me
reconhecer na historia do povo da minha bisavo paterna, dona Laurinda, fazendo com que eu
escrevesse sobre os tupinikim nas minhas primeiras pesquisas como se fossem ‘“‘outros
exoticos™?

Sabemos da relacdo entre historia e memoria, como muitos autores as distinguem, e as
identidades. Para David Lowenthal (1998, p. 83), uma das demandas exigidas pelo presente ¢
a construcao de identidades. Relembrar ¢ uma tarefa fundamental para esta construgao, ja que
a memoria das experiéncias passadas nos liga a nossas vidas anteriores, por mais que o tempo
tenha nos transformado em pessoas diferentes do que éramos no passado. Para Joel Candau
(2014, 60-63), a memoria ¢ um elemento fundamental para a constru¢do das identidades, que
por sua vez moldam a forma como o individuo incorpora aspectos do passado, fazendo as
escolhas do que lembrar e esquecer. Seria através dela que se capta, compreende e ordena a
realidade e o proprio ser dentro de uma continuidade, ou seja, dando um sentido temporal, que
organiza o passado a partir do presente ¢ das proje¢des do futuro. Michael Pollak (1992),
refletindo sobre as memorias coletivas, destacou que elas oferecem o sentimento de
continuidade e de coeréncia de um grupo, um elemento importante para a formacido do
sentimento de identidade. Jorn Rusen (2011, p.44), ao se referir a aprendizagem historica,

afirmou que o conhecimento consciente de um fato seria capaz de se transformar em um dado
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objetivo que orienta o individuo para fora, ou seja, para o agir no mundo e para dentro, que ¢ a
constru¢do das identidades.

Mas preferimos apostar na pluralidade de formas de compreender, narrar e mobilizar o
passado, sem rejeitar os tedricos europeus ocidentais, mas abandonando a dualidade historia e
memoria. Nao para afirmar que sdo as mesmas coisas, mas para nos abrirmos a possibilidade
de pluralizar a razdo, como propds Sanjay Seth (2013), de compreender a existéncia de
tipologias de narrativas historicas sem hierarquiza-las, como fazem os kadiwéu (SILVA, 2015),
de pensar em um “fazer histérico xamanico” (SEIXLACK, 2023), ou ainda aceitar o desafio
langado por Ailton Krenak para imaginarmos cartografias, “camadas de mundos, nas quais as
narrativas sejam tao plurais que ndo precisamos entrar em conflito ao evocar diferentes historias
de fundagdao” (KRENAK, 2022, p 17). Para pensarmos nas possibilidades abertas pelas
confluéncias e nas cartografias afetivas, nas quais mundos diversos podem se afetar e
transfigurar (KRENAK, 2022 p. 22).

Sendo assim, ndo poderiamos deixar de fora os intelectuais indigenas neste debate e
utiliza-los apenas como objeto de estudo. Para Ailton Krenak ¢ um absurdo e uma injustica
“que os brasileiros se esquecam, que apaguem a historia da memoria e queiram fazer contas
sobre o quanto custa atender as necessidades das populagdes indigenas hoje, depois de ter
roubado todo esse continente para construir o Brasil” (KRENAK, 2018, p. 28). Afinal de contas,
continuou o autor, “¢ uma guerra de cinco séculos de ocupag¢do, de reducao, que tem como
objetivo claro a nossa integracdo como sujeitos plenamente capazes, no sentido de interagir e
corresponder as exigéncias de um Estado moderno que quer transformar todo mundo em pedo.”
(KRENAK, 2018, p. 29).

Para a integragdo do indigena como um pedo que corresponda as expectativas do Estado,
ou como afirmou Eduardo Viveiro de Castro ao se referir ao etnocidio - na transformagao do
indigena em trabalhador pobre - foi necessdrio desvincular ou interromper um sentido de
continuidade temporal que liga as pessoas ao passado ancestral originario de Abya Ayala. A
historiografia e o ensino de historia tiveram um papel fundamental neste processo. Indigenas
até apareceram como um principio em alguns autores, porém desaparecem da historia narrada
e do ensino dessa historia com a chegada do europeu, que, independente de serem apresentados
como herois ou vildes, interromperam uma continuidade (ou varias continuidades) e impuseram
uma outra. E interessante observar que nio choca a imensa parte dos historiadores e professores
de historia que os alunos das escolas brasileiras aprendam e se identificam mais com a histéria

grega ou romana do que com a histéria de uma América antiga e indigena.
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Mesmo aqueles que autoafirmam uma identidade étnica nos dias de hoje, sdo
compreendidos por grande parte da sociedade como pessoas que pararam no tempo, congelados
a uma cultura especifica, apresentada, na melhor das hipoteses, a partir de um exotismo e de
uma alteridade extrema. Indigenas do presente sdo entendidos, em geral, como pessoas do
passado destituidas da capacidade humana de mudanca e transformacao. Relegados a uma sub-
humanidade, a uma ideia de passado, atraso, selvageria e incivilidade, convivendo com diversas
formas de preconceitos, muitos preferem ou se sentem obrigados a ndo se identificarem com
esse passado. Um processo diario, massificante e cruel de etnocidio. Daniel Munduruku fez

uma forte afirmacao sobre o processo:

Passaram por cima da memoria e escreveram no corpo dos vencidos uma histéria de
dor e sofrimento. Muitos dos atingidos pela gana destruidora tiveram que ocultar-se
sob outras identidades para serem confundidos com os desvalidos de sorte e assim
sobreviver. Esses se tornaram sem-terra, sem teto, sem-historia, sesm humanidade.
Tiveram que aceitar a dura realidade dos sem-memoria, gente que precisa guardar nos
livros 0 medo do esquecimento. (MUNDURUKU, 2018, p. 82)

Nesta passagem, Daniel Munduruku, além de descrever o processo de etnocidio e
epistemicidio, nos forneceu uma dura critica a sociedade europeia ocidental, que sempre
utilizou a escrita como forma de inferiorizar as sociedades 4grafas. Ele se referiu aos ocidentais
como gente “‘sem-memoria”’, pessoas que precisam da escrita para ndo esquecer, ao contrario
daqueles que seguem a uma tradi¢do oral. Os sem-teto, sem-terra e sem humanidade, também
sao caracterizados por Daniel como sem-historia. De fato, sdo desvalorizados e inferiorizados
por ter suas origens em culturas que valorizam a oralidade. Considerados analfabetos, semi-
analfabetos e, por isso, ignorantes, sem conviver com uma comunidade que valorize a tradi¢ao
oral, tendo a alfabetizagdo como uma forma de saida da indigéncia, e ndo como uma
possibilidade outra de se expressar e acessar o conhecimento e, por outro lado, sem ter de fato
suas historias registradas nos livros, se tornam muitas vezes pessoas sem-historia, sem
pertencimento, sem identidade.

No entanto, agarrando-se a uma tradi¢do e¢ a ancestralidade que os ligam a outros
passados, muitos indigenas re(ex)sistem. Daniel Munduruku (2012, p. 47) ressaltou a
importancia da memoria para as sociedades indigenas. Ela ¢ transmitida através do aprendizado
social, como nos ritos de iniciacdo, que relinem e atualizam a memoria através da identidade.
Casé Angatu dimensionou a importancia da oralidade para a re(ex)sisténcia e fortalecimento
das memorias, etnicidades e fazeres das historias dos diferentes Povos Indigenas (ANGATU,

2020, p. 40). Para o autor, a oralidade ¢ essencial, pois “constitui um dos principais caminhos
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para intuirmos um pouco do passado, presente e futuro dos Povos Originarios, bem como suas
relagdes ou ndo com as historias escritas pelos ndo indios.” (IDEM).
Para Krenak, a maioria das comunidades mantém o objetivo de resguardar as tradi¢cdes

no sentido de:

dar o respeito e a honra de continuarmos sendo os guardides da memoria do nosso
povo, e isto se justifica obviamente ndo fazendo uma imitago da histéria antiga, mas
interagindo, nos habilitando, nos capacitando a cuidar da nossa vida sem fazer uma
imita¢do da historia antiga, mas interagindo, nos habilitando, nos capacitando para
cuidar da nossa vida sem fazer uma imitagdo exagerada da vida moderna ¢ ocidental,
em que estariamos abandonando o que temos de riqueza ¢ como base fundamental
para a construg¢do do nosso caminho futuro. (KRENAK, 2019, p 29)

A possibilidade de existir no presente e ser capaz de construir um futuro ancestral, como
sugeriu Krenak em uma de suas obras mais recentes, poderia ser entendida também, como
multiplas possibilidades de futuro que sdo conectados a outros passados, ou seja, a outras
continuidades, que ndo a moderna europeia ocidental, mesmo que seja atravessada por ela. Um
futuro construido a partir de epistemologias outras e ancestrais.

A re(ex)isténcia pode também ser vista nos movimentos de retomada étnica. Neste
processo, comunidades ou individuos evocam outras historias, outros passados que nao o do
desaparecimento, constantemente reforcado em uma determinada historiografia e no ensino de
historia. Nessas outras histdrias, mesmo quando suas origens remontam a seres nao humanos,
quando a terra, a natureza, os Encantados, os deuses ganham o mesmo protagonismo dos seres
humanos, os indigenas demonstram a capacidade humana de viver no tempo. Isto quer dizer
que, ao responderem as demandas dos tempos em que estdo vivendo, eles se transformam,
criando e recriando suas identidades étnicas.

Casé Angatu usou o conceito de bricolagem, baseado em Michel de Certeau, um
universo de reelaboracdes, resisténcias e aceitagdes, acreditando possibilitar uma melhor
compreensao das trajetdrias dos povos indigenas ao longo da historia do Brasil, os retirando de
um olhar tradicional, onde se comportam de maneira passiva as acdes impositivas de
assimilacdo. Sendo assim, ao longo de mais de quinhentos anos, muitos indigenas interagiram
com essas imposi¢des e mesmo assim (re)afirmam suas identidades diferenciadas (ANGATU,
2020, p. 51). E dessa forma que os tupinamba de Olivenga (BA) ou do Rio de Janeiro, ou ainda
0s puri e tantas outras etnias, consideradas extintas se reafirmam no presente.

Casé Angatu ainda sugeriu que uma revisdo historiografica e a aplicagdo da lei
11.645/08 deveria se dar a partir dos movimentos de (re)existéncia étnica e territorial dos povos

indigenas do presente. Mesmo sem ter lido as ponderagdes do autor antes da criagao do projeto
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desta tese, foi o que eu, professora de historia da educagdo basica e uma puri em processo de
retomada, busquei fazer. Até porque, a resposta para a presenca de alunos descendentes
indigenas nas salas de aula da Baixada Fluminense e para a minha historia pessoal s6 foi
possivel ouvindo e acompanhando o movimento indigena. Sendo assim, seguimos os rastros do
movimento indigena - ou dos indigenas em movimento - querendo descobrir, na sua atuagdo
politica, de que forma mobilizavam o passado em suas atividades educativas.

Ao analisar o surgimento do movimento indigena no Brasil, Daniel Munduruku chamou
atencdo, por exemplo, para a apropriacdo de uma identificagdo externa — indio - até entdo
rejeitada pelos povos indigenas. Nas primeiras assembleias de chefes indigenas, organizadas
pelo CIMI, ao observarem que os diferentes povos que 14 estavam tinham trajetérias historicas
similares, ressignificaram positivamente uma identificacdo atribuida pelo colonizador,
construindo lacos identitarios e de solidariedade para lutarem por interesses comuns. Se
tornaram parentes, forma como um indigena se refere ao outro, mesmo quando possuem etnias
diferentes.

A partir da apropriagdo da identificagdo genérica, a indigena, as populagdes originarias
passaram a se mobilizar em conjunto por direitos. Entre as conquistas mais importantes estao
os artigos 231 e 232 da Constitui¢do de 1988, que pos fim, a0 menos na lei, as politicas de
integracdo dos indigenas, garantindo o direito a terra e a diferenca. Direitos conquistados,
porém diariamente ameacados, a partir de projetos e agdes sustentadas por ideias equivocadas
e preconceituosas difundidas e massificadas por determinada historiografia e pelo ensino de
historia, que acompanhou a produgdo historiografica, como nos apontou Circe Bittencourt
(2013).

Ao chamar a aten¢do ao carater educativo do movimento indigena, Daniel Munduruku
(2012) destacou sua dimensdo autoeducativa entre as primeiras liderancas indigenas, mas
também apontou um educar da sociedade envolvente. A trajetoria das liderangas, especialmente
daquelas que compuseram a Unido das Nagdes Indigenas (UNI), ao mesmo tempo que foi
marcada pela integracao através das politicas do Estado ou das institui¢des religiosas, também
foi caracterizada pela resisténcia, por escaparem do destino da negacdo da identidade étnica.

De acordo com o autor:

Estava contido em sua memoria o saber de seus avos antigos, € que deveriam ser
obedientes inclusive a esse modelo social ao qual pertenciam por heranga. Por outro
lado, a carga colonizadora que receberam (educacional, religiosa, economica) lhes
ofereceu uma leitura da propria realidade que viviam e lhes fez insurgir contra
aspectos ora de uma (sua cultura), ora de outra (da sociedade englobante). De certo
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modo, tiveram que ser “educados” e “des-educados” diversas vezes em suas
trajetorias de vida. (MUNDURUKU, 2012, p. 64)

Ainda para Daniel Munduruku (2012, p. 223), uma das maiores contribui¢des do
movimento indigena foi mostrar a diversidade cultural e linguistica dos povos indigenas para a
sociedade brasileira, contrapondo as ideias genéricas correntes. A partir desta atuagdo educativa,
permitiram novas percepgdes, especialmente entre as entidades de apoio, convencendo-as de
que ndo queriam ser assimilados, mas que deveriam ter direitos diferenciados. Um outro aspecto

educativo foi apontado por Marcos Terena:

Outra questdo de conscientizagdo nesses anos todos foi exatamente no sentido de
despertar no brasileiro — coisa que inclusive vivi, e isso valeu para os indigenas — o
direito de buscar uma identidade. Entdo, muita gente que tinha vergonha de ser indio
comegou a querer resgatar sua historia. Isso foi muito enriquecedor. Por isso o IBGE
diz que tem um milhdo de indios. S6 que 500 mil moram na aldeia enquanto outros
500 mil estdo nas periferias das cidades, j& se afirmando como indios. (Apud
MUNDURUKU, 2012, p. 171)

Terena mencionou que o movimento indigena despertou nos brasileiros, naqueles
trabalhadores pobres, sem identidade e sem historia que vivenciaram o etnocidio, a
possibilidade de resgatarem suas historias e identidades étnicas. Observamos em nossa pesquisa
que o movimento indigena nacional impulsionou o surgimento do movimento indigena na
regido metropolitana do Rio de Janeiro. Nao s6 pela atuagao da carioca Eliane Potiguara e de
Mario Juruna, eleito deputado federal pelo Rio de Janeiro. As falas de algumas liderangas, em
especial a de Jos¢ Urutau Guajajara, sugerem que a tenda Kari-Oka, organizada durante a
Conferéncia das Nacgdes Unidas sobre o Meio Ambiente e o desenvolvimento, também
conhecida como Eco 92 ou Rio 92, espaco dedicado aos debates entre os indigenas do mundo
inteiro que vieram para a Conferéncia, preparou o solo arido e arrasado pelo genocidio e
etnocidio indigena, para que no antigo territdrio tupinambd diversas identidades étnicas
pudessem reflorescer e mostrar a beleza de sua diversidade.

A dimensdo educativa do movimento indigena do Rio de Janeiro também ¢ uma
caracteristica marcante, assim como no cenario nacional. Nas reflexdes dentro das reunides e
atividades organizadas no Cesac, no Museu do Indio, e especialmente na ocupagio da Aldeia
Maracana, iniciada em 2006, esses indigenas também se autoeducaram, buscando uma
compreensdo do que era ser indigena e manter suas identidades étnicas no contexto urbano. A
reterritorializacdo propiciada pela ocupacdo da Aldeia Maracana possibilitou, na convivéncia

de indigenas de diversas etnias, a criacdo de lacos identitarios que os identificavam como
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indigenas em contexto urbano, que os diferenciavam da sociedade envolvente, assim como dos
indigenas aldeados.

Muitos indigenas dispersos pela regido metropolitana do Rio de Janeiro passaram a ter
um territorio de reafirmacao identitaria. As atividades educativas e culturais realizadas dentro
e fora da Aldeia educavam os proprios indigenas, que aprenderam sobre as historias e culturas
de seus parentes de outras etnias, e criaram estratégias em conjunto na luta por direitos nas
cidades. Atrairam, até entdo, descendente indigenas, que reformularam suas historias e
identidades, fazendo um processo inverso ao etnocidio. Como muitos falam, fizeram seus
caminhos de volta pra casa. Rejeitaram uma historia Unica, linear e que se volta para um
progresso onde indigenas ndo existem, por serem sindnimos do que ¢ atrasado e retrdgrado.
Dentro do territorio da Aldeia Maracana, pessoas assumiram as identidades étnicas de seus
antepassados.

Para além disso, as atividades educativas promovidas pelos indigenas em movimento,
tinham o objetivo de educar o jurud, visando ndo s6 desconstruir preconceitos, estereotipos, e
gerar empatia no que se refere a suas demandas, visando apoio para a conquista de direitos na
cidade, e também mostrando como formas de pensar e se relacionar com o mundo indigenas
podem trazer respostas para adiar o fim do mundo, nos termos de Krenak.

Concentramos nossas observagdes nas atividades promovidas por educadores indigenas
nas escolas da educagdo bésica. Para isso, entrevistamos 8 indigenas que realizam ou
realizavam essas atividades com alguma regularidade na regido metropolitana do Rio de Janeiro.
Para todos eles, as visitas fazem parte de uma agenda de lutas por direitos. Convidados
especialmente por professores, preocupados em realizar atividades diferenciadas e propositivas
para seus alunos geralmente no més de abril, eles chegam com a proposta de realizarem
atividades como brincadeiras, contagdo de histdrias, oficinas diversas, palestras, visando ao
publico de alunos, professores e funcionarios das escolas.

A partir das entrevistas, destacamos algumas inteng¢des pedagdgicas que nos pareceram
mais relevantes. A primeira delas ¢ sair da invisibilidade e se mostrarem como pessoas
contemporaneas, que vivem no mesmo tempo dos alunos e professores e ndo de forma
congelada no passado, como geralmente sdo apresentados pela escola. Outro objetivo
importante e que se relaciona ao primeiro ¢ o rompimento de preconceitos e esteredtipos
seculares atribuido aos indigenas. Lembramos que os educadores vivem no contexto urbano, e
que a vinculagdo dos indigenas ao espaco das aldeias em florestas longinquas ¢ muito arraigada
no imaginario do senso comum, o que dificulta a compreensao da presenga dos indigenas na

regido metropolitana do Rio de Janeiro, mesmo entre pessoas sensiveis as demandas indigenas.
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A valorizacao das culturas e da diversidade dos povos indigenas também se mostrou um
ponto importante. De fato, este € um aspecto que diferencia o movimento indigena de outros
movimentos sociais, pois a diversidade dos povos se coloca como elemento fundamental. No
caso do Rio de Janeiro, essa dimensao ¢ de extrema relevancia, visto a diversidade das etnias
presentes em meio ao contexto urbano. Eles também tentam gerar empatia para ganhar apoio
em suas demandas, ndo sé as especificas dos indigenas em contexto urbano no Rio de Janeiro.
O reforco da necessidade de demarcacao de terras, por exemplo, ganha destaque nas atividades.

Considerando especialmente a emergéncia climatica e a crise ambiental, os educadores
propdem suas epistemologias e formas de bem viver como possibilidades de solugdes para o
mundo em crise. Falam também das formas de convivéncia em sociedade, criticando a
sociedade ndo indigena pela forma como tratam os mais velhos, as criancas, os que passam
fome, diferenciando da vida na aldeia. Por fim, sabendo da possibilidade da presenca invisivel
de indigenas e descendentes nas salas de aula, eles tém consciéncia da importancia da sua
representatividade e da necessidade de reforgar a identidade étnica destes alunos.

Sobre a mobilizacdo do passado nas aulas, concluimos que narrar outras historias, nao
consta como uma prioridade, mas ao serem perguntados se tratam da historia nas atividades,
todos afirmaram que sim. Em nossas hipoteses acreditdivamos que um dos objetivos principais
dos educadores estaria refutar a historia tradicionalmente ensinada nas escolas, onde os
indigenas aparecem de forma genérica e carregados de estereotipos nocivos quase que
exclusivamente no inicio da colonizacdo, quando sdo derrotados e desaparecem da historia.

De fato, esta ¢ uma preocupacdo dos educadores indigenas. Alguns deles passaram pelo
sofrimento de aprenderem uma historia que os desqualificam nas escolas em que estudaram.
Apresentar uma outra narrativa, mais dignificante, onde sdo apresentados como seres humanos
que existem, enfrentaram e continuam enfrentando uma violéncia continua, iniciada com a
invasdao em 1500 e refutar a ideia do descobrimento ¢ uma das tarefas que realizam nas escolas.
Nessas outras historias contadas pelos indigenas, que remontam as invasdes, ao genocidio, a
evangelizagdo, a proibi¢ao da lingua, as didsporas, aos constantes conflitos pela terra, aos
sequestros, aos estupros, a miscigenagdo, ao etnocidio, ao epistemicidio e as diversas formas
de resisténcia dos povos indigenas, eles buscam sustentagdo tedrica para reivindicar direitos.

Poderiamos afirmar que reivindicam um “dever de memoria”, ou seja, a ideia de que o
Estado e a sociedade civil tem obrigacdes de reparagdo em relagdo a grupos portadores de
memorias de violéncia e sofrimento (HEYMANN, 2006). Poderiamos também afirmar que
almejam um “dever de histéria” (FERNANDES, 2012) que tornaria possivel um exercicio de

deslocamento, a uma possibilidade de chegar ao “limite do penséavel”, as diferengas e excegdes
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as regularidades, que tragam a tona o impensavel, o incompreensivel (CERTEAU, 2015, p. 87)
e que abram espagos para novas reflexdes, novos paradigmas.

Certamente exigem reparacao € uma corre¢ao do que chamam de “historia oficial”.
Também pensam em um “dever de historia”, voltado especificamente para os profissionais de
historia, que carregam uma nefasta tradicdo, que sustenta argumentos responsaveis pelo
genocidio, etnocidio e epistemicidio indigena no presente. Nas suas entrevistas, a afirmagao da
necessidade de formacao continuada dos professores € que deveriam estar presentes nessas
formacdes, foi repetida por alguns dos educadores. No entanto, além de nos recusarmos a
conceituarmos as memdrias coletivas dos diversos povos indigenas a partir da dualidade historia
e memoria, pois muitas delas possuem uma racionalidade, metodologia, formas de transmissao
diversificadas, ndo sendo possivel defini-las no singular ou em um s6 conceito, o que os
intelectuais indigenas e os educadores entrevistados nos propdem nao € apenas uma revisao
historiografica.

Ouvir os indigenas narrando suas proprias histérias, especialmente quando nos
permitimos sair do nosso lugar de privilégio epist€émico como historiadores, ¢ uma
possibilidade real de alcancar novos paradigmas. Ao questionarem a perspectiva linear da
historia disciplinar, ao proporem um “futuro ancestral”, ao trazerem personagens ndo humanos,
como a cobra grande que carregou os tukano, os Encantados que enviam sinais, a Terra que ¢ a
grande mae, a araucaria que ¢ uma ancestral, eles ndo propoe apenas uma outra forma de fazer
historico, ou nos apresentam uma outra histéria do Brasil.

O que percebemos, com suas narrativas ¢ acompanhando o pensamento de Ailton
Krenak, ¢ a existéncia de camadas de mundo de narrativas plurais, que podem ou ndo se
afetarem, que podem ou ndo divergir, entrarem em sintonia ou apenas coexistirem sem a
necessidade de uma impor um privilégio epistémico sobre a outra. Preferimos falar na
existéncia de cartografias de historias, entre as quais ¢ possivel inclusive transitar. Do universo
da pluralidade indigena e do lugar da ferida colonial, os indigenas ensinam outras historias no
plural e a coexisténcia entre elas.

Apesar de termos nos concentrado nas entrevistas, durante a realizacdo desta tese tive a
felicidade de levar alguns indigenas para realizarem atividades na Escola Municipal Presidente
Costa e Silva, localizada em Duque de Caxias, onde leciono. Todas as vezes que foram,
professores e funciondrios aceitaram com alguma empolgacao a vinda dos educadores. Nas
primeiras vezes que foram de maneira presencial, alguns profissionais da escola tiveram
duvidas sobre como seriam as atividades, preocupados na interagdo alunos e indigenas, achando

que estes ficariam na escola como uma peca de exposi¢ao. No entanto, como Carina Pataxo e
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Marize Guarani ja haviam feito uma atividade virtual em 2020, que acabou quase sendo
exclusiva para professores, pois os alunos nao tinham acesso a internet no periodo da pandemia,
eu os tranquilizei exemplificando a partir desta experiéncia, o que deixou os funcionarios mais
tranquilos.

Essas atividades remotas fizeram parte do projeto “Abril Indigena” que elaborei com a
professora do primeiro segmento Cilda Salles e que foi abragado por grande parte dos docentes
da escola. A programacao se iniciou com a palestra de Carina Pataxo, que falou sobre o uso da
literatura indigena em sala de aula. Ela também abordou sua propria trajetoria e de sua familia,
chamando aten¢do para a temadtica dos indigenas em contexto urbano. No final do més,
encerramos as atividades com a palestra de Marize Guarani, que falou sobre a presenca indigena
na Baixada Fluminense, demarcagao de terras e a questao ambiental.

Em 2022, entrei em contato com Sheila Potiguara, que foi a nossa escola junto de sua
pequena filha e Twry Pataxo6. Elas fizeram uma apresentacdo para toda a escola no patio, ficando
nos trés turnos. Contaram sobre como era a vida na Aldeia de Barra Velha, falaram em Patxora,
ensinaram musicas para criangas, ensinaram a tocar um apito que imita o som de passaros e
tiraram as duavidas das criangas. No ultimo turno, Marize Guarani e Suzana Parai foram até a
escola encontrar Twry e aproveitaram para também conversar com os alunos. A presenca de
indigenas de etnias diferentes foi interessante, especialmente no que se refere as linguas, onde
os alunos puderam observar na pratica a diversidade linguistica.

No mesmo ano, Daud Puri também foi a escola dar uma aula para uma turma do nono
ano. A conversa com os alunos foi interessante, pois Daua morou muito tempo no Capivari,
bairro onde a escola se localiza. Além disto, alguns de seus familiares estudaram na escola. Ele
falou sobre a trajetéria do povo puri, ressaltando a continuidade do povo, que até pouco tempo
era considerado extinto. Levou vérios instrumentos musicais fabricados por ele mesmo, além
de poesias. Cantou em puri e ensinou os alunos a falarem e cantarem na lingua.

Por fim, em agosto de 2024 recebemos Arassari Pataxd que realizou a atividade no patio
da escola para todas as turmas em dois turnos. Ele comegou falando da arvore do mara-mara,
de onde se extraia tinta vermelha. Por deixar os corpos dos nativos vermelho como brasa, os
portugueses teriam os chamados de brasis, o marad-mara de pau brasil e Pindorama de Brasil.
Ap6s falar da invasdo, Arassari falou para os alunos da necessidade de ter atengdo, concentracao
e foco, e contou como os pataxd fazem na aldeia para que as criangas desenvolvam essas
capacidades. Ele realizou uma brincadeira com alunos e professores.

Apesar das perguntas embaracosas feitas pelos alunos e professores aos indigenas, os

olhares de curiosidade e estranhamento para os elementos tradicionais que vestiam, os cocares,
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as pinturas corporais, a agitagdo para tirar fotografias, a sensacdo no decorrer da atividade foi
de que descobriram que por tras de um Outro, muito exético, havia seres humanos bilingues,
que vieram até a escola chamando um carro por aplicativo ou dirigindo seu proprio automovel,
que bebiam café com acgticar e comiam pao francés, que tinham telefones celulares e faziam uso
das redes sociais. Foi interessante perceber que quando o Outro entrou em contato com 0s
alunos em um ambiente preparado para que eles o ouvissem, este Outro virou um Mesmo, ou
seja, se tornou um humano. Isto permitiu com que os alunos comegassem a compreender a
alteridade, ou seja, a diferenca legitima.

Durante as atividades, nenhum aluno mencionou ser indigena ou ter parente indigenas.
No entanto, alguns alunos, professores e funcionarios falaram que possuiam antepassados
indigenas, citando, inclusive, nomes de etnias, como puri, maxakali, kariri e tapuia.
Evidentemente, a presenca dos indigenas ndo desconstruiu todos os esteredtipos, porém, nas
minhas aulas os educadores sdo frequentemente citados por mim, quando estou trabalhando a
tematica indigena nas aulas e, muitas vezes, pelos alunos, que corrigem seus colegas usando
como exemplo o que viram e ouviram nas atividades promovidas pelos educadores indigenas.

Em tempos de negacionismos, apontar as limitagdes das disciplinas e das ciéncias em
geral, pode ser um ato perigoso que ndo caminha a favor da diversidade e da justi¢a social. No
entanto, a imposi¢ao de um pensamento Unico também ndo favorece ndo s6 a maior parte da
sociedade, como ao planeta como um todo. Os povos indigenas trazem para nds possibilidades
de lidarmos com a pluralidade e enfrentarmos a crise do Antropoceno, a partir de outras chaves
interpretativas, que podem conviver em confluéncia.

Ao irem as escolas, os indigenas educam juruds, indigenas e descendentes da
comunidade escolar para a diversidade. A luta pelos direitos indigenas ¢ entendida pelos
educadores, ndo s6 como uma luta coletiva exclusiva dos povos indigenas, pois as maneiras
proprias de compreender e lidar com o mundo podem contribuir para o bem viver de todas as
formas de vida do planeta.

Ana Maria Monteiro, defendeu que o ensino de historia ¢ um lugar de fronteira entre a
historia e a memoria. De acordo com a autora, “nessa fronteira sera possivel revermos,
ampliarmos, ressignificarmos e referendarmos representacdes sobre o passado no presente,
contribuindo para a construcdo de identidades sociais” (MONTEIRO, 2009/10, p. 22). A partir
da atuagdo dos educadores indigenas e do movimento indigena em geral, assim como das
reflexdes dos intelectuais indigenas, penso que o ensino de histdria deveria ser pensado como
uma area especifica. Primeiro porque ¢ exatamente nas fronteiras que as identidades

diferenciadas se estabelecem.
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Por outro lado, o professor de histéria, apesar do compromisso com a histdria disciplinar,
lida com cartografias de historias trazidas por seus alunos, que nem sempre a historiografia ou
mesmo a chave epistemoldgica utilizada por ela pode dar conta. Apesar de aos poucos a
historiografia estar sendo capaz de explicar os processos de ressurgéncia étnica, por exemplo,
ndo foi a ela que indigenas recorreram para recriar e reforcar suas identidades, at¢é mesmo
porque, o que ela fez por muito tempo foi um processo completamente inverso. Permitir afetar-
se pelas confluéncias, nao significa negar a producdo académica. Em suas atividades, os
educadores indigenas demonstram uma habilidade em transitar entre epistemologias diferentes,
sem necessariamente estabelecer hierarquias entre elas. Seria interessante que o ensino de
historia abracasse com mais €nfase a habilidade de “trocar os sapatos”, respeitando formas
outras de narrar, compreender e mobilizar o passado. Assim poderiamos lidar melhor com
tempos plurais, que nem sempre precisam seguir rumo ao progresso, mas que também podem
estabelecer um modo de bem viver no presente. Também poderiamos buscar um passado um
“futuro ancestral”, onde as respostas para o enfrentamento do presente possam ser encontradas
nas tradigdes de outros povos. Atender as necessidades de orientagao temporal dos estudantes,
permitindo-se transitar entre paradigmas e histdrias outras, ao invés de impor uma histdria tinica,

talvez fosse um compromisso ético com o qual o ensino de histdria deveria se comprometer.
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APENDICE A — Modelo do roteiro geral de entrevista

“Amansando o branco”: atividades educativas indigenas para o jurua
Roteiro Geral de Entrevistas:
Questoes:

1) Informacoes gerais:

a) Origem e a vivéncia no Rio de Janeiro:

e Aldeia:
a) O que o trouxe para o Rio de Janeiro?
b) Como era sua relacao com a identidade étnica apos sair da aldeia? Algum momento
quis esconder a origem?
¢) Como ¢ ser indigena na cidade do Rio de Janeiro? Principais problemas? Ha alguma
vantagem?

e Cidade:
a) Como ¢ a relagao da familia (pais, avos) com a identidade indigena?
b) Sempre se considerou indigena ou passou por processo de retomada étnica?
¢) Como foi e 0 que motivou a retomada étnica (no caso de quem passou pelo processo)?
d) O que mudou apds a retomada?

e Transito aldeia/cidade:
a) O que fez a familia viver no transito aldeia/cidade?
b) Qual a relagdo da familia (pais/avos) com a identidade étnica?
¢) Como ¢ a relagdo do entrevistado com a identidade étnica (sempre se considerou
indigena? Houve momentos que preferiu esconder?)
d) Como ¢ ser indigena na cidade do Rio de Janeiro?

b) Educacao escolar:

e Nivel de escolaridade.

e Quais escolas e¢/ou faculdade estudou?

e Diferengas observadas entre educacdo indigena (escolar e ndo escolar) e educagdo na
escola ndo indigena (no caso dos nascidos em aldeia).

e Sobre os conteudos ensinados sobre indigenas na escola ndo indigena: quais eram, como
se sentia?

e A vivéncia na escola ndo indigena motivou de alguma forma a fazer atividades para
escolas?

2) Movimentos sociais:

a) Teve participagdo em algum movimento social indigena?
b) Teve participacdo em outros movimentos sociais?
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c¢) Observa relacdo entre a educacdo do jurua e a luta por direitos?

3) Histdria escrita/transmitida por ndo indigenas:

a) Como vé o papel do indigena na historia do Brasil em narrativas ndo indigenas?

b) Vocé conhece a produgdo historiografica sobre os povos indigenas? Qual o lugar dos
indigenas na historiografia (questao para historiadores indigenas)?

¢) Quais sao os problemas criados pelas narrativas ndo indigenas para as populacdes indigenas?

4) Ensino de Histéria:

a) Ensino de historia e populacdes indigenas: Vocé vé alguma mudanga em relagao a época que
estudou?

b) O que deveria ser mudado (ou permanecer) no ensino da historia dos indigenas nas escolas?
¢) Qual a importancia da lei 11.645/08? Percebe alguma transformacgao gerada pela lei?

5) Educando o Jurua:

a) Quais sdo suas motivagdes para promover atividades nas/para escolas?
b) Qual a importancia da ida de indigenas nas escolas?
c)lda as escolas: recebe convite ou oferece a atividade?

e Se convidados, quem sao as pessoas que fazem o convite?
e Se oferecem as atividades, como escolhem as escolas?

d) Qual a frequéncia dessas atividades? Epoca (s abril e agosto?)? Locais (sempre as mesmas
escolas ou variadas)?

e) Quais e como sdo as atividades promovidas?
f) Quais s3o os objetivos das atividades?
g) Como ¢ a recepgdo da visita e das atividades entre:

e professores
e alunos
e demais integrantes da comunidade escolar

h) Quais s3o os momentos em que conta a historia indigena nas atividades:

e que historias conta?

e inten¢do pedagogica ao contar?

e Frequéncia em que narra a historia: sempre fala, s6 quando perguntam ou nao fala sobre
o passado?
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1) Encontram alunos indigenas ou descendentes nas escolas? Com que frequéncia?
j) Avaliacao das atividades:

e observa algum aprendizado na comunidade escolar apos as atividades?
e deseja citar experiéncias positivas da ida a escolas?
e teve alguma experiéncia negativa?
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APENDICE B - Cessio de direitos sobre depoimento

CESSAO DE DIREITOS SOBRE DEPOIMENTO EM AUDIO PARA O PROJETO DE
PESQUISA “AMANSANDO O BRANCO: ATIVIDADES EDUCATIVAS

INDIGENAS PARA O JURUA”
Pelo presente documento, (nome)
data de nascimento: brasileiro(a), profissdo:
carteira de identidade n° , CPF n°
, residente e domiciliado em

b

cede e transfere nesse ato, gratuitamente, em carater universal e definitivo ao Projeto de
Pesquisa “Amansando o Branco: Atividades Educativas Indigenas para o Jurua”:

A totalidade dos seus direitos patrimoniais de autor sobre o depoimento em dudio, prestado
no(s) dia(s) , na cidade , perante a
pesquisadora Thais Elisa Silva da Silveira (PPGHS/FFP/UER)J);

Na forma preconizada pela legislacdo nacional e pelas convengdes internacionais de que o
Brasil ¢ signatario, o DEPOENTE, proprietario original do depoimento de que trata esse
termo, tera indefinidamente o direito ao exercicio pleno dos seus direitos morais sobre
referido depoimento, de sorte que sempre terd seu nome citado por ocasido de qualquer
utilizacdo, a menos que assim nao deseje.

Fica pois, a pesquisadora Thais Elisa Silva da Silveira, autora do projeto “Amansando o
Branco: Atividades educativas Indigenas para o Jurud”, plenamente autorizada a utilizar
o depoimento, ao todo ou em parte, editado ou integral, inclusive cedendo seus direitos
a terceiros no Brasil e/ou no exterior.

Sendo esta a forma legitima e eficaz que representa legalmente os nossos interesses,
assinam o presente documento em 02 (duas) vias de igual teor e para um sé efeito.

, de de 202 .

Depoente

Pesquisadora
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CESSAO DE DIREITOS SOBRE DEPOIMENTO EM AUDIO PARA O PROJETO DE
PESQUISA “AMANSANDO O BRANCO: ATIVIDADES EDUCATIVAS
INDIGENAS PARA O JURUA”

Pelo presente documento, Carlos Doethyré Tukano (Carlos Anténio Fernandes Machado), data
de nascimento: 27/01/1960, brasileiro, profissdo: indigena aposentado, carteira de identidade n°

Jaoseer, CPF n° 148 residente ¢ domiciliado em rua

, cede e transfere nesse ato, gratuitamente, em

= = d ALy

carater universal e definitivo ao Projeto de Pesquisa “Amansando o Branco: Atividades

Educativas Indigenas para o Jurua™

1 A totalidade dos seus direitos patrimoniais de autor sobre o depoimento em audio,
prestado no dia 31 de maio de 2022, na cidade Duque de Caxias, perante a pesquisadora
Thais Elisa Silva da Silveira (PPGHS/FFP/UERJ);

2 Na forma preconizada pela legislacdo nacional e pelas convengdes internacionais de que
o Brasil ¢ signatério, o DEPOENTE, proprietario original do depoimento de que trata
esse termo, tera indefinidamente o direito ao exercicio pleno dos seus direitos morais
sobre referido depoimento, de sorte que sempre tera seu nome citado por ocasido de
qualquer utiliza¢do, a menos que assim nio deseje.

3 Fica pois, a pesquisadora Thais Elisa Silva da Silveira, autora do projeto *Amansando
o Branco: Atividades educativas Indigenas para o Jurua”, plenamente autorizada a
utilizar o depoimento, ao todo ou em parte, editado ou integral, inclusive cedendo seus
direitos a terceiros no Brasil e/ou no exterior.

Sendo esta a forma legitima e eficaz que representa legalmente os nossos interesses,
assinam o presente documento em 02 (duas) vias de igual teor e para um so efeito.

Duque de Caxias, 10 de dezembro de 2024.

Carlos Anténio Fernandes Machado
Depoente

wAN~—

Pesquisadora
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