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Dedico essa tese aos que resistem. Que sentem a urgéncia do chamado da terra. Que sonham

e criam novos possiveis. Que insistem em florescer em meio as ruinas.
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RESUMO

PRESENCA, CHAMADO, REFLORESTAR: CRIACOES POLITICAS DA MARCHA
DAS MULHERES INDIGENAS

AUTORA: Janaina Betto
ORIENTADOR: Marcos Botton Piccin

Essa tese € uma elaboracdo acerca das criacdes politicas de indigenas mulheres, cujas
presencas vém ganhando destaque nos Ultimos anos, suas pautas tém conquistado maior
visibilidade diante de um cenario em que despontam a¢des como a realizacdo da 1* Marcha
das Mulheres Indigenas em Brasilia-DF no ano de 2019. A tese segue as no¢des presenca,
chamado e reflorestar que emergiram de um trabalho de campo no periodo entre 2019 e 2022,
no qual acompanhei a 12 Marcha das Mulheres Indigenas (2019), a 22 Marcha das Mulheres
Indigenas (2021) e os eventos online no periodo entre marchas (que coincide com a pandemia
de covid-19). Durante as marchas ocorre a formacgdo de uma alianca entre mulheres indigenas,
um nos circunstancial, unificado, mas heterogéneo, com seu aspecto de cosmocoreografias,
dadas as multiplas manifestacdes de cantos, dangas e movimentos, e um aspecto de levante
pela vida, desde a composicdo entre coletivos indigenas e com aliados para oposi¢cdo a
politica de morte, que tem como principais vetores o governo e seus aliados anti-indigenas. A
expressao politica da presenca noticia aquilo que se presentifica durante as marchas: corpo,
ancestralidade, terra e cuidado. Essas presencas dao as criacdes politicas de mulheres
indigenas contornos préprios, como o aspecto de retorno ao feminino, desde uma subversédo
de violéncias de género coloniais e desde um chamado a (re)criacdo da vida e de mundos
indigenas, retomadas existenciais. Cabe também mencionar que o chamado da terra é
prolongado pelas mulheres indigenas, posto em movimento, sendo também um chamado a
escuta e a acdo para a sociedade ndo indigena, uma receita de resisténcia, o reflorestar como
um cuidar com. As marchas sdo, assim, eventos nacionais protagonizados por liderancas
femininas indigenas que contam com a presenca de mulheres indigenas de todas as regides do
Brasil, que se encontram em Brasilia-DF para conversar, discursar, cantar, dancar, ritualizar,
se movimentar, e assim lutar pela garantia da (re)criacdo da vida e de mundos indigenas
diversos.

Palavras-chave: Mulheres indigenas. Cosmopolitica. Marcha. Reflorestar. Retomada.



ABSTRACT

PRESENCE, CALL, REFOREST: POLITICAL CREATIONS OF THE MARCH OF
INDIGENOUS WOMEN

AUTHOR: Janaina Betto
ADVISOR: Marcos Botton Piccin

This thesis is an elaboration on the political creations of indigenous women, whose presence
has been gaining emphasis in recent years, having their agendas gained greater visibility in the
face of a scenario in which actions such as the 1st March of Indigenous Women in Brasilia-
DF in the year of 2019. The thesis follows the notions of presence, call and reforest that
emerged from fieldwork in the period between 2019 and 2022, in which | followed the 1st
March of Indigenous Women (2019), the 2nd March of Indigenous Women (2021) and the
online events that took place in the period between marches (which coincides with the covid-
19 pandemic). During the marches, an alliance is formed between indigenous women, a
circumstantial, unified, but heterogeneous we that brings its aspect of cosmochoreography,
given the multiple manifestations of songs, dances and movements, and aspect of uprising for
life, from the composition between indigenous collectives and with allies to opposition to the
policy of death, whose main vectors are the government and its anti-indigenous allies. The
expression politics of presence reports that what is present during the marches: body,
ancestry, land and care. These presences give the political creations of indigenous women
their own contours, such as the aspect of the return of the feminine, from a subversion of
colonial gender violence and from the call for the (re)creation of life and indigenous worlds,
existential retakes. It is also worth mentioning that the call of land is extended by indigenous
women, set in motion, it is therefore a call to the (re)creation of life and indigenous worlds,
but also a call to listening and action for non-indigenous society, a recipe for resistance,
reforest as a care with. The marches are, therefore, national events carried out by indigenous
female leaders that count on the presence of indigenous women from all regions of Brazil,
who meet in Brasilia-DF to talk, speak, sing, dance, move, and thus fight for the guarantee of
the (re)creation of life and of diverse indigenous worlds.

Keywords: Indigenous women. Cosmopolitics. March. Reforest. Reclaim.
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1 INTRODUCAO

Essa tese é fruto de meu encontro com a 12 Marcha das Mulheres Indigenas e, por
meio de liderancas femininas indigenas que a conduziram, de meu encontro com o chamado
da terra’. Esses encontros se localizam no ano de 2019 e, portanto, 0 texto que compde essa
tese € marcado pelo tempo-espaco entre 2019 e 2022 e por acontecimentos e experiéncias
durante esse intervalo de tempo, que estdo vinculados as marchas de alguma forma, bem
como pelas modificagdes que os diferentes (des)encontros ao longo do periodo de pesquisa
trouxeram ao meu modo de pensar politica. Dessa forma, a tematica central da tese se localiza
no protagonismo feminino indigena no dominio que costumamos nomear como politica e a
tese atua como um veiculo de ressonancia do chamado da terra, por intermédio de minha
escuta e de minha escrita.

Nas Ultimas décadas, temos acompanhado um aumento de pesquisas centradas na crise
ecolégica da era do antropoceno? (PRIGOGINE e STENGERS, 1991; STENGERS, 2014;
2015; 2017, HARAWAY, 2022; DE LA CADENA, 2018; 2019, DANOWSKI, VIVEIROS
DE CASTRO e SALDANHA, 2022). Sdo pesquisas que trazem analises criticas as divisdes
bindrias modernas, cuja ficcdo central parece estar no dualismo cultura/natureza, que é
apontado por De La Cadena (2019) como base da nocdo usual de politica®. Muitos desses
estudos propdem uma complexificacdo de analises politicas indigenas, desde teorizacGes
acerca de dindmicas politicas atuais e crise ecologica, aproximando e tecendo conexdes
parciais® entre politicas modernas de Estado e politicas indigenas, bem como apontando
divergéncias que emergem desse encontro.

As acdes de mulheres indigenas® brasileiras tém ganhado maior destaque nos Gltimos

anos, e suas pautas tém conquistado maior insercdo em debates politicos, agendas de estudos

! Busquei padronizar o uso que fago do italico e das “aspas” durante o texto. Com o italico busquei demarcar:
uso de expressbes e frases diretas advindas de narrativas das mulheres indigenas ou, ainda, nocbes que
emergiram do campo, palavras em idiomas nativos e conceitos tedricos mais importantes para a argumentacao da
tese. Ja as “aspas” foram utilizadas para dar énfase e/ou destaques a alguns termos (ndo associados ao trabalho
de campol/literatura), para apresentar eventos politicos e para mencdo de citacdo direta de autores, titulos de
livros e outras publicaces.

% Termo que designa a época em que a acdo humana desmedida se torna uma forca geolégica.

¥ “uma arena povoada de seres humanos racionais disputando o poder de representar outros humanos frente ao
Estado” (DE LA CADENA, 2019, p. 1).

* Utilizo essa expressdo algumas vezes ao longo do texto, para conferir sentido de “parcialmente conectado”
entre as criacdes politicas das mulheres indigenas e campos com 0s quais ora se aproximam, ora se distanciam, a
exemplo de termos costumeiramente vinculados a politica institucional e de Estado e os debates levantados pelo
feminismo, de maneira a conferir um status de aproximacdo que ndo reduz suas criagdes a apenas uma coisa ou
outra. A expressdo vem de De La Cadena (2019), que a utiliza com base em elaborac6es de Marilyn Strathern.

® O uso da expressdo “mulheres indigenas” pode vir a soar como generalista, devendo ser necessario advertir
desde ja que esse uso é proposital para localizar o leitor e a leitora diante da temética de pesquisa. E preciso
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e propostas de politicas publicas, desde diferentes contextos. Outro aspecto a ser considerado
é a crescente insercdo destas em cursos de pds-graduacdo no campo da antropologia
(SCHILD, 2016; JULIAO, 2018; BENITES, 2018; CORREA XAKRIABA, 2018; PRIMO
DOS SANTOS SOARES, 2022), colaborando para a criacdo da Articulacdo Brasileira de
Indigenas Antropdloges - ABIA e da plataforma digital Revista Rede Fag.Tar A Forca Delas,
plataforma com protagonismo de pesquisadoras indigenas. Suas presencas em eventos do
movimento indigena e na politica institucional e de Estado também tem ganhado cada vez
mais visibilidade, com importante marco historico na realizacdo da 1* Marcha das Mulheres
Indigenas, que aconteceu em Brasilia — DF entre os dias 9 e 14 de agosto de 2019, pensada e
organizada por um conjunto de liderancas femininas indigenas, entre elas Sonia Guajajara,
Célia Xakriaba, Shirley Krenak, Cristiane Pankararu e Jozileia Kaingang, liderancas essas que
aparecem em primeiro plano nesse estudo.

A grande participacdo de mulheres indigenas em eventos internacionais como a
Jornada “Sangue Indigena: Nenhuma Gota a Mais” (2019) e na Comitiva Indigena para a
COP-26 (2021) - eventos que registraram maior participacdo feminina indigena da historia -
bem como o aumento de candidaturas indigenas na politica institucional local em 2020 e na
politica institucional a nivel nacional em 2022, reiteram o f6lego que vem ganhando a
presenca feminina indigena. Essas situacGes, sem duavidas, foram impulsionadas pela
proporcdo que tomou a 12 marcha em 2019, com a participacdo de mais de 2500 pessoas
(majoritariamente mulheres) pertencentes a 130 povos indigenas vindos de todas as regides do
pais. Importantes desdobramentos que a realizacdo da marcha trouxe para a mobilizacéo
feminina indigena foram a criagdo da Articulagdo Nacional das Mulheres Indigenas
Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA em marco de 2021, bem como maior consisténcia e
frequéncia de acdes protagonizadas pelas liderancas femininas indigenas, como afirmou
Cristiane Pankararu no ATL Online (2020): a marcha foi um “agora ndo quero mais parar ”.

O meu encontro com a 1% marcha trouxe mudancas significativas para minhas
perspectivas teoricas de pesquisa. Deparar-me com o fato de a categoria mulheres indigenas
dizer respeito a uma enorme diversidade de mulheres de todas as regibes do pais —

desautorizando qualquer tentativa de imposicdo de uma categoria genérica identitaria - com

informar que “mulheres indigenas” remete a uma categoria social diversa e ndo-homogénea, portanto, ndo faz
referéncia a uma categoria identitaria unificadora. Além disso, no decorrer da tese, ocorrera uma variagao entre o
uso da expressdao “mulheres indigenas” e a expressdo “indigenas mulheres”, isso porque a primeira expressdo ¢ a
que aparece na literatura especializada e também é a expressdo comumente empregada em falas publicas das
liderangas. Ja4 a segunda expressdo remete a uma escolha politica que tem sido abracada por organizacGes
femininas indigenas e pesquisadoras indigenas, de que o termo “indigena” deve preceder o termo “mulher”, essa
discussdo sera mais bem apresentada no final do primeiro capitulo “Encontros”.
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falas, pinturas, rituais e modos de ser diversos, bem como com seus pés descal¢os no asfalto
quente de Brasilia-DF, enquanto carregavam crian¢as que ali mesmo amamentavam, foi um
convite a revisar o pensamento sobre o que pode (ou ndo) compor a politica. Os efeitos
iniciais da marcha me causaram uma grande vontade de falar sobre essa experiéncia vivida,
que inicialmente parecia inenarravel e que com o passar do tempo se desdobrou na elaboragéo
dessa tese de doutorado sobre criacdes politicas de mulheres indigenas no Brasil.

Se esse encontro e essa tese foram possiveis, devo mencionar que se deu por um
caminho ndo tdo habitual, que constitui minha trajetéria enquanto pesquisadora. Venho da
experiéncia de estudos acerca de movimento de mulheres camponesas e emergéncia do
feminismo camponés e popular. Minhas principais intencfes de pesquisa tém se dado desde a
aproximacdo entre mulheres e luta pela terra. Dadas novas perspectivas teoricas
proporcionadas durante a experiéncia de doutoramento, também passei a me interessar por
movimentacGes contra-hegemonicas e proximas das narrativas de alternativas ao
desenvolvimento, como a ideia de Buen Vivir. Conforme narro na sequéncia, em um primeiro
momento, 0 encontro com a marcha intencionou aliar reflexdes acerca do movimento de
mulheres indigenas e descolonizacdo da luta da terra na sociologia rural. Porém, ao refletir
sobre 0 que realmente me instigava quando cheguei em Brasilia e me encontrei com a 12
marcha, percebi que me deparar com o tema escolhido para representar o evento - que
relacionava territério com corpo e espirito — foi 0o que se destacou e que uma aproximacao
com a antropologia poderia ser algo promissor.

Assim, foi permitindo guianca por aquilo que me afetou, para além de minhas
perspectivas teoricas, que recebi desse encontro um convite a escuta do chamado da terra,
ndo de forma igualada as experiéncias das mulheres indigenas, e sim no sentido de permitir
gue o que me afetou em campo viesse, de alguma forma, habitar meu texto. Assim, aprendi a
habitar esse “entre” mundos. A partir disso, a tese se construiu em torno da Marcha das
Mulheres Indigenas, em suas edi¢fes de 2019 e 2021, e ndo pretendeu ser um estudo de um
contexto local e/ou etnia indigena em especifico, ou da sociogénese de um movimento social,
ainda que estudos desses campos sejam trazidos ao dialogo. A partir do encontro com a 12
marcha, o que busquei foi seguir os eventos das marchas das mulheres indigenas e os
discursos das liderancas interlocutoras enquanto caminho privilegiado para pensar suas
criagdes politicas.

Nesse sentido, me parece também importante mencionar que as marchas ndo se
apresentam enquanto marchas feministas e sim como marchas protagonizadas por indigenas

mulheres, denominacgéo essa que tem se destacado em narrativas e elaboracdes de liderancas e
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pesquisadoras indigenas®. Da mesma forma, ainda que os eventos e narrativas em torno das
marchas dialoguem com noc¢fes usuais da politica ocidental, eles também apontam para
composicdes outras, que ndo costumam ser “convidadas” a participar da politica. Aqui entédo
se aposta em um movimento que ressoa com a proposta cosmopolitica’ de Stengers (2018).
Essa proposigdo de Isabelle Stengers se refere, sobretudo, a forma de nomear um modo de
“desaceleragdo” do pensamento cientifico, quando posto a considerar aquilo que foi excluido
da nocéo ocidental de politica. O cosmo surge ao politico, entdo, como maneira de designar o
desconhecido que constitui mundos multiplos, divergentes.

Cabe também uma conceitualizagdo inicial em torno da nogdo de terra, que por
diversas vezes é acionada ao longo do texto. Para tanto, sigo a elaboracdo oferecida pelo
Entreterras (2017), de “T/terra” como expressao capaz de evocar uma polissemia, com seu

% Isso permite partir da consideracdo

potencial de equivocacdo®, enquanto “ambiente-inteiro
de terra desde a sua evidente complexidade, como uma rede de conexdes, como planeta, solo,
superficie, em seu sentido substancial, como onde diferentes mundos indigenas sdo criados,
por meio da qual — e em relacdo com a qual - emergem diferentes modos de se habitar e de se
fazer mundos. Em acordo com Molina (2018, p. 54) estamos a falar de terra como condicgéo
para “autodeterminacdo ontoldgica e politica”. Essa conceitualizacdo inicial é necessaria, pois
a terra aponta como principal bandeira de luta das mulheres indigenas, como dizem: a luta
pela mae terra é a mae de todas as lutas.

Durante as marchas, as mulheres indigenas se colocam em alianca para formar uma
oposicdo a politica de morte, que coloca suas vidas e seus mundos — intimamente
relacionados com a terra - em risco. Nas ruas, com movimentos, cantos, dancas e rituais
diversos, elas se colocam em luta pela defesa da mée terra, luta essa tida como de todos e
todas. Para Ramos (2019), lideranca e pesquisadora indigena, os corpos femininos em luta

trazem uma referéncia a mae terra como uma referéncia a um mundo anterior a colonizacéo,

® Considero importante trazer essas afirmag6es ja na introducio da tese como forma de demarcar os esforcos
analiticos de se evitar o enquadramento de suas agdes politicas como mobilizacdes feministas, pois de maneira
geral as marchas ndo sdo assim referenciadas pelas suas organizadoras e participantes. Tampouco ha um
consenso acerca da temética de feminismos indigenas no Brasil. Esse reconhecimento tem sua importancia
devido as suas implicagcdes analiticas, o que ¢ mais bem discutido no tdpico “Indigenas mulheres em
movimentos e a circulagdo discursiva do género”, no primeiro capitulo da tese.

" Essa nogdo também sera acionada ao longo do texto em seu outro sentido: de fazer ver/aparecer outros-que-
humanos.

# Equivocagdo como o modo de comunicago por exceléncia entre posicdes perspectivas diferentes — e, portanto,
como tanto a condicdo de possibilidade e o limite da empreitada antropoldgica (VIVEIROS DE CASTRO, 2018,
p. 251).

7 O “ambiente-inteiro” nio é meio-ambiente material nem cosmos ideacional, do ponto de vista indigena; nio é a
soma dos dois, nem esta “entre eles” (ENTRETERRAS, 2017, p. 30).
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intimamente relacionado com a memoria dos antepassados sobre territdrio, referéncia que
também delineia um denominador comum para as lutas dos povos indigenas.

Assim, como veremos, a luta das mulheres indigenas incide em nos fazer imaginar
outras formas possiveis de se relacionar com a terra. As marchas tém, portanto, uma dimenséo
pragmatica, devido ao que fazem emergir “em ato”, agindo sobre as nossas formulacGes
académicas, o que me faz apostar em conexdes parciais com as mobilizagdes antinucleares de
ecofeministas da década de 1980, retomadas por Emilie Hache (2016). Essas mobilizacdes
foram capazes de unir uma diversidade de mulheres que sentiam que suas vidas, a vida das
criancas e da terra estavam em perigo. S&o lidas como pragmaticas™® devido o potencial de
inventividade de formas ndo convencionais de se manifestar e pela fabricacdo de novas
historias possiveis, desde uma articulacdo entre mulheres e natureza que se tornou objeto de
reivindicacdo e luta politica nas ruas. Assim, contrapondo séculos de tentativas de difamar
mulheres as colocando como mais “proximas” da natureza, elas reativam (reclaim™) essa
articulacdo como ato de cura, reparacgdo e inventividade politica.

Isso levou Hache (2016) a inferir que a dupla desvalorizacdo das mulheres e da
natureza ocorre dentro do dualismo natureza/cultura. Em um sentido préximo, Maizza e
Vieira (2018) chamam atencdo também aos estudos elaborados por feministas engajadas em
lutas emancipatérias, ambientais e anticapitalistas*?, nos quais tem sido apontado que a
operacdo que desqualifica e submete as mulheres ao campo da natureza € a mesma que
confisca a vida do dominio da politica, pois ha um fundamento antropocéntrico nas formas de
dominacdo. Nesse sentido, apontam que € preciso romper com divis6es binarias, como cultura
e natureza®® para liberar uma multiplicidade de outros humanos e n&o-humanos que tém sido
excluidos do dominio da politica, para se permitir que outras formas de existéncia e outras
relacBes ecoldgicas se afirmem em um espacgo cosmopolitico (MAIZZA e VIEIRA, 2018).

O meu encontro com a 12 marcha e o seu tema territdrio, nosso corpo, nosso espirito
foi também — e fundamentalmente - um convite aos encontros entre corpos. Desde um corpo

que se afeta a partir do encontro com corpos femininos indigenas em movimento, pude

19 £ importante mencionar que a autora fala sobre esse carater pragmatico de lutas ecofeministas principalmente
a partir de exemplos de mobiliza¢des antinucleares da década de 1980, experiéncias essas que sdo apontadas
como “esquecidas” pela maior parte da literatura académica sobre ecofeminismo.

1O termo reclaim seré acionado algumas vezes ao longo da tese. Ele é traduzido por Jamile Pinheiro Dias como
reativar em “Reativar o animismo” (STENGERS, 2017): “Fica o leitor advertido, primeiramente, de que a
histéria do termo passa pela ligacdo entre magia e espiritualidade e transformagdo social e politica; e, em
segundo lugar, de que o “reativar” em jogo diz respeito ndo a um gesto nostalgico de repeti¢do do passado, mas a
acOes e praticas situadas, norteadas pelo empirismo e pelo pragmatismo” (STENGERS, 2017, p. 8).

12" 1sabelle Stengers, Starhawk, Marisol de La Cadena, Maria Lugones, Maria Puig de La Bellacasa, Donna
Haraway e Anna Tsing. Cito aqui apenas aquelas que sdo mencionadas ao longo da tese.

13 Separacéo ontolégica moderna, que ndo se aplica a todos 0s contextos sociais.
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experienciar as marchas enquanto ato de criacdo, como profunda necessidade dessas mulheres
em criar como ato de resisténcia. Desde um corpo que “aprende” a ser afetado (FAVRET-
SAADA, 2005), posto em movimento por outras entidades humanas e ndo-humanas*, “aquilo
que deixa uma trajetoria dindmica através da qual aprendemos a registrar e ser sensivel aquilo
de que é feito o mundo” (LATOUR, 2008, p. 39). A memoria viva da floresta, as experiéncias
extrapessoais, ao habitar e ser habitada pela terra'®. A presenca do corpo — e aqui um corpo
coletivo - como fundamental para o0 modo de fazer politica em questdo. Assim, apresento
criacdes politicas™® de liderancas femininas indigenas.

As marchas sdo lidas aqui como eventos nacionais protagonizados por liderangas
femininas indigenas. Contam com a presenca de mulheres indigenas de todas as regides do
Brasil que se encontram em Brasilia-DF para conversar, discursar, cantar, dancar, ritualizar,
se movimentar e assim, lutar. Nas ruas de Brasilia as marchas apontam como
cosmocoreografias (JAENISCH, 2017) e potentes levantes (BUTLER, 2017) femininos
indigenas, onde se forma uma alianga em oposic¢do a politica de morte que destr6i mundos
indigenas. Por outro lado, a politica da presenca, evidenciada durante as marchas, € tida como
a arte de presentificar aquilo que compde esse modo de fazer politica singular — corpo,
ancestralidade, terra e cuidado - e da a ele contornos préprios, de retorno ao feminino. O
chamado da terra emerge enquanto chamado a (re)criacdo da vida e de mundos indigenas,
mas também é posto em movimento, prolongado como um chamado a escuta e a agao para a
sociedade ndo indigena, a se levantar pela terra, pela vida, tornando-se uma receita de
resisténcia (SZTUTMAN, 2018), o reflorestar enquanto um cuidar com.

Saliento, entdo, que com essa tese busco contar “historias vitais” (LE GUIN, 2021),
que sdo baseadas em processos por meio dos quais, durante as marchas, as mulheres indigenas
agem para a manutencdo continua da vida (de suas vidas, mas também da vida das plantas,
dos animais, de seres outros-que-humanos®’, da propria terra). Para tanto, em vez de apostar
em armas e atos heroicos focados principalmente no conflito, elas apostam em acOes e
narrativas permeadas por dispositivos como as sementes e recipientes como o “utero” da terra.
Ac0es de cuidado postas em dialogo com conhecimentos ancestrais femininos que, ao longo
do tempo, garantiram a manutencdo da vida com outros — humanos e ndo-humanos. Como na

narrativa Kaiowa da pesquisadora indigena Veron (2018), em que a autora conta da figura

4 Afirmacdo inspirada em Vinciane Despret (LATOUR, 2008, p. 39).

!5 Inspirada no painel “Corpos terrestres, devir mundo” de Mariana Pelizer, durante 0 I CO-N-NE-CTA — |
Encontro Centro-Oeste, Norte, Nordeste de Esquizoanalise.

16 Mas ndo de maneira a esgotar suas praticas criativas, uma vez que, trata-se de descri¢des parciais.

" No texto da tese, busco padronizar a presenca de outros seres com a expressio “outro-que-humano”, baseada
na traducgdo de Jamille Pinheiro Dias para a expressdo other-then-human nos trabalhos de Marisol de La Cadena.
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mitica de Jekoakui, uma nhandesy que depositou na terra (yvy) 0s grdos que recebia de seres
miticos, e assim, com esse ato, fez surgir a vida na terra. Portanto, a dimensdo cosmopolitica
das criacOes politicas das mulheres indigenas ndo passa despercebida e convoca a pensar com

a presenca da Marcha das Mulheres Indigenas e tudo mais o que ela presentifica.

1.1 APESQUISA COM AS MARCHAS: HABITAR O “ENTRE”

Esse estudo se localiza em um lugar “entre”. Entre as memorias da experiéncia de um
trabalho de campo exploratorio, durante a 1* Marcha das Mulheres Indigenas em agosto de
2019 e a experiéncia de um trabalho de campo etnografico, de duracédo de 13 dias em Brasilia-
DF em setembro de 2021, acompanhando a 22 Marcha das Mulheres Indigenas. A atencédo
principal se volta a nesses eventos das marchas, enquanto modo singular de fazer politica. No
entanto, outras experiéncias habitam o lugar “entre” as duas marchas e compdem esse estudo:
a experiéncia de acompanhar o evento “I Encontro Nacional das Mulheres Indigenas Guarani
Yvyrupa” (1° Nhemboaty Kunhangue Yvyrupa) em marco de 2020 e a experiéncia de
vivenciar um trabalho de campo virtual/online durante o periodo de isolamento social devido
a pandemia de covid-19 (da metade de marco de 2020 até o trabalho de campo presencial na
2% marcha), no qual busquei seguir as narrativas de algumas liderancas femininas indigenas
gue eu comecei a acompanhar a partir da 1* marcha. No trabalho de campo virtual/online
foram acompanhados 0s seguintes eventos protagonizados por liderancas femininas
indigenas™: (1) Live “Mulheres indigenas: o sagrado da existéncia e 0 nosso espaco de
direitos”, durante 0 Acampamento Terra Livre 2020; (2) Live “Grande Assembleia Online: o
sagrado da existéncia e a cura da terra”, em 7 e 8 de agosto 2020; (3) Live “Marco das
Originarias da Terra: a mae do Brasil é indigena”, durante 0 més de marco de 2021; (4) Aula
Publica “Feminismos Descolonizados: as mulheres kaingang, memorias e lutas”, em maio de
2021 (PPGEDU - UFRGS).

A 12 Marcha das Mulheres Indigenas aconteceu entre os dias 9 e 14 de agosto de 2019,
em Brasilia — DF e foi organizada por liderangas femininas indigenas. Contou com a
participacdo de mais de 2500 pessoas (majoritariamente mulheres) de 130 povos indigenas

vindos de todas as regides de pais (entre eles alguns de recente contato com a sociedade nédo

'8 0 1° Encontro Nacional das Mulheres Indigenas Guarani Yvyrupa aconteceu entre os dias 5 e 8 de marco de
2020 na aldeia Jatai Ty, Conquista — Balneario Barra do Sul — SC, uma semana antes de iniciar o isolamento
social pela pandemia de covid-19 no Brasil.

¥ Inclui-se na lista de eventos a live “8M Indigena — As primeiras brasileiras, vozes da ancestralidade” realizada
em margo de 2022, ap6s meu trabalho de campo presencial.
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indigena). Elas acamparam no gramado de sede da Fundacdo Nacional de Arte (FUNARTE),
onde aconteceram as atividades do 1° Férum Nacional das Mulheres Indigenas, a preparacao
para a ocupacdo da Secretaria Especial de Saude Indigena - SESAI no dia 12 de agosto de
2019 e para a marcha no dia 13 de agosto de 2019. Para a logistica de deslocamento das
mulheres indigenas dos inumeros territérios foi preciso uma intensa organizacdo das
liderancas locais, através de diferentes estratégias, como vaquinhas online, doacbes e
parcerias com organiza¢des da sociedade civil e organizacdes ndo governamentais. A 12
Marcha também contou com 0 apoio do projeto “Voz das Mulheres Indigenas” da ONU
Mulheres.

Falar sobre um lugar “entre” também diz respeito ao reconhecimento de se tratar de
um lugar instavel, ora de expansdo, ora de limites, e eu diria mais instavel ainda diante do
contexto em que a pesquisa se deu: o de uma pandemia mundial. Essa tese ndo foi construida
dentro da normalidade esperada quando se adentra em um curso de doutorado. Exatos dois
anos apos a entrada no doutorado e uma semana apds 0s primeiros passos na dire¢cdo de um
trabalho de campo mais solido, veio o encontro com a pandemia de covid-19 e a necessidade
de aderir ao isolamento social. Como bem observou Rosana Pinheiro-Machado, em uma
conversa informal, ndo é possivel ignorar que as pesquisas realizadas nesse periodo sdo todas
atravessadas pela pandemia. A pandemia se inscreve na propria pesquisa.

Além disso, ao falar em “entre” me refiro ao fato do agenciamento etnografico se dar
“entre” a Marcha das Mulheres Indigenas e a academia, em termos do trabalho de campo
envolvido e o trabalho posterior de escrita. Portanto, € um lugar de relacdo direta com a
escrita e, como tal, é parcial e baseado em escolhas. Entre as escolhas, aponto a opcao
metodoldgica por um trabalho de traduco etnogréfica®® baseada em singularizar e descrever
um estilo de criatividade nativa (VIEIRA, 2015). Esse estilo de criatividade envolve o que as
pessoas pensam e tem a dizer sobre o que acontece com elas, com 0s outros e com 0 mundo, e
me parece ser algo em acordo com o que aponta Goldman (2015), de que se trata de permitir
que o material empirico guie as problematizacOes e as conceitualizacdes.

Com esse lugar eu busco um cuidado no processo de traducdo da criatividade nativa.
Conforme Goldman (2006), trata-se de um processo pelo qual se cria um campo de

plausibilidade, relacionado a construcdo de teorias etnograficas. Se aposta, com isso, na

20 «yma teoria etnografica tem, portanto, como objetivo central elaborar um modelo de compreensdo de um

objeto social qualquer (linguagem, magia, politica etc.), o qual, mesmo produzido em e para um contexto
particular, possa funcionar como matriz de inteligibilidade em e para outros contextos. [...] Uma teoria
etnografica procede um pouco a moda do pensamento selvagem: emprega os elementos muito concretos
coletados no trabalho de campo — e por outros meios — a fim de articula-los em proposi¢c6es um pouco mais
abstratas, capazes de conferir inteligibilidade aos acontecimentos ¢ a0 mundo” (GOLDMAN, 2006, p. 28).
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perspectiva de uma pesquisa em relagdo com a experiéncia vivida com base em duas
principais mudancas: experiéncia no lugar de crenca, alteridade no lugar de identificagcdo, um
trabalho de campo como devir® (GOLDMAN, 2006). O que se descreve sdo experiéncias
humanas com base na experiéncia pessoal — 0 que me atingiu ao ser afetada por elas. Contar
historias vitais (LE GUIN, 2021), processos continuos de producdo de vida e escapar da

construcdo de narrativas centradas em figuras de herdis.

**k*k

Meio ano apods a realizacdo da 1* marcha, a pandemia mundial de covid-19 deu seus
primeiros sinais. Eu ainda contei com a possibilidade de acompanhar um evento presencial no
inicio de marco de 2020, que foi o I Encontro Nacional das Mulheres Guarani Yvyrupa
ocorreu em Balneério Barra do Sul —SC, 10 dias antes do inicio do isolamento social. Havia
me deslocado até Porto Alegre-RS, onde consegui uma vaga no 6nibus que levava as
mulheres Guarani do Rio Grande do Sul até o local do encontro. Esse foi um momento muito
importante, pois marcou minha primeira participacdo em um evento indigena apds a 12
marcha em agosto de 2019, tinha por intuito me familiarizar mais com a luta das mulheres
indigenas, fazer contato com liderancas e uma abertura para novas imersdes em campo.

Nesse momento eu ja havia mudado meu tema de pesquisa, saia a campo com alguma
nocdo de como seria minha pesquisa, buscava me ambientar com mobilizacGes de mulheres
indigenas e fazer novos contatos de pesquisa, entendia que para iSSO era preciso que as
proprias liderancas me conhecessem e soubessem de minhas intengdes. Na abertura do
evento, tive a oportunidade de me apresentar e falar um pouco sobre minha pretensdo de
pesquisa. Conheci muitas pessoas, fiz amizades e também consegui trocar algumas palavras
com a lideranca feminina Kerexu Yxapyry, combinando de manter o didlogo em eventos
futuros. Naquele momento ja se falava em covid-19, mas parecia algo muito distante. Porém,
essa aparente distancia se dissipou em apenas 10 dias.

De certo modo, minhas expectativas foram frustradas pelo cenario de isolamento

social, bem como pela incerteza de por quanto tempo duraria. Inicialmente, ndo imaginava

21 «o trabalho de campo e a etnografia deveriam deixar de ser pensados como simples processos de observacdo

(de comportamentos ou de esquemas conceituais), ou como formas de conversdo (assumir o ponto de vista do
outro), ou como uma espécie de transformacdo substancial (tornar-se nativo). Fazer etnografia poderia ser
entendido, antes, sob o0 signo do conceito de devir — desde que, € claro, sejamos capazes de entender bem em que
poderia consistir esse ‘devir-nativo’ [...] O devir, na verdade, € o movimento pelo qual um sujeito sai de sua
prépria condi¢do por meio de uma relagdo de afetos que consegue estabelecer com uma condigdo outra. Estes
afetos ndo tém absolutamente o sentido de emogdes ou sentimentos, mas simplesmente daquilo que afeta, que
atinge, modifica” (GOLDMAN, 2006, p. 31).
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que o isolamento social fosse tomar um ano e meio do periodo de meu doutorado e
considerava que logo poderia retomar a pesquisa de modo presencial. Com o passar dos
meses, aquele evento que pareceu a abertura do meu trabalho de campo do doutorado foi se
tornando um evento isolado. Nesse periodo, o foco passou a ser a construcdo do projeto de
qualificacdo, e na propria qualificagdo se imaginava que o retorno ao trabalho de campo
presencial aconteceria em breve. O que ndo aconteceu. Aqui, entdo, decidi por dar atengéo ao
recurso de visitar as minhas proprias memorias da 12 marcha e gravacdes que havia feito com
o aparelho celular, de forma a reterritorializar (GOLDMAN, 2006) aquele trabalho de campo
exploratorio de 2019, por meio da escrita etnografica baseada nessas memorias e em algumas
gravacoes.

No final de 2020, resolvi retomar contatos com liderancas no contexto online, atraves
de e-mails e mensagem em whatsapp, mas néo obtive retornos. Eu atribuo esse “insucesso” a
meu curto periodo de insercdo e contato presencial com as liderangas que conheci nos
primeiros momentos em campo em 2019. Percebia-me como uma desconhecida para essas
liderancas, com as quais havia trocado poucas palavras presencialmente. E isso sem duvidas
trouxe implicacBes a pesquisa. Paralelamente, fui percebendo o quanto de demanda que essas
liderancas ja tinham, em termos de mobilizacbes online promovidas pelas proprias
organizacOes indigenas nesse periodo em questdo. Isso porque durante o isolamento social, a
prépria mobilizacdo feminina indigena passou a ocorrer no formato virtual/online, modelo
que prevaleceu por um ano e meio.

Logo, resolvi entdo apostar no formato de pesquisa de campo virtual/online, enquanto
estratégia para manter-me ativa na pesquisa durante o periodo de isolamento social, em que
estava impossibilitada de realizar trabalho de campo presencial. Nesse periodo, acompanhei
os dilemas da mobilizacdo indigena nesse formato, bem como pude dar atencdo aos
prolongamentos da 1% marcha com base nas narrativas das liderancas femininas indigenas nos
eventos online. Portanto, a pesquisa virtual/online foi se dando na medida em que apostei
acompanhar a gama de eventos protagonizados pelas liderangas femininas indigenas, com os
quais tive contato por meio de divulgagédo nas paginas das organizac@es indigenas. Considerei
que esse formato possibilitou a continuidade de minha pesquisa, pois desde o inicio a
proposta foi a de acompanhar liderancas femininas indigenas, as quais possuem perfis
publicos em midias digitais. Naquele periodo, eu ja havia observado que as liderancas
diretamente envolvidas na construgdo da 1% marcha usavam de forma continua suas redes
sociais, por intermédio das quais fazem postagens de contetdos relacionados a luta indigena,

utilizando das redes enquanto ferramentas para mobilizar indigenas e ndo indigenas.
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Além disso, a aposta nesse formato foi sugestdo da Rosana Pinheiro-Machado, que me
indicou acompanhar o antrop6logo Daniel Miller??, que publicou contetido no Youtube no
inicio da pandemia, apresentando sugestdes sobre como proceder com uma etnografia online
no contexto mundial de pandemia, por meio de exemplos de antropdlogos que trabalham com
antropologia digital, seus limites e potencialidades, visto que essa foi uma realidade que
atingiu a todos e todas que dependiam de um trabalho de campo para o andamento de suas
pesquisas. A principal consideracdo posta por Daniel Miller foi a de que a vida social hoje
esta imbricada com o online?®, ndo sendo este um universo & parte e, em termos de pesquisa,
ele é delineado pelas mesmas questdes que atravessam o contexto off-line** (presencial).
Optar por trabalho de campo online durante um periodo de isolamento social pode ser lido
como uma forma de reconhecimento da crise desencadeada pela pandemia, portanto, como
algo ético, como ser sensivel a essa condi¢do que se apresenta e fazer as devidas adaptacGes
necessarias. Ademais, nesse periodo foram importantes as trocas no Whastapp que mantive
com uma amiga, indigena Guarani que conheci no evento de mar¢o de 2020, que
posteriormente me abriu caminhos para acompanhar algumas atividades Guarani durante a 22
marcha, bem como a troca de mensagens com trés liderancas que retornaram meu contato:
Jozileia Kaingang, Cristiane Pankararu e Shirley Krenak.

Dessa forma, o contexto online é o contexto no qual o trabalho de campo dessa
pesquisa aconteceu durante o periodo de 18 meses (1 ano e 6 meses — marco de 2020 até
agosto de 2021). Em 2021, com o avan¢o da vacinacdo contra covid-19 nos territorios
indigenas, foram organizados os primeiros eventos presenciais desde o inicio da pandemia,
em que se inclui a 22 Marcha das Mulheres Indigenas, realizada entre os dias de 7 e 11 de
setembro de 2021. Em junho de 2021, enquanto acompanhava de forma remota o primeiro
evento presencial indigena desde o inicio da pandemia, 0 acampamento “Levante pela Terra”,
ouvi em uma das lives do evento que as liderancas femininas indigenas presentes pretendiam

realizar a 2% Marcha das Mulheres Indigenas em Brasilia-DF, em setembro de 2021. Eu ja

22 professor no Departamento de Antropologia da University College London, referéncia em cultura material e
consumo e no campo da antropologia digital.

2% E deve-se considerar que nesse formato existe uma quantidade enorme de dados potencialmente acessiveis.

24 «E certamente 0 mesmo tanto on-line, quanto off-line. Se vocé vai a um pub & noite, como faria se estivesse
pesquisando na Irlanda, engajando-se em conversas com quem la estivesse, ndo necessariamente precisaria de
um formulario de consentimento de entrevista de repente, mas sim se colocaria a aprender com aquelas
conversas. O mesmo vale on-line: ha pessoas na tela com as quais vocé aprende. E ndo ha nada de errado nisso,
desde que se mantenha o anonimato delas e se tenha claro até que ponto vocé pode ir”. Contetdo sobre trabalho
de campo online de Daniel Miller disponivel em: https://blogdolabemus.com/2020/05/23/notas-sobre-a-
pandemia-como-conduzir-uma-etnografia-durante-o-isolamento-social-por-daniel-miller .


https://blogdolabemus.com/2020/05/23/notas-sobre-a-pandemia-como-conduzir-uma-etnografia-durante-o-isolamento-social-por-daniel-miller/
https://blogdolabemus.com/2020/05/23/notas-sobre-a-pandemia-como-conduzir-uma-etnografia-durante-o-isolamento-social-por-daniel-miller/
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tinha recebido a primeira dose da vacina contra covid-19, vendo ali se desenhar a primeira
oportunidade de voltar a realizar trabalho de campo presencial.

Com o tema Mulheres originarias: reflorestando mentes para a cura da Terra e em
um cenario de avanco das discussdes acerca da Tese do Marco Temporal e de ofensivas
ruralistas e bolsonaristas, a 22 marcha reuniu um puablico de mais de 5 mil pessoas de 172
diferentes povos indigenas e foi marcada também por uso de mascaras, apresentacdo de
comprovante de vacinagdo e testagem em massa, enquanto mecanismos para garantir a
realizacdo do evento em seguranga, com 0 minimo de contaminacdo possivel e garantia de um
retorno tranquilo das delegacdes aos territérios indigenas. No més anterior a realizacdo do
evento, comecei a me mobilizar para ir a Brasilia-DF acompanhar a 2% marcha. Nesse
momento, também enviei e-mails para liderancas femininas indigenas, dos quais recebi trés
retornos — Jozileia Kaingang, Cristiane Pankararu e Shirley Krenak - sinalizando que poderia
procura-las em Brasilia-DF para conversarmos.

Acompanhar a 22 Marcha das Mulheres Indigenas foi, sem davidas, o principal evento
do trabalho de campo que compde essa tese. Durante os 13 dias em Brasilia-DF, além de
manter um caderno de campo, também realizei duas entrevistas®>, uma com Jozileia Kaingang
e outra com Cristiane Pankararu, liderangcas com as quais mantive algumas trocas no contexto
online, apds a marcha. Desse modo, o trabalho de campo presencial ocorreu no periodo de 13
dias, durante o qual acompanhei toda a mobilizagdo em torno da 22 Marcha das Mulheres
Indigenas, por meio da observacdo participante, enquanto possibilidade de captar as acdes e
os discursos em ato (GOLDMAN, 2006). Com isso, o trabalho de campo presencial dessa tese
€ marcado por um ritmo descontinuo e imersfes curtas em campo ao longo de dois anos -
2019 a 2021 (ainda que no periodo entre campos presenciais eu tenha apostado no trabalho de

campo virtual/online).

**k*

Inicialmente, ao encontrar Shirley no dia em que cheguei em Brasilia-DF (31 de
agosto de 2021), ela confirmou a entrevista para o fim de tarde do dia seguinte, caso nédo
houvesse imprevistos. Concordei, e apds trocar algumas palavras sobre o julgamento do STF
eu me despedi, confirmando nosso encontro. No entanto, essa entrevista acabou ndo

acontecendo, devido ao contingente de responsabilidades que Shirley assumiu para com a

% As entrevistas foram feitas com o intuito de complementar as informagdes obtidas por outras vias.
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seguranga da 22 marcha. No entanto, ao conversar com ela novamente, me foi permitido
acompanhar os seus passos durante o evento, com a ressalva de evitar circular durante as
reunides da organizacdo do evento e evitar registros fotograficos no acampamento da etnia
Krenak, condicbes essas que aceitei. Tambeém foi solicitado que eu me comprometesse em
criar algum conteudo através de meus registros (fotografias e textos). Ou seja, durante a 22
marcha acompanhei seus passos, de modo a prolongar o que ja fazia no contexto de pesquisa
online. Além disso, ao chegar em Brasilia-DF, encontrei Célia Xakriaba e resolvi refazer o
convite feito por e-mail (que ela ndo havia retornado) e a resposta dela foi de ndo ter tempo
para entrevistas desse cunho, pois estava com muitas demandas e inclusive mencionou que
estava com dificuldades para qualificar o proprio doutorado.

Ambos os casos — das delimitacdes feitas por Shirley e do ndo recebido de Célia — séo
novamente situacfes que implicam a prépria pesquisa. O ndo recebido foi o primeiro ndo
propriamente dito que recebi e trouxe, inevitavelmente, questionamentos, sobretudo da ordem
de qual a contribuicdo de uma pesquisa de doutorado sobre a marcha e o0 que importa para
elas, mulheres indigenas. Por outro lado, a delimitacdo colocada por Shirley também trouxe
guestionamentos acerca de questdes éticas de pesquisa. A esse acontecimento, adiciono
reflexdes acerca de outra escolha de campo que fiz, que foi a de ndo pernoitar no
acampamento, visto que foi estabelecido que para acampar na marcha era preciso ter tomado
as duas doses da vacina contra covid-19 e até entdo eu sé havia tido acesso a primeira dose.
Penso que ambos 0s casos remetem as consideracdes de Daniel Miller (2020) sobre ética,
enquanto forma de se portar de modo sensivel no envolvimento com as pessoas, respeitando
suas preocupac0es, mais do que as burocracias, € manter a sensibilidade diante da situacao de
pesquisa em que se encontra para entender 0 que essas pessoas consideram ser ruim e/ou
prejudica-las, a fim de respeitar esses limites.

Ao mesmo tempo, esses exemplos — 0 ndo, a delimitacdo e a condicdo para pernoitar
no acampamento - parecem informar sobre certos delineamentos da forma de fazer politica
dessas mulheres: o cuidado. O cuidado por parte da Célia, que ao estabelecer um limite
também informa sobre como é para essas mulheres receber tantas demandas (da luta indigena
e demandas aleatdrias de pessoas que as procuram), ao ponto de passar a ter limitagdes com o
seu proprio processo de doutoramento. E o cuidado por parte da organizacdo do evento e por
parte de Shirley, que aceitou participar da pesquisa, mas ndo estendeu o seu aceite ao que diz
respeito & organizacdo do evento e aos parentes que junto dela acampavam. Noto, com isso, a
importancia de se pensar a inser¢do do(a) pesquisador(a) no campo, nesse caso, considerando

gue em um contexto de evento politico (e pandémico), o acampamento se trata do local
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“intimo” das figuras politicas publicas, de recolhimento e descanso. Sobre as reunides, nota-se
a particularidade de estarmos falando de um contexto politico delicado e que minha presenca
ainda ndo era familiar. Desse modo, vejo essas delimitacbes como parte de um cuidado que €
elemento-chave para a organizacao politica das mulheres indigenas em torno da 22 marcha, o
que também aparecerd nas descri¢bes ao longo do texto. De minha parte, busco propagar esse
cuidado por meio do reconhecimento da posi¢do a partir de qual eu falo, de pesquisadora e
mulher branca, que fala da marcha a partir desse lugar e com as limitacdes que isso traz.

Ainda, é evidente que esse contexto com as entrevistas trouxe certa angustia, pois
fiquei preocupada com os rumos da pesquisa, visto os tantos desafios que vivenciava no
contexto pandémico. Ao mesmo tempo, a0 me perceber diante dessa angustia com as
entrevistas eu decidi por manter o foco no acompanhamento do evento, e considerar a escolha
de me mobilizar pela alegria de estar em Brasilia-DF depois de 18 meses desacreditada da
possibilidade de um campo presencial. Eu estava ali para vivenciar a experiéncia de estar na
22 marcha e resolvi manter o foco nisso, o0 que demonstra que o trabalho de campo, mais do
gue um modelo, se da de forma molecular, desde um habitar o territorio que cria o trabalho de
campo conforme ele acontece e que denota um agenciamento que é sempre coletivo, pautado
nos encontros, nas conexdes, bem como nos limites estabelecidos. Portanto, cabe aqui
também advertir leitores/leitoras de que, diante de meu propdsito central de descrever as
criagOes politicas dessas mulheres em torno das marchas, bem como das limitagdes impostas
pela condicdo de trabalho de campo no periodo, ndo foi privilegiado nesse estudo dar atencéo
aos possiveis conflitos internos em torno da organizacdo e realizacdo dos eventos
acompanhados. Com essa justificativa, busco deixar evidente que o fato de ndo ser foco das
descri¢des ndo significa que nao existam.

Ainda assim, cabe anunciar que, embora com um trabalho de campo em partes
limitado em termos de tempo de imersdo, as afirmacdes encontradas nessa tese de maneira
alguma buscam criar generalizagcbes e modelos, tampouco a construcdo de uma categoria
geneérica para caracterizar mulheres indigenas. O esfor¢o esteve em singularizar e descrever
acontecimentos e pontos de vista, mesmo com as limitagdes de campo. Desse modo, 0
delineamento que considerei oportuno novamente situa essa tese em um lugar “entre”,

possivelmente melhor definido desde a nocéo de “hibrido”. Pensei na nocdo de “hibrido”?

% Além disso, ha um possivel dialogo com a nogao de hibrido em Latour (1994) em “Jamais fomos modernos”,
onde o autor tece criticas a cisao purificadora do projeto moderno, que busca purificar a esfera de humanidades
do que se alocaria ao campo da natureza. Esse conceito de hibrido em Latour remete entdo a certa contraposicéo
aos dualismos e a impossibilidade de encaixe em categorias fixadas. Sinto assim que a nocdo de hibrido
contempla minha prépria trajetoria, de pessoa formada em um curso de engenharia (engenharia florestal)
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por ela ter ficado bastante em voga no periodo de pesquisa, dada a condicao de ensino hibrido
que se estabeleceu no contexto pandémico. No caso da tese em si, a nogdo de “hibrido”
remete entdo a tipologia da pesquisa, as suas nuances particulares.

“Entre” a 1% e a 22 marchas, “entre” o presencial e o online. Também considerei
oportuno localizar a tese no lugar “entre” os eventos politicos e as liderangas femininas
indigenas acompanhadas, bem como “entre” a etnografia e as producBes académicas de
autoria feminina indigena, estabelecendo assim varias nuances do seu carater de “hibrido”.
Em relacdo ao “entre” eventos politicos e as liderancas femininas indigenas, considero esse
um dos contornos da pesquisa no contexto pandémico. Diante do contexto de pesquisa online,
a opcdo inicial em acompanhar os eventos politicos protagonizados pelas liderangas femininas
indigenas se desdobrou em um foco em acompanhar algumas liderancas femininas indigenas
em especifico (e suas narrativas). Diante das oportunidades que se apresentaram, optei por
acompanhar de maneira mais recorrente as seguintes liderangas femininas indigenas: Sonia
Guajarara, Célia Xakriabd, Cristiane Pankararu, Jozileia Kaingang e Shirley Krenak. Desse
modo, grande parte das descricbes realizadas nessa tese passa pelas narrativas dessas
liderancas.

Ja a opcdo pelo “entre”, a etnografia e producbes académicas de autoria feminina
indigena surgiu durante o percurso de agenciamento na escrita etnografica. Em conversa com
minha coorientadora consideramos que um dialogo “entre” as minhas descri¢cdes de campo e
reflexdes que as proprias mulheres indigenas levantam dentro da academia seria muito
oportuno e estaria em relacdo com a proposta da tese, que é evidenciar as criacdes politicas
das mulheres indigenas. Esse didlogo “entre” a etnografia e a produgdo académica feminina
indigena nos pareceu oferecer um potente meio para estabelecer conexdes parciais entre
aquilo que diz respeito a um contexto geral — nacional — das cria¢bes politicas femininas
indigenas com aquilo que emerge nos estudos que agenciam descri¢bes relacionadas aos
contextos indigenas especificos e a diversidade entre povos. Do mesmo modo, se aposta no
dialogo com producdes académicas néo indigenas.

Por fim, cabe considerar o contorno que imaginei necessario diante das varias
peculiaridades que atravessaram essa tese, que € o de uma delimitacdo de sua condigdo
etnografica, como da ordem de uma experimentacdo que nem sempre possibilitou entregar

uma profundidade nas analises. Assim, é necessario esclarecer que essa tese é tecida em um

(des)alocado na area das ciéncias agréarias, que migrou para uma po6s-graduagdo no campo da sociologia rural, e
gue agora ensaia aproximagdes com a antropologia, ou seja, com uma trajetdria que impede que me encaixe em
um campo ou outro.
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vai e vem entre diferentes tempos e experiéncias de campo, onde a escrita etnogréfica se deu
com base nas leituras dos cadernos de campo e também na visitagdo as minhas memorias da
12 marcha. A tese € entdo composta por uma escrita marcada por periodos curtos de imersao
em campo. Assim, a propria escrita etnografica aqui se coloca enquanto um processo de
aprendizagem em plena construcdo, porque € da ordem de uma nova forma de me relacionar
com 0 campo e com o texto. Poderia, com isso, pensar que sua poténcia esta em residir no
“entre” a escrita etnografica e outras formas que, em minha experiéncia pessoal, a antecedem,

no fazer desses encontros a arte da emergéncia de um possivel.

1.2 AS LIDERANCAS FEMININAS INDIGENAS ACOMPANHADAS

Nesse espaco faco uma breve descricdo acerca das cinco liderancas femininas
indigenas que acompanhei com mais proximidade durante o periodo de pesquisa, suas acoes e
narrativas sao acionadas em meu texto. Sonia Guajajara, Shirley Krenak, Cristiane Pankararu,
Célia Xakriabd e Jozileia Kaingang. A escolha dessas liderancas para a pesquisa esta
intimamente relacionada com a posi¢cdo de destaque ocupada durante as marchas e demais
eventos. Durante as marchas coordenam o evento, participam das reunides, articulam
parceiros e coordenam espacgos e painéis. Também estdo entre as liderancas que coordenam
espacos e eventos online, enquanto liderancas da ANMIGA. Estdo sempre relacionadas com
as atividades de planejamento da ANMIGA, a exemplo do planejamento da Caravana das
Originarias que percorreu 0s seis biomas do Brasil em 2022. Participam de a¢Oes
internacionais, a exemplo da COP-26 e como convidadas de atividades fora do movimento
indigena. Contudo, acredito que o fato de as ter acompanhado também tem relacdo direta com
a forma com que suas agdes e narrativas me afetaram, e assim posteriormente vieram a
auxiliar na descricdo das criac@es politicas em torno das duas marchas. Sao elas, desse modo,
as principais interlocutoras dessa tese.

Sonia Guajajara € a figura feminina indigena que eu ja conhecia quando cheguei na 12
marcha, devido ao grande destaque que seu nome teve no ano anterior, quando concorreu a
co-presidenta do pais. Diante de um universo desconhecido e sendo a Unica referéncia que
tinha, evidentemente acompanhei suas manifestacdes desde que cheguei no evento. Além
disso, a forma com que demais liderangas a mencionam, como aquela que teve e que tem
coragem, me fez perceber a dimensdo da importancia que sua presencga tem para 0 processo de
articulacdo entre mulheres indigenas de diferentes regifes do pais. Além de que, na 1% marcha,

sempre que subia ao palco, sua presenca trazia muita comog¢édo e manifestacdes das diferentes
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formas: dancas, maracas, gritos, lagrimas. Sonia Guajajara®’ é pertencente ao povo Guajajara,
Terra Indigena Araribdia, municipio de Amarante — MA, regido da Amaz6nia maranhense,
povo que sofre com as investidas de madeireiras e carvoeiras. E formada em Letras e
Enfermagem e é especialista em Educacdo Especial. Iniciou sua militancia ainda na juventude
e em poucos anos ganhou projecdo internacional. Em 2009 foi eleita vice-coordenadora da
Coordenagdo das Organizagdes Indigenas da Amazonia Brasileira - COIAB e em 2013 foi
eleita coordenadora executiva da Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil - APIB, cujo
segundo mandato encerrou em agosto de 2022.

Um dos momentos emblematicos em sua trajetoria foi quando entregou o “prémio”
Motosserra de Ouro para a entdo ministra da agricultura Kétia Abreu, durante protesto contra
alteracdes no Codigo Florestal. Na politica institucional partidaria se destaca enquanto a
primeira mulher indigena a compor uma chapa presidencial, nas elei¢cdes de 2018, pelo PSOL.
Em 2022 entrou para a lista das 100 pessoas mais influentes do mundo, segundo a revista
Time. Foi uma das mulheres que participou do projeto “Voz das Mulheres Indigenas”
coordenado pela ONU Mulheres, uma das organizadoras da 1% e da 22 Marcha das Mulheres
Indigenas, além de protagonista na criacdo da Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas
Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA e na articulagdo de candidaturas femininas
indigenas. Em 2022, Sonia se tornou a 12 mulher indigena deputada federal pelo estado de S&o
Paulo, sendo também a mulher indigena mais votada até entdo. Além disso, no final de 2022
foi convidada pelo presidente Lula a se tornar a 1* ministra do recém-criado Ministério dos
Povos Indigenas, tomando posse em 11 de janeiro de 2023.

De Shirley Krenak®, certamente o que mais me marcou quando da sua presenca na 1
marcha foi a firmeza de seu olhar e de suas palavras, quando Shirley fala o siléncio também
se faz presenca, as pessoas param para escuta-la. Aléem disso, me marcou pela interacdo que
tivemos durante o evento, ja relatado. Apds a 1* marcha passei a segui-la nas redes sociais,
acompanhando suas agcfes em diferentes ambitos, como por meio do Instituto Shirley
Djukurna Krenak. Um dos temas em que tem forte atuacdo € na luta contra a mineracao e em
defesa dos rios sagrados. Durante a 22 marcha Shirley foi a lideranca responsavel pela
seguranga do evento, que sustentou de maneira fisica e espiritual, se manifestando inimeras

vezes em prol do mantimento do equilibrio dentro do acampamento.

%" Fontes consultadas: Site da APIB. Disponivel em: https://apiboficial.org/2021/10/31/sonia-guajajara/ e site do
projeto Voz das Mulheres Indigenas. Disponivel em:
https://www.vozdasmulheresindigenas.org.br/vozes_da_amazonia.php .

%8 Fonte consultada: site da revista FagTar. Disponivel em: https:/fagtar.org/shirleykrenak/ .


https://apiboficial.org/2021/10/31/sonia-guajajara/
https://www.vozdasmulheresindigenas.org.br/vozes_da_amazonia.php
https://fagtar.org/shirleykrenak/
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Shirley pertence ao povo Krenak da regido leste de Minas Gerais, que sofre
diretamente as consequéncias da tragédia do rompimento da barragem que atingiu o Rio
Doce, considerada a maior tragédia ambiental do pais. E formada em Comunicacio Social -
Publicidade e Propaganda, autora dos livros “A Onga Protetora” e “Cartilha Krenak”. Por
meio do Instituto Shirley Djukurnd Krenak, promove agdes sociais, Como 0 curso de extenséo
sobre Historia Indigena do Brasil, em parceria com a Universidade Federal de Juiz de Fora e
atua em diversas escolas. Foi uma das protagonistas do documentario “A Mae de Todas as
Lutas”, dirigido por Susanna Lira. Uma das organizadoras da 1* e da 2* Marcha das Mulheres
Indigenas, além de protagonista na criacdo da Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas
Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA.

Sem ddvidas, um dos principais acontecimentos que me levou a acompanhar Cristiane
Pankararu®® foi o seu destaque durante a 1* marcha, ao conduzir o painel de retomada da
presenca historica das mulheres indigenas. Nesse espaco, ela se emocionou e deixou isso
transbordar, de maneira com que inimeras outras também se emocionaram e manifestaram
isso. Alias, percebi que a forma como se sensibilizou ao guiar esse espaco permitiu com que
ali se estabelecesse um clima de acolhimento entre mulheres, que deu sinais diversas vezes
durante seu discurso, por meio do acolhimento entre as demais liderangas que estavam no
palco e também entre mulheres que acompanhavam na plenéria.

Cristiane pertence ao povo Pankararu, Terra Indigena Pankararu no Sertdo de
Itaparica, Pernambuco. E licenciada em Geografia, Mestra em Antropologia Social e
atualmente Doutoranda em Antropologia Social. Cristiane me explicou que a sua militancia
politica teve forte influéncia do contexto de transposi¢cdo do Rio Sdo Francisco. Participa
ativamente da Articulacdo dos Povos e Organizacfes Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e
Espirito Santo — APOINME. Também foi uma das participantes do projeto “Voz das
Mulheres Indigenas” da ONU Mulheres. E uma das organizadoras da 1* e da 2* Marcha das
Mulheres Indigenas, além de protagonista na criacdo da Articulacdo Nacional das Mulheres
Indigenas Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA.

A presenca da lideranca Célia Xakriaba*® me impactou principalmente pela forma com
que articula sua fala, por meio de versos rimados, muitas vezes acionados na abertura e/ou
encerramento de espacos e discussdes. Ao ler sua dissertacdo de mestrado, descobri que Célia

se apresenta enquanto corpo falante, desde o reconhecimento de que uma boa fala nédo

% Fonte consultada: site do projeto  Voz das Mulheres Indigenas. Disponivel em:

https://www.vozdasmulheresindigenas.org.br/vozes_da_caatinga.php .
%0 Algumas informagdes foram acessadas em sua dissertagdo de mestrado.


https://www.vozdasmulheresindigenas.org.br/vozes_da_caatinga.php
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mobiliza apenas a boca, mas sim o corpo que é lugar onde se guarda as memdrias. Enquanto
corpo falante diz ter herdado a melodia no entoar da palavra, os loas, que s&o versos rimados,
uma forma de passar conhecimento que faz parte da tradicdo oral do povo Xakriaba
(CORREA XAKRIABA, 2018, P.31-32). E mestra em Desenvolvimento Sustentavel e
Doutoranda em Antropologia, primeira mulher indigena a integrar a Secretaria Estadual de
Educagdo de Minas Gerais. Em 2022 se tornou a 12 mulher indigena deputada federal pelo
estado de Minas Gerais.

Célia pertence ao povo Xakriaba, Terra Indigena Xakriaba localizada na fronteira
entre 0s municipios de Itacarambi, S&o Jodo das Missdes, Conego Marinho e Miravania, em
Minas Gerais. Historicamente é referenciado como povo das margens do Rio Sdo Francisco,
no entanto, na atualidade o povo Xakriaba ndo tem acesso ao rio que é parte fundamental de
sua referéncia espiritual e pertencimento étnico (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 24-25).
Célia conta que aprendeu a postura de escutar para depois falar — escuta intensa — durante a
juventude, quando acompanhava seu pai em andancas, reuniGes e articulacGes politicas.
Afirma gue até hoje mantém o exercicio de escuta e que quando profere a palavra € como uma
amarracdo do que escuta, € palavra entoada com forca, de forma que faca as pessoas
reverberarem sua presenca em mim, no sentido de serem tocadas pelo que eu disse e, além
disso, afirma que sua palavra ndo € solitaria, pois sé tem forca porque invoco e sinto a
presenca dos mais velhos e de minha ancestralidade (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 33-
34). E uma das organizadoras da 1% e da 2 Marcha das Mulheres Indigenas, além de
protagonista na criacdo da Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da
Ancestralidade — ANMIGA.

Ja 0 acompanhamento da lideranca Jozileia Kaingang se deu apds a realizacdo da 12
marcha. Ja interessada na mobilizacdo das mulheres indigenas, ao buscar referéncias acerca
da tematica, me deparei com a dissertacdo de mestrado de Jozileia (SCHILD, 2016), por meio
da qual descobri que nascemos em cidades vizinhas, que ela é pertencente a Terra Indigena
Serrinha, que conheco desde muito pequena. Eu a procurei e entdo trocamos algumas
mensagens via facebook, descobrimos que o interesse acerca da mobilizagdo nacional de
mulheres indigenas era algo em comum em nossos projetos de tese e desde entdo a
acompanho pelas redes sociais. E formada em Geografia, ¢ mestra em Antropologia Social e
doutoranda em Antropologia Social.

Jozileia me contou que tem a lembranca de viver em movimento devido & mobilidade
entre territorios, comum por parte dos Kaingang e que vem de uma familia de muito

protagonismo feminino, mulheres que circulavam entre territorios, sendo essa uma das



38

principais influéncias de ela ter se tornado uma lideranca. Participa ativamente da Articulacéo
dos Povos Indigenas da Regido Sul - ARPINSUL e foi co-vereadora na cidade de
Florianopolis — SC (2020-2022). Foi coordenadora pedagogica do curso de Licenciatura
Intercultural Indigena — UFSC e consultora da ONU Mulheres. E uma das organizadoras da 12
e da 22 Marcha das Mulheres Indigenas, aléem de protagonista na criacdo da Articulacdo
Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA. Durante a posse
de Sonia Guajajara para Ministra dos Povos Indigenas em janeiro de 2023, Jozileia foi
anunciada como Chefa de Gabinete do Ministério dos Povos Indigenas.

O acesso a educacdo € algo que perpassa a trajetoria das cinco liderangas e é um dos
aspectos que traz o entendimento que citam no manifesto de criagdo da ANMIGA, de que elas
sdo as que transitam entre o chdo de aldeia e o chdo do mundo. Nesse sentido, 0 acesso a
educacdo, sobretudo ao ensino superior, traz delineamentos préprios as suas narrativas, que
operam com noc¢Bes vindas das cosmologias indigenas e também daquelas acessadas no
ambito da universidade. Primo dos Santos Soares (2021), pesquisadora indigena Karipuna,
traz a perspectiva de que elas, indigenas académicas, acabam atuando como mediadoras entre
conhecimentos, de maneira com que o0 conhecimento acessado na universidade seja
compartilhado com as comunidades. Outro aspecto comum que perpassa a trajetoria das cinco
liderancas € o fato de todas elas terem participado ativamente do processo organizativo das
duas marchas, bem como da criacdo da Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas
Guerreiras da Ancestralidade - ANMIGA. Néo obstante, cabe considerar que outras mulheres
sdo citadas ao longo do texto, conforme suas presencas dialogam com o texto, por isso, suas

narrativas sao trazidas ao dialogo, ainda que de modo mais pontual.

1.3 OS CAPITULOS

A construgéo desse lugar “entre” da tese se deu a partir do interesse primeiro no tema
da 12 marcha territorio, nosso corpo, nosso espirito e no chamado da terra mencionado por
liderancas durante a 12 marcha, uma vez que, instigava minha curiosidade acerca da relacéo
entre mulheres, terra e ancestralidade. Essa motivacao inicial se desdobrou em se dar atengéo
as diferencas que emergem do modo singular de fazer politica em torno da 12 e da 22 Marcha
das Mulheres Indigenas (e eventos online no periodo entre 2019 e 2022). Diante disso, nessa
tese privilegio um olhar as criagfes politicas da marcha das mulheres indigenas, por meio da
descricdo de construcfes narrativas de liderancas femininas indigenas e de acontecimentos

durante os eventos das marchas e afins.
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Para tanto, segui as nocdes presenca, chamado e reflorestar que emergiram do campo
e auxiliaram nos processos de descricdo. Diante isso, a tese € organizada em quatro
capitulos®, que busco descrever brevemente. O primeiro capitulo versa acerca dos
(des)encontros na trajetoria de pesquisa até 0 meu encontro com a 12 marcha, lido como
processo de afetacdo e de composicdo e sobre os caminhos analiticos escolhidos a partir de
entdo. O segundo capitulo se mobiliza em torno do que as indigenas mulheres presentificam
com suas movimentagdes em torno das marchas e 0s contornos que essas presencas trazem as
suas criacdes politicas. Corpo, ancestralidade, terra e cuidado se destacam e as relagdes entre
presencas versam acerca de um chamado da terra que é, antes de tudo, um chamado a
(re)criacdo da vida e de mundos indigenas, desde um retorno ao feminino.

O terceiro capitulo é centrado naquilo a que se posicionam de maneira contraria
durante as marchas, como a tese do marco temporal e as demais investidas anti-indigenas, as
inimeras violéncias com os corpos das mulheres indigenas, o 6dio bolsonarista e a politica de
morte. Nesse capitulo também discuto aspectos da forma marcha de acéo politica durante a 22
marcha, que operou para a formacdo de uma alianca entre mulheres indigenas e com
apoiadores, além de consideracdes acerca da ideia de monoculturacéo, fruto da imposicéo de
um habitar colonial da terra (FERDINAND, 2022), que fere a existéncia de povos indigenas
e de seus multiplos mundos.

No quarto e ultimo capitulo sdo descritos diferentes meios pelos quais as mulheres
indigenas prolongam o chamado da terra, dando-se atencdo a diferentes ciclos de suas
mobilizacBes nacionais, a aposta na forma marcha e a criacdo da rede ANMIGA,
evidenciando-se processos de composicao/oposicdo. Além disso, as descri¢cbes apontam para
uma composi¢cdo com a politica institucional e de Estado e para o prolongamento do
chamado, desde processos de retomada existencial e também como apelo a escuta e a acdo da
sociedade ndo indigena, por meio do reflorestar como um cuidar com, que confere abertura
ao multiplo. Por fim, ha um tépico conclusivo em que teco consideracfes acerca do chamado
feminino indigena, explicito algumas possibilidades de pesquisa e faco, por fim, algumas

provocacdes acerca de efeitos que a marcha das mulheres indigenas traz para a ciéncia.

3! Gostaria de deixar explicitado que as condices especificas do periodo de realizagdo de pesquisa afetaram
significativamente a organizacdo dos capitulos. Por exemplo, apds a qualificagdo do projeto de doutorado em
agosto de 2020, ainda permaneci 12 meses sem conseguir realizar um trabalho de campo presencial (e com
profundidade). Nesse periodo priorizei entdo realizar leituras mais tedricas, visto que ndo possuia um material de
campo etnografico para trabalhar. Assim, € possivel perceber que o primeiro capitulo da tese tem um cunho mais
tedrico e estd mais relacionado com minhas vivéncias no encontro com a 1% marcha, visto que ele foi escrito
majoritariamente no periodo anterior a imersdo na 22 marcha. A partir do trabalho de campo de maior imerséo
em setembro de 2021, eu revisito o capitulo fazendo alguns ajustes conforme novos “encontros” e as novas
demandas tedricas que surgiram a partir da 2% marcha.
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2 ENCONTROS

Neste primeiro capitulo da tese, busco fazer um apanhado geral acerca dos diferentes
encontros (e desencontros) em minha trajetoria, que de alguma maneira foram abrindo
caminhos que levaram até o encontro com a 12 Marcha das Mulheres Indigenas, que descrevo
como um processo de afetacdo e de composicdo. De maneira semelhante, trago ao texto
outros encontros/desencontros ao longo do percurso de pesquisa, e que influenciaram no
processo de escolha de caminhos analiticos que auxiliaram na construcdo da tese. Portanto,
este primeiro capitulo busca demonstrar como a tese é constituida a partir de encontros
(SILVA, 2004). Entre a minha pessoa e a 1* marcha das mulheres indigenas, e 0s encontros
posteriormente desencadeados. A nocao de encontro que coloco em movimento pode ser lida
a partir do apontamento que Silva (2004) faz em relacdo a noc¢do de encontro advinda de
Gilles Deleuze, como um “simples entendimento de que tudo o que existe se constitui a partir
do encontro, de que cada encontro transforma os corpos, compde ou decompde, e até mesmo
produz um novo corpo” (SILVA, 2004, p. 22).

Desse modo, segundo a percepcdo de que “o que ha sdo encontros™*? (SILVA, 2004, p.
9), busco demonstrar como, a partir de encontros e desencontros em minha trajetoria e no
percurso de pesquisa, fui tecendo reflexdes em torno da nocéo de politica e da maneira com
que a noc¢do é entendida nessa tese e, consequentemente, como isso influenciou nas demais
escolhas feitas, que trazem nuances singulares ao processo de agenciamento etnografico.
Aqui, portanto, também sdo descritas as diferentes escolhas feitas, como a aposta em certos
caminhos analiticos a partir do acompanhamento presencial da 22 Marcha das Mulheres
Indigenas ap6s o periodo de isolamento social pela pandemia de covid-19. Encontros e
desencontros que delineiam os contornos que foram dados as descri¢bes de discursos e de

acontecimentos durante as duas marchas acompanhadas no periodo de pesquisa.

2.1 TRAJETORIA DE PESQUISA: CAMINHOS E REFLEXOES

Nasci e cresci em uma pequena cidade do interior da regido norte do Rio Grande do

Sul, regido marcada pela presenca de indigenas Kaingang. Ainda crianca, passava

82 E, com isso, “o que constitui um ser é seu encontro com outro ser, que também esta ai se Constituindo”
(SILVA, 2004, p. 9).



41

frequentemente pela Reserva Indigena “Serrinha”®®

em Ronda Alta — RS, conhecida
regionalmente como “Alto Recreio”, pois faz parte de um trajeto que minha familia fazia para
visitar amigos em Liberato Salzano - RS. Naqguela época, o local ainda estava em processo de
retomada e haviam tensdes entre indigenas e agricultores colonos, por vezes precisavamos
parar e esperar algum tempo até a travessia ser liberada. Imagino que, pelos relatados de
Schild (2020), isso se refira a0 ano de 1996, quando indigenas Kaingang reiniciaram a
retomada por meio de um acampamento as margens da RS-324, no distrito de Alto Recreio.
Eu tinha apenas cinco anos nessa época e acompanhava aquela situacdo conforme os
comentarios de meu pai que, apesar de filho de agricultor e apoiador da reforma agréria, tecia
comentarios criticos quanto aquela situacdo no Alto Recreio, enfatizando que tais terras
pertenciam, originalmente, aos indigenas, os quais foram expulsos dali através de uma politica
governamental, para que agricultores descendentes de imigrantes fossem “assentados”*.

H& um longo periodo entre essa memdria e a escolha em dedicar meu doutorado a
refletir com a politica das indigenas mulheres. Nesse intervalo de tempo, de mais ou menos 20
anos, foi quando cursei a graduacdo em Engenharia Florestal e 0 mestrado em Extensdo
Rural. Embora em uma graduacdo fortemente tecnicista, com o passar dos anos fui
encontrando caminhos que contemplavam minhas perspectivas mais voltadas ao social e ao
ambiental, sobretudo pela influéncia da Associacdo Brasileira de Estudantes de Engenharia
Florestal — ABEEF, por meio da qual estudantes de Engenharia Florestal de todo o pais se
reuniam para refletir acerca de questdes sociais e ambientais no meio rural. Assim, fui me
aproximando das tematicas agroecologia, reforma agraria e extensdo rural. Escolhi, entdo,
realizar meu estagio final de curso no Centro de Tecnologias Alternativas e Populares —
CETAP®, na 4rea de extensdo rural agroecoldgica, onde também desenvolvi meu trabalho de
conclusdo de curso, voltado a sistematizacdo de experiéncias de agricultores familiares
guardides de sementes crioulas e abelhas nativas.

Foi durante o periodo em que estive no CETAP que fiz a sele¢do para o mestrado em
Extensdo Rural, por influéncia de colegas de trabalho que ja conheciam o programa e

almejavam ingressar, 0 que despertou minha curiosidade e interesse em seguir direto da

% A reserva indigena de Serrinha est4 localizada no norte do estado do Rio Grande do Sul e abrange 0s
municipios de Engenho Velho, Constantina, Ronda Alta e Trés Palmeiras (ARESI, 2008).

% Segundo Aresi (2008), essa area foi demarcada em 1908 pelo governo estadual, porém em 1941 foi
expropriada por 6rgdos governamentais para o assentamento de colonos. Além disso, Schild (2020) aponta que
na década de 1960 a terra indigena foi totalmente loteada e vendida para imigrantes e os indigenas dali foram
carregados e forcados a viver em outras areas. O direito indigena a esse territorio, s6 foi garantido em 1996,
guando colonos comecaram a ser retirados do local.

% O CETAP é uma organizacdo ndo-governamental de extensdo rural agroecolégica, com sede na cidade de
Passo Fundo — RS.
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graduacdo ao mestrado. No mestrado, por meio de entrevistas e relatorios de encontros
estaduais do Movimento de Mulheres Camponesas de Santa Catarina, eu desenvolvi uma
pesquisa sobre a participacdo de jovens mulheres no Movimento de Mulheres Camponesas —
MMC, desde suas trajetdrias de vida e trajetdrias politicas enquanto liderancas femininas
camponesas. Ap0s 0 mestrado, passei pouco mais de um ano afastada da pds-graduacéo,
periodo em que me dediquei a participar do projeto de pesquisa “Moradores de Corredor e
trabalhadores de estancia: formas sociais marginais de agricultura familiar no contexto da
economia estancieira”, coordenado pelo meu orientador Marcos Botton Piccin. Nesse projeto,
refletiamos sobre outras formas de exploragdo familiar da terra na regido estancieira, que
pouco aparecem na bibliografia especializada, operando para o reconhecimento de formas
sociais marginais no Rio Grande do Sul, em convivéncia com grandes propriedades de terra®®.

Esse periodo fora da pds-graduacdo foi de grande importancia em minha trajetoria,
uma vez que, nas reunibes do grupo de pesquisa vinculado ao referido projeto liamos e
discutiamos algumas etnografias do campo da antropologia do campesinato, delineando assim
um primeiro contato meu com esse campo e essa forma de pesquisa. Além disso, no periodo
realizamos algumas saidas de campo na regido estancieira do Rio Grande do Sul, em
particular no municipio de S&o Gabriel-RS onde, sob coordena¢do do Marcos, eu e alguns
colegas de projeto logramos construir experiéncias de campo com aproximacao a perspectiva
etnogréfica. Em paralelo a isso, construi meu projeto de ingresso ao doutorado, cujo interesse
de pesquisa estava em analisar e compreender a presenca das mulheres nessas formas sociais
marginais de agricultura da Regido Estancieira do RS, algo que me permitiria pensar sobre
uma possivel diversidade em torno da categoria “mulheres rurais”, que era meu principal
interesse de pesquisa naquele momento.

Foi somente no final do primeiro ano de doutorado que o interesse pela pesquisa junto
as indigenas mulheres se consolidou. Mas antes, durante o evento cientifico e politico “13°
Mundo das Mulheres e Fazendo Género 11” (2017), a jovem rapper guarani Jera Mirim se
apresentou e me marcou ao repetir inimeras vezes um refrdo que dizia ser mulher indigena é
J& nascer guerreira, ta no sangue, t4& na alma, pois o contexto em que essa manifestacao
aconteceu me chamou atencdo. Eu j& notava diferencas significativas entre feministas urbanas
e feministas camponesas, em termos das apresentacdes e os elementos que compunham suas
apresentacdes, onde as segundas entram com suas sementes e com suas cangoes, enfatizando a

ligacdo delas com a natureza, destoando do que, em um primeiro olhar, se espera ser

% |sso devido a uma incipiéncia de estudos sobre essa configuracdo no Sul do Brasil. Os estudos que se
destacam sdo voltados a regido Nordeste do Brasil, a exemplo de Garcia (1983, 1989) e Dabat (2003).



43

associado ao feminismo®’. Ali, notei que a presenca das mulheres indigenas se dava em
ndmero bem menor até mesmo se comparado a presenca camponesa e também me senti
convocada a pensar diferencas outras, desde a importancia do canto tradicional e dos
elementos junto ao corpo (colares, cocares, pinturas), ou seja, daquilo que informa a presenca
de cosmologias indigenas.

No ano seguinte, que ingressei no doutorado em Extenséo Rural, desde as primeiras
aulas surgiram encontros que levaram ao interesse de reelaboracdo de meu projeto de
pesquisa. Um desses encontros se deu no primeiro semestre de 2018, com a disciplina
“Teorias do Desenvolvimento”, momento no qual me vi desafiada a repensar conceitos que
pareciam “dados”, como €é o caso da nogdo de desenvolvimento. A disciplina foi um grande
incentivo para pensar acerca do papel da ciéncia na construcdo de mundos e para reflexdes
acerca de outras perspectivas de mundo possiveis, pautadas em outras epistemologias e

ontologias que ndo a modernidade ocidental®®

. No segundo semestre do mesmo ano também
tive a oportunidade de participar da disciplina “Estudos Culturais: sociedade, cultura e poder”
do Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncias Sociais da UFSM.

Naquele momento a disciplina era ministrada pela Profié. Dra. Rosana Pinheiro-
Machado, antropdloga e atualmente professora na University of Dublin. Ali eu pude ter meu
primeiro contato direto com uma pesquisadora com formacdo e trajetéria na antropologia,
além de ter tido o privilégio de realizar leituras das producdes intelectuais de pensadores e
pensadoras como Edward Said, Frantz Fanon, Achille Mbembe, Gayatri Chakravorty Spivak,
bell hooks e Lelia Gonzalez, que enriqgueceram meu aporte tedrico académico e
transformaram muito meus posicionamentos politicos. Com as aulas de Rosana também tive o
primeiro contato com o que é considerado feminismo especulativo, por meio do encontro com
0 livro “O Cogumelo do Fim do Mundo: sobre a possibilidade de vida nas ruinas do
capitalismo” de Anna Tsing, resultante de uma etnografia multiespécies™.

Até entdo, os contatos que havia tido com a antropologia e a etnografia me deixavam
bastante instigada, no entanto, foi a partir desses encontros no doutorado que me senti

instrumentalizada para pensar em um novo tema de pesquisa, mais proximo de assuntos que

%" Discusses sobre feminismo camponés e popular podem ser acompanhadas em Paulilo (2016), Betto e Piccin
(2017) e Santos e Betto (2021).

% 0 qualitativo “moderno ocidental” diz respeito ao reconhecimento do eurocentrismo cientifico, da hegemonia
do 1° mundo, sobretudo da Europa, no processo de producdo de conhecimento, de maneira a operar na
construcdo de metanarrativas, que levaram a universalizacdo de algumas nogdes como razdo, tempo linear,
progresso, desenvolvimento.

¥ A etnografia multiespécies “implica em escrever a cultura no antropoceno, atenta a reconfiguragio do
antropos, bem como as espécies companheiras e estranhas com as quais partilhamos o planeta Terra” (KIRKSEY
e HELMHEICH, 2020, p. 279).
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eu vinha me interessando nos ultimos anos, como por exemplo, a diversidade de sujeitos que
compunham lutas contemporaneas pela terra, ou ainda a possibilidade de tecer didlogos com
teorias feministas, decoloniais, pos-coloniais para pensar questfes acerca das mulheres. Esses
encontros no primeiro ano de doutorado foram, portanto, fundamentais para mudancas nas
minhas perspectivas de pesquisa, tanto tedricas quanto praticas, mudancas que inicialmente se
deram por meio de algumas reflexdes em relacdo ao campo de pesquisa da sociologia rural,
com o qual me associei na maior parte de minha trajetéria como pesquisadora.

E importante pontuar que, quando falo em sociologia rural me refiro a um campo
cientifico que se ocupa a falar sobre a vida social e a relagdo humana com a terra e que tece
reflex6es que subsidiam a¢des de extensdo rural e desenvolvimento. No periodo em questéo,
passei a me questionar acerca da tendéncia existente em se priorizar algumas agendas de
pesquisa dentro da sociologia rural - no que se refere as discussdes sobre luta pela terra — em
que se destacam teorizacGes sobre campesinato e luta de classes e suas conformacGes prdprias
no ambito brasileiro, delineando uma perspectiva de agenda de pesquisa “classica” na
sociologia rural. Dessa maneira, no Brasil, a sociologia rural € um dos campos responsaveis
por reflexdes em torno do papel do campesinato na economia e nas transformacdes sociais e
estruturais*’, bem como na sua relacdo com o avanco do capitalismo no meio rural.

Por essa tendéncia, certamente, o debate em torno da questdo agréria brasileira
costuma considerar a relagdo humana com a terra a partir de uma percepgao de terra enquanto
meio de producdo que condiciona reproducao social (ROSA, 2018). Portanto, quando falamos
de terra costumamos priorizar determinado mundo rural e seus personagens, pouco se
discutindo acerca de relacbes com a terra que transbordam o entendimento mencionado.
Assim, parece-me possivel afirmar que as discussdes em torno da associacdo entre relacdo
com a terra e producdo/reproducdo, de certo modo, ajudaram a consolidar academicamente
uma legitimidade aos processos politicos e sociais de reivindicacdo pela reforma agréria, em
torno do argumento da fung&o social da terra, por exemplo.

Por outro lado, é possivel inferir que as demais interpretacGes acerca dos conflitos
agrarios e da luta pela terra no Brasil tém se dado, principalmente, por meio de uma tendéncia
de alocar outros sujeitos vinculados a terra — e suas demandas - na classificacdo de

especificos/as e suas lutas como secundarias, nomeadas como identitarias/culturais/por

0 Nesse ambito, os debates tém sido fortemente influenciados pelos escritos de Vladimir Lenin, Karl Kautsky e
Alexander Chayanov e transita entre formulages que remetem ao inevitavel desaparecimento do campesinato e
o0 debate que reconhece no campesinato um potencial de solugdo para o desenvolvimento econémico, devido as
particularidades de suas formas de producéo.
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reconhecimento® e também que, no Brasil, a questdo indigena por exemplo, costuma ganhar
mais atencdo no campo da antropologia. Em contraposi¢do, com o aporte de leitura de autores
como Gonzalez (1988), Anjos (2006) e Bernardino-Costa (2002) — bem como os ja citados
acima — passo a refletir sobre como nds, pesquisadores/as, devemos levar em conta a
influéncia que o mito da democracia racial tem exercido sobre as formulacGes tedricas
brasileiras, nesse caso em relagdo ao papel da sociologia rural para a edificacdo de um regime

I*> e aos decorrentes

discursivo que associa a ideia de nacdo com a de unidade racia
apagamentos que isso pode ocasionar, desde a perspectiva de um “social” homogénco e de
uma subjetividade “universal”. Essas questdes citadas podem ter colaborado para uma menor
atencdo desse campo de pesquisa as amplas potencialidades das lutas anticapitalistas e
anticoloniais de resisténcia de outros segmentos que se relacionam com a terra, como o fato
de menor atencdo ser dispensada as lutas indigenas, a resisténcia quilombola e outros®.

Aliado a isso, h& justamente de se considerar 0s apagamentos historicamente
ocasionados por meio de acgles de extensdo rural e/ou de desenvolvimento rural. O papel do
ideario do desenvolvimento vai em direcdo a consolidacdo de uma perspectiva histdrica que
colocou o rural em posicdo de atraso com relacdo ao urbano e, portanto, que deveria se
modernizar, e da mesma forma operou para que grupos lidos como “tradicionais” fossem
vistos como em atraso em relagdo aos préprios camponeses, sobretudo no que diz respeito
aqueles camponeses que responderam positivamente as investidas modernizantes. Considere-
se que esse ideario desenvolvimentista também serviu de base para politicas indigenistas,
fundamentadas na exploracdo e na violacdo de corpos e territorios indigenas, em nome do
progresso e do desenvolvimento do pais, como na época do Servico de Protegio aos indios —
SPI.

Para tomar um caso especifico que demonstra os impactos do ideario
desenvolvimentista e do mito da democracia racial para as acBes de extensdo
rural/desenvolvimento rural, tomo como exemplo reflexdes criticas do artigo de Quadros,
Anjos e Lopez (2021)*. O artigo discorre acerca das tensdes ocasionadas - s estruturas do
Estado e ao préprio campo académico — por conta de divergéncias que emergem diante de

disputas territoriais quilombolas no Rio Grande do Sul, segmento que ndo costuma ser tratado

1 Nesse aspecto, Rosa (2018) chama atencdo ao fato de existir uma “verdadeira obsessdo moderna” em se
classificar como “cultural” tudo aquilo que ndo € lido como moderno.

*2 Como exemplo de obras que reiteram isso, cita-se um classico brasileiro das Ciéncias Sociais, “Casa Grande e
Senzala” de Gilberto Freyre, que inaugura alguns debates sobre a questdo agraria nacional.

* Isso também parece implicar uma tendéncia a interpretagdes racializadas e generificadas em relacéo ao
campesinato brasileiro, o que parece destoar — ao menos parcialmente - das discussdes sobre campesinato no
restante da América Latina.

* O referido artigo aborda um contexto quilombola na regido central do Rio Grande do Sul.
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como parte do campesinato brasileiro e que tampouco sdo considerados 0s contornos proprios
que suas praticas trariam a nog¢do de campesinato. O que interessa aqui, em relacdo as
discussOes levantadas pelos autores € como demonstram que a presenca quilombola tensiona,
a se pensar outras formas de relacbes com o territorio e com a producdo de alimentos, para
além das ja reconhecidas em face a territorializagdo dos colonos de ascendéncia europeia no
sul do Brasil.

Com base nessas outras relagdes com o territorio, 0s autores apontam a emergéncia de
diferentes elementos (humanos e ndo-humanos) e também de um conflito de cunho
cosmopolitico, algo que se da entre razdo do Estado e sistema quilombola, uma vez que, as
acOes de agentes estatais ndo tomam como norte os referentes quilombolas como legitimos ou
possiveis, no maximo — quando vistos — foram tidos como sinal de atraso e de necessidade de
modernizacdo. Em uma linha semelhante, Penna (2022) traz a sociologia discussdes
importantes, referentes a ideia de seletividade racial nas politicas de acesso a terra (politica
fundiaria) do Estado brasileiro. Se a seletividade estrutural opera na garantia do direito a
propriedade privada da terra, argumenta a autora, também existe uma seletividade racial por
meio de multiplos pontos de veto para o acesso da populacdo ndo branca a terra. Com isso,
produz-se discursos que “justificam” a invasdo ¢ expropriagdo das terras dessas populagoes,
bem como a paralisacdo das politicas que garantem seu acesso a terra, desde uma ideia de
“inferioridade”, tanto do ponto de vista da produtividade/nivel de desenvolvimento como da
cidadania (PENNA, 2022), operando para a proliferagio do “racismo fundiario™*.

Foram reflex6es como essas que despertaram o meu interesse em direcionar meu olhar
para outras formas de luta pela terra e a outras relagbes com a terra, que ndo as lutas
“classicas” protagonizadas pelo campesinato, ou seja, aquelas comumente classificadas em
nosso campo enquanto culturais e/ou identitarias, no entanto, sem a intencdo de reiterar essa
divisdo. Nessa esteira, recordo algumas questdes levantadas durante a mesa “Sociedade,
desenvolvimento ¢ cidadania na perspectiva do rural brasileiro” no VII Encontro da Rede de
Estudos Rurais, ainda em 2018, que vdo em direcdo semelhante, sobretudo quando o
antropélogo Alfredo Wagner de Almeida afirmou a questdo agraria brasileira como de
“sujeitos plurais e diversos”, que se fortalecem a partir da constituicdo de 1988 e colocam em
questdo as classicas oposigdes analiticas como “classe” e “identidade” e/ou “lutas

econOmicas” e “lutas identitarias”.

* A nogio de “racismo fundiario” apresentada em Penna (2022) é cunhada por Gomes (2019).
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Em consonancia com esse conjunto de reflexdes, menciono meu interesse, nesse
periodo, em realizar um trabalho de campo exploratorio em Brasilia-DF, para acompanhar o
evento da Marcha das Margaridas de 2019, em que buscava me atualizar acerca de pautas
politicas contemporaneas de mulheres, bem como acerca da diversidade de coletivos de
mulheres que participam da marcha, sobretudo por ser um evento protagonizado por
organizagdes nordestinas*, o que ja gerava um contraste em relacdo ao que eu estava mais
habituada. No entanto, logo que comecei a pesquisar sobre os detalhes do evento acabei
“esbarrando” com a divulgacao online da 12 Marcha das Mulheres Indigenas e 0 seu tema:
territorio: nosso corpo, Nosso espirito.

Esse encontro prévio com a divulgacdo da 1* marcha permitiu perceber conexdes com
as reflexdes tedricas que vinham sendo construidas durante o doutorado. A partir de algumas
trocas com a Prof.2 Rosana Pinheiro-Machado e com meu orientador Marcos Botton Piccin,
tomei a decisdo de experimentar uma saida de campo exploratéria, na “contramio” do que
previa meu projeto de pesquisa de ingresso ao doutorado. Resolvi, entdo, estar em Brasilia-DF
dias antes da Marcha das Margaridas para acompanhar também a 1% Marcha das Mulheres
Indigenas — que, no momento, era 0 evento que mais me trazia indagac6es e curiosidades — e
entdo, com isso, realizar algumas reflexfes sobre diferentes nuances entre as duas
mobilizagdes femininas. No entanto, essa experiéncia tomou outro rumo, de maneira a me
colocar na posi¢do de quem, a partir de entdo, passou a pesquisar junto as mulheres indigenas
e, com isso, passou a habitar um lugar entre a sociologia rural e a antropologia*’, dada minha
aproximacdo com a etnologia indigena e a etnografia. A seguir, busco narrar um pouco do

encontro com a 12 marcha.

2.2 O ENCONTRO COM A 12 MARCHA DAS MULHERES INDIGENAS: COMO (ME)
AFETO

Narro aqui um pouco de como se deu esse encontro com a 1 & marcha e o que foi se
produzindo a partir dele. O dia que cheguei em Brasilia-DF, 10 de agosto de 2019, foi o
primeiro dia de evento, reservado para a chegada das delegacOes e para a instalagdo do/no

acampamento. Ao chegar no gramado de sede da Fundagdo Nacional de Arte — FUNARTE,

*® Considerava a questio geogréfica como importante devido ao fato de que outros movimentos que tomaram
dimensdes nacionais, como 0 MST e 0 MMC (e até mesmo setores sindicais), terem surgido na regido Sul, onde
ha presenga de descendentes de colonos imigrantes, que influenciaram na origem dos referidos movimentos.

*" Nesse sentido, destaco também potentes dialogos com a antropologia do campesinato, o que no é priorizado
nessa tese (dada sua especificidade), mas é visualizado para pesquisas futuras, de maneira a manter esse dialogo
entre sociologia e antropologia.
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percebi que o0 acampamento estava sendo montado e j& contava com a presenga de um grande
namero de povos indigenas, cuja tamanha diversidade ndo havia presenciado até entdo. Ento,
resolvi dar uma volta para conhecer melhor o “terreno” do evento, conversar com algumas
pessoas para entender como funcionariam os préximos dias. Buscava me ambientar melhor
com a programacado, por isso fui logo conversando com pessoas que aparentavam estar na
organizacgéo do evento.

Ja cheguei perguntando as pessoas informagdes sobre o “Forum de Mulheres
Indigenas” que estava previsto na programacdo (meu foco estava no férum que vi descrito em
um folheto de divulgagdo do evento: “Forum Nacional das Mulheres Indigenas”, no dia 11 de
agosto de 2019). Eu queria saber onde o férum aconteceria, que horas comegava, quais 0S
nomes previstos para fazer as falas, quais 0s espacos de debate previstos. E aqui compartilho
um pouco do que eu imaginava encontrar: chegar no evento e visualizar uma tenda com
cadeiras enfileiradas, um microfone no palco onde pessoas sobem para fazer falas e as demais
presentes erguem seus crachas para votar em favor a alguma proposicdo apresentada, que
daria o tom das demandas a serem apresentadas ao governo. Naquele inicio de evento eu
ainda pensava que nada melhor do que um férum para ficar por dentro de quais eram as
pautas politicas que as mulheres indigenas defendiam.

Eu estava “perdida”, pois ninguém a quem perguntava fazia ideia do que eu estava
procurando. Até que uma pessoa para quem perguntei onde aconteceria o férum me
respondeu olha, eu ndo sei do que vocé esta falando ndo, mas acredito que ali embaixo
daquela tenda é onde as coisas vao acontecer. Eu logo pensei: comecei mal, ndo me organizeli
com tempo, ndo pesquisei sobre 0 assunto antes e agora estou completamente perdida, sem
saber onde acontecerdo os espacos do evento. Estar em um evento politico e ndo saber o local
em que acontecerdo os varios debates politicos? Diante da situacdo em que me encontrava,
pensei que a solucdo seria acordar bem cedo no dia seguinte e voltar ao local onde as
mulheres indigenas estavam acampando, na esperanca de observar o fluxo das pessoas ali
presentes e garantir que eu chegasse até o referido férum.

No dia seguinte, antes das 7 horas da manhd eu ja estava pelo acampamento, e a partir
desse momento a minha percepcdo do que é um evento politico foi pouco a pouco se
modificando, pois ndo era apenas aquilo que eu imaginara. Antes de qualquer fala ou debate,
0 que encontrei na abertura do evento politico foi a presenca do canto, da danca, do ritual, das
pinturas com jenipapo e urucum e do som dos maracas. Tudo com muita diversidade, pois ndo
se tratava de um ritual programado, dessa ou daquela etnia, mas sim algo como um encontro

de heterogéneos, uma composicdo entre diferentes, desde um conjunto de corpos em
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movimento. Desse modo, a abertura do evento foi composta por inimeros rituais de diferentes
povos indigenas que pareciam ali se encontrar por algo em comum, mesmo com tanta
diversidade.

Trago aqui a lembranca de um dos rituais da abertura do evento que presenciei. Foi um
ritual realizado por mulheres indigenas Guarani e Kaiowa, uma reza-canto*® com os corpos
em movimento e entrelagados pelos bracos, posterior ao qual foi explicado por uma ancia que
era para abrir caminhos do evento e conduzir para dar tudo certo no alcance dos objetivos da
marcha. Ainda, apos o ritual uma ancia fez uso de um microfone para dizer se o branco
soubesse 0 que a gente fala, ele ndo ia rir, se referindo a reacdo de pessoas brancas a
expressdo sonora das mulheres Guarani e Kaiowa, de afinagdo marcada. Foram inimeros
outros rituais e falas na abertura do evento, ocasido em que tudo para mim era novidade, mas
ndo novidade por ser algo novo acontecendo, mas sim no sentido de um novo encontro que
acontecia na minha trajetéria. E, como um novo encontro, eu ndo saberia falar sobre boa parte
do que presenciei ali, pois ndo conhecia a diversidade de povos indigenas do Brasil e
tampouco sabia que liderancas eram aquelas que faziam suas falas.

De todo modo, foi possivel perceber que a grande surpresa ja no inicio do evento foi
me ver afetada por esse encontro com corpos femininos indigenas e tudo mais que pareciam
fazer emergir quando estavam em movimento com seus rezos, seus cantos, suas dancas e suas
falas. O que eu soube dizer sobre esses rituais na abertura do evento foi o quanto me
atravessaram de imediato, 0 quanto pareciam acordar 0 meu corpo que se viu povoado por
inimeras sensacdes que brotavam do encontro com tanto movimento, com tantos cantos, com
tantas cores, com aquilo no que talvez eu ndo percebesse uma via de explicacdo racional, mas
que eu senti como algo que afetava meu corpo.

Em seguida aos rituais de abertura, a lideranca Sonia Guajajara foi convocada a
assumir o microfone. Foi muito nitido o impacto que a presenca de Sonia representou aquela
diversidade de mulheres que ali estavam. Elas vibravam, os maracés vibravam. Puyr Tembé,
que fez o chamado a Sonia lembrou que ela foi a mulher que teve a coragem de dar a cara

pelos povos indigenas do Brasil, ela que encorajou e encoraja todos os dias. Sonia ao pegar o

*® E evidente que essa tese ndo se propde a uma analise minuciosa de elementos das culturas indigenas. De todo
modo, sempre que necessario havera didlogos com a etnologia indigena. Nesse sentido, fago uma breve mengéo
a alguns estudos. Para Chamorro (2011), a palavra reza é o termo que comumente se usa para a traducéo de
fiembo’e que significa “proferir palavras” e se da de diferentes formas como a reza classica (fiembo’e) e também
“rezas diversas”, sendo alguns exemplos rezas de cura, de ben¢do, de aconselhamento, de “fazer retroceder
algo/alguém”, de guiar/conduzir, para ser bem sucedido e para o “enfrentamento” (ato de deparar-se com 0
suicidio). Pissolato (2020) fala sobre o canto entre guaranis, desde a afirmacéo da palavra como fundamento do
ser, relacionada ao aspecto divino da pessoa humana e o canto como sendo 0 momento de maxima poténcia da
palavra (PISSOLATO, 2020).
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microfone cumprimentou aquelas mulheres presentes e afirmou que o que elas estavam
fazendo ali nesse momento era preparar esse chdo de Brasilia, energizar com a forca da
mulher indigena, com a espiritualidade, com a forca dos encantados®, limpar essa cidade
com a espiritualidade, energizar esse ambiente tdo apodrecido e corrompido. Elas estavam
preparando o chdo que é a terra, que é o motivo de estarem ali. Era por isso que a
programacéo da 1% marcha previa, em primeiro lugar, preparar a mae terra, acao que estava
sendo feita pelas mulheres indigenas naquele grande ritual povoado pelo encontro de rituais,
protagonizados por mulheres que, nas suas palavras, concebidas por essa terra, ja vieram
preparadas pra isso, pois sentem a forca da terra, que protege o corpo que abriga o espirito,
afirmando ser por esse entendimento que surgiu o tema da 12 marcha, repetido inimeras vezes
em um curto tempo: territério, N0sso corpo, N0sso espirito.

Além disso, Sonia falou sobre a importancia e impacto que esse momento tinha para
as mulheres indigenas, ao dizer que parecia muito dificil pensar a primeira marcha, mas
agora mulheres de todo o Brasil estdo demarcando esse espaco, para trazer esse
protagonismo pra luta que ja fazem 1a4 na aldeia todos os dias. E, se elas ja fazem todos os
dias la na aldeia, hoje se deslocam por diferentes meios (6nibus, barco, a pé, de caminhdo, de
carona) e se encontram em Brasilia — DF porque 0 momento politico exige isso delas, se elas
estdo ali € para cumprir o papel de ndo aceitar que destruam a vida. Sonia também afirmou
que o objetivo de estar ali ndo estava diretamente ligado a levar propostas para o governo,
mas sim relacionado com o fortalecimento das mulheres indigenas, para elas se fortalecerem
e continuar essa luta, pois elas tém muito a ensinar, ndo s6 para o Brasil, mas para todo o
planeta. Foram inimeros momentos da abertura em que diferentes mulheres de diferentes
regides do pais falaram sobre estar ali porque precisam defender a vida.

Nesse momento, minha perspectiva como pesquisadora ja tinha comecado a sofrer
certo desconcerto. A juncao entre os rituais e a forca que exerceram sobre meu corpo com a
fala de Sonia deslocando a centralidade do confronto com o governo como motivacdo dessa
luta foram situaces que produziram esse desconcerto. Primeiro, porque me vi afetada
justamente pela “parte” do evento que eu ndo saberia “explicar”, pela poténcia de uma
diversidade em unido e do que essa diversidade fazia emergir com esses corpos em

movimento. Segundo, porque em minhas leituras e estudos sobre politica a presenca e 0

* E importante mencionar que a nogéo encantados parece ser acionada como um termo genérico, uma forma de
traducdo durante as marchas, para nomear uma diversidade de seres outros-que-humanos muito distintos entre
povos indigenas. Portanto, ndo diz respeito a seres que povoam todas as cosmologias indigenas e sim a uma
expressdo presente entre alguns povos e que na marcha € acionada para a traducéo de uma diversidade de outros
seres.
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embate com o Estado apontavam como motivagdes que precedem qualquer outra motivagédo
possivel, o que em outras palavras pode ser entendido como um ponto de vista que situa a
politica, antes de tudo, enquanto uma forma de reacdo e/ou oposicao ao Estado.

Aliado a isso, recordo outro momento do primeiro dia de evento que eu vivenciei e
que me afetou profundamente. Shirley Krenak subiu ao palco e, olhando para o horizonte com
firmeza, fez um chamado a todos os ali presentes: que ouvissem e repetissem 0 seu canto
enquanto batiam repetidamente o pé na terra. Lembro-me de Shirley afirmar que se nos ainda
respiramos devemos agradecer aos povos indigenas, e que aquele momento era para todos que
ali estavam, indigenas e ndo indigenas, que batessem o pé na terra, mas que batessem com
vontade, para que a mée terra conseguisse ouvir e sentir que quem estava ali era porque ouvira
0 seu chamado e se comprometera com ela. Sem nem perceber, me vi compondo esse grande
ritual, ao estar batendo os pés na terra com a forca de quem diz que sim, que deseja se
comprometer e percebendo que esse ato me fazia compor com um grande coletivo de pessoas
indigenas e ndo indigenas que ali faziam o mesmo que eu. A partir da escuta desse chamado
eu senti vontade de conversar com Shirley Krenak.

Né&o sabia ao certo o que falaria, pois ainda ndo tinha ideia do que pretendia enquanto
pesquisadora. Parecia estar me encontrando com certa impossibilidade de saber. Mas a
vontade de procura-la persistiu, mesmo habitada por muitas ddvidas. No terceiro dia de
evento (12 de agosto de 2019), decidi aborda-la durante a ocupacdo da SESAI. Apresentei-
me, falei quem eu era e sobre a possibilidade de transformar minha tese de doutorado em um
estudo sobre politica e mulheres indigenas (ideia que surgiu naqueles dias de evento). Lembro
de ter falado algo sobre a minha inten¢do em “descolonizar” a sociologia rural e ela ter me
retornado com um ent&o vocé quer apagar tudo até aqui e comecar de novo? Em certo tom de
ironia, pergunta gue respondi inicialmente com uma risada, pois percebi que a minha intencédo
manifestada era pretensamente maior que a capacidade de uma tese de doutorado. Entdo,
depois de rir, comecei a ensaiar algumas frases que justificassem eu té-la abordado, tentando
contar que ja havia um tempo em que me interessava por pensar certas discussoes e que via na
marcha a oportunidade de desenrolar algumas ideias e contribuir para ajudar a “descolonizar”
ao menos “um pouquinho”. Antes mesmo que eu terminasse o meu discurso, Shirley olhou
bem nos meus olhos e me disse repete comigo: a natureza vai agir em mim e eu ndo vou mais
ter medo, a natureza vai agir em mim e eu ndo vou mais ter medo.

Eu repeti, mas também fiquei sem reacdo. Lembro vagamente de ela ter me falado
mais algumas coisas, na direcdo de deixar a natureza agir em mim. Na sequéncia, me passou

seu numero de telefone particular (para contatos futuros de pesquisa), com a ressalva de que
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eu ndo passasse a mais ninguém, e entdo nos despedimos. Shirley me atingiu em cheio, ao
indicar outra direcdo, que a necessidade talvez fosse outra, a de sustentar as consequéncias do
meu encontro com a marcha. Ao menos foi assim que li suas palavras. E assim me senti, de
certo modo, vulneravel a presenca e sensibilidade de Shirley. A primeira reacdo foi passar
horas em um estado de “anestesiamento”, suas palavras se repetiam em meu pensamento.
Depois, foi como se algo despertasse, de que eu ndo estava ali para analisar o que acontecia e
sim para me deixar habitar pela marcha. Fui surpreendida por um pedido para permitir
agéncia a natureza quando o que eu buscava era apenas uma entrada no campo de pesquisa, e
isso mudou tudo. A partir de entdo, resolvi sustentar as consequéncias desse encontro, apostar
em me deixar guiar pelo que ali falavam, que a terra chama, que suas ancestrais ali estavam.

Por isso, a partir desse momento, pouco me importou se o que ela falou fazia sentido
ou ndo racionalmente falando, o que me importou € como seu chamado me afetou e como a
marcha ja vinha me chamando desde antes de eu chegar em Brasilia-DF. Néo tinha nenhuma
certeza do que ia fazer no evento, apenas escutei 0 que me mobilizava e reconheci que ja nos
primeiros momentos do primeiro dia do evento eu me via profundamente afetada pelo que
acontecia ali e fazendo op¢bes de compor com o grande coletivo da marcha. Foi preciso
langar méo da possibilidade de reconhecer que eu estava sendo afetada por esses encontros e
que algo se produzia e, sobretudo, que as palavras de Shirley, que sdo sempre muito potentes,
encontraram morada em mim. Com o0 passar dos meses, pude notar que a compreensdo
daquilo tudo passou, primeiramente, pelo meu corpo que se sentiu atravessado, afetado por
inimeros fluxos e movimentos e movido por um chamado.

Eu era mobilizada pela 12 marcha na medida em que me colocava na posi¢do de
escuta. A partir do contato com elaboracBes de Favret-Saada>® (2005) fui construindo um
entendimento de que se deixar afetar é também uma forma de estabelecer uma comunicacéo
ndo verbal, involuntéria e ndo intencional que com o tempo pode vir a possibilitar a abertura
de outros canais de comunicacdo, mais discursivos e conscientes. De Favret-Saada (2005)
vem o potencial do entendimento de que aceitar ser afetado ndo implica em uma identificagdo
com o ponto de vista nativo, nem de aproveitar-se da experiéncia de campo para exercer
narcisismo, pois é da ordem de assumir o risco de ver seu projeto de conhecimento se desfazer
e possibilitar uma abertura a conferir estatuto epistemologico as situacOes de afetacdo, que é
onde uma etnografia se faz possivel. Vieira (2021) aponta como uma desorientacdo que

%0 Antropéloga tunisiana que consagrou a vulnerabilidade da etnografia como um de seus aspectos mais potentes
(VIEIRA, 2021).
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emerge da comunicacdo involuntaria, sob a qual se desloca o lugar pretensamente
invulneravel do sujeito do conhecimento.

Com o passar do tempo, esse aprendizado apreendido no corpo pode encontrar as suas
palavras®™, possivelmente por um processo de involucdo criativa (DELEUZE e GUATTARI,
2012), uma vez que foi necessario encarar a pratica de desaprender um pouco, desabitar um
pouco a forma de pensar que estava habituada, para abrir espago a criacdo de novas
possibilidades. Tratou-se sobre aceitar esse chamado também como um convite a sentir e
pensar de outro modo (FLORES, 2018; 2020). Da etnografia de Luiza Dias Flores (2018) com
a Morada da Paz>® vem essa inspiracdo que me aproxima da ideia de perceber o chamado
enquanto convite a sentir e pensar de outro modo e, em meu caso, de escutar de outro modo.
No entanto, € necessario alertar de que se trata de uma aproximacdo com sua etnografia desde
diferencas muito significativas entre as situacdes de campo da autora e as minhas. Em meu
caso, se trata de minha participacdo em um evento plblico®, onde liderancas fazem um
chamado as pessoas em geral, um chamado ao compromisso com o chamado da terra, o que
afetou a ponto de escolher tornar minha escuta e escrita meios de prolongar esse chamado.

A composicdo de que falarei ndo se trata de um convite a fazer parte do coletivo de
mulheres indigenas, e sim um compor com, estar ao lado dos “povos que reconhecem na Terra
e nos seus seres verdadeiros aliados na existéncia” (COSTA, 2019, p. 140). Ja no caso de
Flores (2018; 2020), o que ocorre é a abertura de uma comunidade espiritual & sua imerséo
enguanto pesquisadora, por um periodo de tempo significativo, periodo no qual foi iniciada na
Nacdo Muzungué, vivenciou o cotidiano da comunidade e estreitaram lagos, o que ocasionou
0 convite para a pesquisadora compor um “nos” junto da comunidade, convite que operou
enquanto um desestabilizador da relacdo “n6s” e “outros”. Trata-se de composicdes desde
situacOes distintas, ainda que, em ambos o0s casos, sdo chamados para compor com, compor
um “nods”, com contornos proprios, dadas as singularidades de cada encontro etnografico.

Em meu caso, para ser possivel atender esse chamado foi urgente resistir ao pacto
ontoldgico da crenca (VIEIRA, 2021), ou seja, resistir a relegar as vivéncias que me afetaram
durante a marcha ao estatuto de crenga. Assim, aquilo que me afetou, como os rituais da
abertura do evento, ou o fato de ser convidada a bater o pé no chdo e a permitir que a natureza

agisse em mim, ndo foi disposto no lugar de representacdo cultural, mas sim no lugar de

51 «As operagdes de conhecimento acham-se estendidas no tempo e separadas umas das outras: no momento em
gue somos mais afetados, ndo podemos narrar a experiéncia; no momento em que a narramos ndo podemos
compreendé-la. O tempo da analise vira mais tarde. ” (FAVRET-SAADA, 2005, p. 160).

52 Comunidade kilombola localizada na regi&o metropolitana de Porto Alegre — RS.

53 Considerando que apostei em experiéncia de campo hibrida, com imersdes presenciais mais pontuais e
espacadas e pesquisa online.
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epis6dios em que me senti atravessada por diferentes agéncias™, cujas intensidades soaram
como convites a levar a sério a politica das mulheres indigenas. Essa abertura para levar a
sério a politica das mulheres indigenas também foi permeada por outros encontros, paralelos
ao evento, os quais definitivamente tiveram forte influéncia nos proximos passos dados.

Nos momentos em que eu ndo estava no evento da marcha, eu estava junto de
militantes de um grupo politico que eu fazia parte. Nessas retiradas de cena, acabei
vivenciando algumas situacGes que implicaram na forma com que eu me percebia em relagédo
a marcha. Entre as situacOes, destacam-se as de compartilhamento de percepc¢des sobre o
evento da Marcha das Mulheres Indigenas. Havia, por parte de integrantes do referido grupo,
o0 reconhecimento de que a movimentacdo das mulheres indigenas que estava acontecendo em
Brasilia-DF tinha alguma importancia politica (ninguém negou isso explicitamente), porém
manifestava-se recorrentemente, por parte de alguns, o entendimento de que ndo é bem assim
que se luta, uma “velha formula que eu bem conhecia”, repetindo as palavras de Goldman
(2006), tdo conhecida quanto compartilhada por parte da militdncia politico-partidaria de
esquerda. Arrisco dizer que muito provavelmente “ndo ser bem assim que se luta” tenha uma
relacdo muito proxima com 0 que ndo se espera encontrar na politica: rituais, dangas, cantos,
pinturas.

Portanto, nesses dias em Brasilia, também presenciei tentativas de posicionar a
mobilizacdo feminina indigena nesse lugar, de algo que tem sua importancia, mas que nédo é
exatamente a forma “correta” de se lutar, por meio de uma série de atitudes indiretamente
criticas a forma de luta dessas mulheres, que operavam como que para diminuir o “valor
politico” das a¢des das mulheres indigenasss. Foram acontecimentos que me causaram uma
série de desconfortos™°, em partes porque estava me dando conta de um modo de pensamento
gue me senti representada por muito tempo. Obviamente, eu poderia argumentar dentro da
I6gica de que tudo que acompanhei era o esperado, afinal as atitudes das pessoas apenas

refletem as estruturas de nossa sociedade (machista, racista, colonial).

> Para Vieira (2021) a vulnerabilidade do sujeito do conhecimento é uma das mais importantes licdes de Favret-
Saada, na medida em que permite um processo de entrecaptura, onde o etndgrafo é capturado por préticas e
forcas que o atravessam durante a experiéncia de campo que, posteriormente, serdo capturadas ou apropriadas
por ele como vetor de criatividade e renovagdo de conceitos, pressupostos, concepcdes e praticas que permeiam
a pesquisa (VIEIRA, 2021, p. 12).

> Como 0 uso de recursos como piadas, risos e comentérios depreciativos. Trago como exemplo o emprego da
designacéo la nas indias para se referir ao evento politico das mulheres indigenas e a insisténcia dessa expresséo
vir acompanhada da expressdo artesanato, de forma reducionista, Ao se referir aos eventos que aconteciam em
Brasilia era repetitiva a referéncia ao evento das indigenas como o ir 14 para ver o artesanato, enquanto o das
mulheres camponesas era tratado como ir 14 no evento politico, ainda que esse também dispusesse de
artesanatos, denunciando evidentemente um modo de estabelecer diferentes graus de politizacdo dos eventos.

%6 Como explica Ribeiro (2019), afetos também séo devires, ora aumentam nossa poténcia, ora diminuem.
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No entanto, prefiro habitar o lugar de quem faz mea culpa. Percebi assim, mais
fortemente, que o meio no qual eu circulava, ainda que de esquerda, ndo é isento de participar
da manutencéo do colonialismo/colonialidade®”. Esses (des)encontros acabaram por fortalecer
0 reconhecimento da impossibilidade de manter perspectivas tedricas e militantes como
verdades e certezas absolutas e, sobretudo, a notar como o colonialismo/colonialidade é uma
presenca gritante em nossas teorizacbes e acgdes politicas. E, com isso, reforgou-se a
percepcdo de que os proprios partidos politicos sdo espagos de disputa, onde as coisas nao
estdo dadas, fixas, sendo necessario um trabalho constante e continuo de desconstrucdo de
pressupostos que atuam para a manutencdo do colonialismo, para o qual é preciso — para nos
pessoas brancas - saber se colocar na posicéo de escuta.

Entdo, me recordei novamente de palavras de Flores (2020), sobre o questionamento
que recebeu em campo acerca de seu estudo, se 0 outro da antropologia era a Morada da Paz,
com quem ela pesquisava, ou se era o colonialismo/cientificismo. Atravessada pelas
experiéncias desconfortaveis que presenciei, me questionei: como poderia me opor as forgas
do colonialismo — que também me habitam — insistindo que eu estava ali junto com o grupo e
que a marcha era um “outro”? Diante dos ocorridos, meu pensamento insistia em questionar
se é possivel, para nds brancos, que o colonialismo que também nos habita ndo nos impeca de
almejar uma politica de vida para todos e todas, que ndo seja um espelho que reflete apenas as
nossas demandas (brancas) e os nossos modos de fazer politica. Dessa forma, o que foi se
delineando ao longo dos dias do evento - e apds ele - foi uma composi¢do com a marcha, ndo
intencional, na medida em que desconfortos e questionamentos sinalizavam uma mudanca de
(com)posicao diante da marcha.

Escolher (e arriscar) deixar isso explicito em meu texto, de me posicionar como
alguém que passou a compor com a marcha, diz respeito a entender o conhecimento como
situado, corporificado e objetivo quando ele € localizado, pois como afirma Donna Haraway
apenas a perspectiva parcial promete visio objetiva®® (HARAWAY, 1995). Assim, ao assumir
uma posicdo etnografica, como diz Montavanelli (2020), aqui uma posi¢cdo etnografica ao

lado das mulheres indigenas, abre-se espago para habitar novos possiveis, em que surge a tese

> Colonialidade e colonialismo sdo conceitos advindos de reflexdes criticas de autores decoloniais e pés-
coloniais, como Aimé Cesdire, Frantz Fanon, Anibal Quijano, Maria Lugones, para citar alguns. O uso das
no¢des colonial/colonialismo/colonialidade nessa tese, portanto, ndo remete a um tempo pretérito/passado
histérico e sim faz referéncia a uma matriz estrutural de poder especifica da modernidade (baseada na ideia de
raca) e ao incessante processo de atualizacdo de violéncias coloniais, para vias de imposicdo de uma maneira
Unica de viver, conforme elaboragdes de Quijano (2005).

%8 Haraway (1995, p. 21) considera a objetividade como algo que diz respeito & corporificacdo especifica e
particular do conhecimento e ndo como uma falsa visdo que promete transcendéncia de todos os limites e
responsabilidades.
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de doutorado como fruto de minha composi¢do com a 12 Marcha das Mulheres Indigenas. E,
assim, também assumo as consequéncias de me posicionar para a escuta de um chamado,
considerando que saberes sdo produzidos por corpos localizados>® e, portanto, quando falo de
minha escuta a um chamado, ou seja, dos afetos que experimentei, ndo busco equivaléncia
com as experiéncias das mulheres indigenas.

Penso que aqui falo sobre algo da ordem do devir que, como argumenta Goldman
(2006), ndo é da ordem da semelhanca, da identificacdo ou da imitagdo, mas sim uma
composicdo de velocidades e afetos. E um movimento pelo qual um sujeito sai de sua propria
condigdo — mas ndo deixando de sé-lo - por meio de uma relagéo de afetos que consegue
estabelecer com uma condicdo outra (GOLDMAN, 2006). Desse modo, ndo significa se
identificar com o ponto de vista nativo, significa deixar-se afetar pelas mesmas forcas que
afetam o nativo, sem com isso se colocar em seu lugar e/ou na posicdo de empatia
(GOLDMAN, 2006). E se o que faz essas mulheres irem até Brasilia-DF é impedir que
destruam a vida, como afirmou Sonia Guajajara na abertura da 1* marcha, entdo entendo que
aqui o “outro” ndo é as mulheres indigenas, mas sim uma politica de morte que, no meu ponto
de vista, sobrevive alicercada também no colonialismo. Eu me permito entdo, atravessada por
tantos fluxos e movimentos desde o encontro com a 1% marcha, reconhecer que ela foi um
ponto de inflexdo na minha trajetéria. Eu ocupo a posicdo de quem foi afetada pelo
acontecimento marcha, prolongando-o através da escrita, porque a composi¢do com a marcha
parece ter me potencializado e principalmente parece potencializar o pensamento sobre

politica.

2.3 SOBRE (DES)ENCONTROS COM A POLITICA E A POLITICA DA PRESENCA

A ideia acima mencionada, de que ndo é bem assim que se luta, parece trazer consigo
uma consequéncia, que € a necessidade de convencer 0 outro quanto a existéncia de uma
forma correta de lutar. Essa questdo me remeteu ao relatado por Goldman (2006) em seu livro
sobre democracia, quando discorre sobre a associacao que um politico de llhéus-BA fez entre
a batucada de blocos afros e a ideia de que isso representava um “ndo fazer nada”, onde
batucada era direcionada ao lugar de falta de consciéncia politica e de desvio da acdo politica,
grosso modo, de alienacdo. Para Goldman (2015), ao contrario, a necessidade que 0s outros

% para Haraway (1995) localizar o saber é uma alternativa para a dicotomia universalismo/relativismo.
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pensem — se referindo & afirmacéo feita por Isabelle Stengers® - deve ser uma abertura para o
seu pensamento, deve ser a aceitacdo de que as pessoas realmente pensam, inclusive e
principalmente quando pensam diferente de nos.

Desde esse ponto de vista, é possivel, portanto, se adotar uma pratica de
desterritorializacdo do pensamento préprio por meio do pensamento de outrem (GOLDMAN,
2015). Dessa forma, em face do pensamento de que ndao hd uma Unica forma correta de se
lutar, se aposta na possibilidade de observar as singularidades do modo de luta evidenciado
durante as marchas por meio de uma pratica de desterritorializacdo, de maneira a priorizar a
dimensdo pragmatica das marchas, o seu potencial de inventividade em ato, de fazer aparecer
formas ndo convencionais de luta, orientadas por aquilo que as mulheres indigenas pensam e
criam quando se movimentam e em acordo com seus mundos.

Outra questdo se apresenta, em relacdo a0 modo como eu penso a pesquisa, pois se
opto por buscar “compreender” a politica das mulheres indigenas, me vejo inclinada a
explicar por que usam certos artificios, como os rituais, para fazer politica. Novamente,
recorro aos estudos de Goldman (2006) e compartilho da ideia de que ndo se trata de imaginar
que usam algo para fazer politica, pois as pessoas ndo sdo obcecadas por uma coisa s6. O
autor traz a percepcdo de que fazer musica afro — no caso de seu estudo — é uma das
dimensfes essenciais dos processos de criagdo de territdrios existenciais que permitem a
pessoas discriminadas produzir sua prépria dignidade e vontade de viver (GOLDMAN, 2006)
e nao simplesmente algo que usam intencionalmente como forma de fazer politica e obter
ganhos politicos e retornos desejaveis.

E, no encontro com essas percepcdes, notei que a intencdo dessa pesquisa ndo esta em
decifrar o que elas querem dizer, se 0 que fazem € ou ndo a verdade, ou se usam dos rituais
indigenas “para fazer politica”. Trata-se, mais uma vez, de decidir se levo a sério o que dizem
e fazem, em face daquilo que definimos como politica. O que elas fazem emergir com seu
modo de fazer politica? O que aquilo que elas dizem e fazem “denuncia” sobre a politica
ocidental? Assim, senti certa urgéncia em desobrigar a politica desse espelho de n6s mesmos,
desobriga-la do que € costumeiro dizer que pode ou nédo ser politica, incluindo aqui o que nos
desconcerta diante do que foge do retrato que esperamos encontrar na politica. Com isso, foi

preciso dar atencdo as questdes de fundo na tese, em que se encontra a questdo do que é

% Entrevista Isabelle Stengers — “A esquerda, de maneira vital, tem necessidade de que as pessoas pensem”.
Disponivel em: http://climacom.mudancasclimaticas.net.br/isabelle-stengers-a-esquerda-de-maneira-vital-tem-
necessidade-de-que-as-pessoas-pensem/ .


http://climacom.mudancasclimaticas.net.br/isabelle-stengers-a-esquerda-de-maneira-vital-tem-necessidade-de-que-as-pessoas-pensem/
http://climacom.mudancasclimaticas.net.br/isabelle-stengers-a-esquerda-de-maneira-vital-tem-necessidade-de-que-as-pessoas-pensem/
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politica e a maneira como eu mobilizo o conceito de politica®™ para fazer a tradugdo
etnogréfica.

Sem ddvidas, um dos principais desconcertos que o encontro com a marcha me trouxe
foi o de perceber que havia um “algo mais” que me escapava quando da vivéncia com a
politica que acompanhei em campo. E, nesse sentido, pude notar que esse desconcerto se
devia ao fato de eu pensar politica de uma forma especifica, como reacdo ao Estado, centrada
no pélo do Estado®®. O artigo de Ferreira (2017) fala justamente sobre como o conceito de
politica nascido no ambito da cidade-Estado, a partir da historia e de formac6es sociais do
Ocidente, tem como centro a nog¢do de Estado. Foi a partir de grandes narrativas filosoficas
que elaboram teorias sobre o Estado moderno que ocorreu a naturalizacdo do Estado como
“necessario e dado”. Nessa esteira, politica entdo é tida como uma atividade que pressupde
Estado e, portanto, todas as formas nao estatais sdo tidas como “nao” ou “pré” politicas
(FERREIRA, 2017). De todo modo, como aponta o autor, essa definicdo limitada de politica
foi problematizada de diferentes formas pela teoria antropoldgica®.

Diante disso, ao pensar o tema da politica indigena, ainda que em rela¢do a um evento
gue acontece em um ambiente tradicional da politica ocidental - a cidade de Brasilia-DF onde
0 Estado faz a gestdo da po6lis - me senti instigada por construir pontes com pensamentos
préximos da antropologia politica de Pierre Castres (1974), desde a nogdo “sociedade contra o
Estado”, e o seu sentido de contra a centralizacdo do poder, 0 que incentivou a prética da
cautela no processo de imputar nocdes da politica ocidental a politica indigena,
principalmente no que tange a préatica de definir a priori 0 que € ou ndo pertencente ao
dominio politico. Entdo, se na tese procuro abordar politica também considerando a relagéo
com o Estado, a presenca das organizacdes indigenas e a questdo da luta por direitos e
politicas puablicas, eu ndo busco fazer isso de forma a encaixar 0s acontecimentos que
acompanhei em campo dentro de uma logica de reacdo a presenca do Estado, pois fiz a op¢édo
de considerar politica como algo atrelado a vida: fazer politica é fazer a vida criativa.

Isso porque, como afirma Viveiros de Castro (1999), fixar a minha perspectiva no polo
do Estado nacional carregaria um pressuposto, de ver Estado nacional como espaco analitico
natural de contextualizacdo dos povos indigenas. Dessa forma, tem-se o risco da politica se

desenhar como uma reacao ao Estado nacional e a criatividade dos sujeitos ser limitada a essa

%1 para tanto, as contribuicdes e sugestdes de leitura da banca de qualificagdo foram fundamentais.

%2 No inicio da pesquisa, eu tinha como pressuposto pensar politica enquanto reacéo ao Estado, pensamento esse
fruto de minha experiéncia militante (estudantil e politico-partidaria).

% para detalhes quanto aos estudos que fizeram tais problematizacdes ver Ferreira (2017).
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reacdo. Vieira (2018)%* faz essa reflexdo em relacdo ao conceito de resisténcia, de que a
perspectiva de se conceber resisténcia do ponto de vista do Estado, como se o
movimento/fluxo da histéria fosse uma prerrogativa dos empreendimentos capitalistas, faz
com que as agdes contrarias sejam lidas com o sentido de “reativas” e a questdo que a autora
aponta € de que resisténcia ndo se restringe a reatividade, pois se trata de uma préatica criativa
no sentido preciso da “criacdo do possivel”.

Como mencionei, reconheco ser necessario considerar que falo de eventos politicos
organizados em Brasilia — DF, capital do pais e epicentro politico brasileiro, em que
acontecem boa parte das decisdes politicas institucionais que impactam a vida dos povos
indigenas brasileiros. Além disso, algumas liderancas indigenas se envolvem com a politica
institucional e de Estado e estdo se propondo a se envolver ainda mais, com a iniciativa
Chamado Pela Terra, por exemplo, campanha de candidaturas femininas indigenas nas
eleicdes de 2022 para aldear a politica®, que para Eunice Kerexu, se refere a indigenas
ocupando os espacos do jeito que eles sdo. Essas liderangas fazem uma mediacdo, como
afirmam no manifesto de criacdo da ANMIGA®®, entre o chdo da aldeia e o chdo do mundo.
Portanto, um dos esforgcos aqui passa impreterivelmente por trazer ao dialogo a presenca do
Estado e as relagfes postas em movimento. No entanto, ainda que se leve em consideracéo a
presenca do Estado, ela ndo € a Unica, tampouco a principal presenca, sendo necessaria
atencdo a manifestacdo de outras composicGes da politica das mulheres indigenas, aos efeitos
criadores de suas presencas, desde a perspectiva de que politica € mais do que reacdo, é
criacdo, é pratica criativa.

Essa forma de conceber a politica — como criagdo — tem inspiracdo “deleuzo-
guattariana”, desde o entendimento de que o diferencial ndo tem relacdo com negacéo e/ou
oposicdo é sobretudo da ordem da criagdo e da criatividade (GUATTARI, 2006)°’. Em uma
Conferéncia®® em 1987, Deleuze afirmou que “o ato de criacdo é um ato de resisténcia” e diz
respeito a uma profunda necessidade de dar um corpo a uma ideia. Desse modo, pensar
politica como criagdo é uma perspectiva de notar que diferencas ndo sdo da ordem da

% A autora aborda um contexto quilombola no Alto Sertdo de Caetité - Bahia.

® A lideranca indigena guarani Kerexu Yxapyry ao se lancar como pré-candidata a deputada federal pelo estado
de Santa Catarina no 18° ATL afirmou que aldear a politica é indigenas ocupando os espagos do jeito que eles
sdo.

% Manifesto das primeiras brasileiras. Disponivel em: https://anmiga.org/manifesto/ .

% E tem relagdo especial com o possivel, até mesmo com possibilidades que fogem da nossa imaginac&o
cientifica.

% Qu'est-ce que l'acte de création? Conference Donnée Dans Le Cadre Des “Mardis De La Fondation” (1987).
Gravacdo disponivel em: https://www.worldcat.org/pt/title/quest-ce-que-lacte-de-creation-conference-donnee-
dans-le-cadre-des-mardis-de-la-fondation-des-metiers-de-limage-et-du-son-le-17-mars-1987/0clc/490262511 .



https://anmiga.org/manifesto/
https://www.worldcat.org/pt/title/quest-ce-que-lacte-de-creation-conference-donnee-dans-le-cadre-des-mardis-de-la-fondation-des-metiers-de-limage-et-du-son-le-17-mars-1987/oclc/490262511
https://www.worldcat.org/pt/title/quest-ce-que-lacte-de-creation-conference-donnee-dans-le-cadre-des-mardis-de-la-fondation-des-metiers-de-limage-et-du-son-le-17-mars-1987/oclc/490262511
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oposigdo/negacdo, por isso resistir é criar (e ndo reagir). A partir da perspectiva da criagéo,
fazer politica pode ser entendido como da ordem de fazer a vida enquanto atividade criadora.
Portanto, o Estado ndo é desconsiderado, mas busco ndo limitar as movimentacdes dessas
mulheres indigenas em torno dele.

Nesse interim, veremos que como consequéncia de se conceber politica como criacéo
do possivel, o questionamento a divisdo moderna entre cultura e natureza € reiterado, uma vez
que, as criacdes politicas das mulheres indigenas convidam a cena outros-que-humanos, a
exemplo da terra/mée terra, causando um “excesso” frente a nocdo usual de politica. Esse
excesso levanta questdes de fundo, a exemplo do observado por De La Cadena (2019) no
contexto andino, quando da participacdo de Pachamama na Constituicdo Federal do Equador,
pois sua presenga pela gramatica ambientalista dos “direitos da natureza” ¢ até tolerada, no
entanto, sua presen¢a como entidade gera conflitos ontologicos, pois esse “excesso” tende a
ser recusado, por ser lido como algo residual. No entanto, como argumenta a autora, em mais
de quinhentos anos de contato esses “excessos” ndo desapareceram e, embora alocados a
esfera da natureza ou da metafisica, habitam também a politica, gerando divergéncias.

Nessa tese, ao considerar politica como criacdo e mobilizar o agenciamento
etnogréfico de acordo com conceitualizagdes nativas, faco da composicdo com a Marcha das
Mulheres Indigenas também uma composicdo do texto com as formulagcdes nativas que
emergem da marcha. Assim, as palavras presenca, chamado e reflorestar, espinhas dorsais
dessa tese, assim 0 sdo porque nomeiam modos de criacdo, singularidades no modo de fazer
politica de mulheres indigenas e serdo mobilizadas enquanto ferramentas descritivas. Diante
disso, o conceito de cosmopolitica da filésofa da ciéncia Isabelle Stengers (2014) é também
posto em cena, pois 0 agenciamento etnografico com as formulagdes nativas levanta questdes
que dizem respeito a formas de fazer aparecer mundos divergentes e uma multiplicidade de
outros que os habitam. Leva, com isso, ao estabelecimento de uma dimensdo cosmopolitica as
criacBes politicas da marcha das mulheres indigenas, visto que as marchas tensionam a

politica a estar “em presenca” daquilo que insiste.

**k*

A primeira vez que ouvi a palavra presenga durante a 12 marcha foi ja na abertura do
evento, quando uma indigena da etnia Kayapo, de uma aldeia na regido Sul do Pard, comecou
a falar na lingua do seu povo e finalizou com algumas palavras em portugués, repetidas

algumas vezes: aqui n6s ndo somos a voz, n0S somos a presenca. Essa mulher, cuja
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identidade desconheco, fez questdo de demarcar o posicionamento de que com aquele evento
protagonizado por mulheres indigenas ndo se buscava sé ter voz, mas sim presenca. Também
foi na abertura do evento que ouvi Célia Xakriaba afirmar que quanto ao diferencial da agédo
politica indigena esta a capacidade de multiplicar presenca. E na chegada da marcha no
Congresso Nacional, Sonia Guajajara avisou: nds vamos chegar aqui no Congresso Nacional
porque precisa da nossa presenga aqui.

Confesso que, nos eventos politicos, estava acostumada a ouvir afirmativas que
remetiam a necessidade de se dar voz as mulheres na politica. Dar voz as mulheres, dar voz as
mulheres negras e entdo também dar voz as mulheres indigenas, o proprio projeto da ONU
Mulheres, responsavel pela viabilidade de muitos eventos de protagonismo feminino
indigena, & denominado “Voz das Mulheres Indigenas”. No entanto, 0 que ressoava nesse
evento ndo me pareceu ser apenas sobre o ato de se dar voz, ou de ocupar um espago com a
voz, quero dizer um modelo de politica centrado na voz, mas sim, desde diferentes formas,
tinha algo em torno da nogéo de presenca, em torno do que se presentifica com as marchas. E,
assim, algo em torno de uma necessidade de se fazer ver/aparecer. A batida dos pés, a pintura
no corpo, o canto ancestral, o encontro de rituais, os encantados, as criancas, o pé descal¢co no
ch&o quente do asfalto. Por isso, ndo afirmo apenas com base nas falas pontuais que citei, mas
sim relembrando os acontecimentos da 12 marcha, entre eles um me marcou bastante e remete
a um episédio envolvendo a participacdo de deputados federais. No dia em que a marcha se
deslocaria até o congresso nacional, 13 de agosto de 2019, antes de as mulheres indigenas
sairem em marcha aconteceu um momento em que estavam previstas falas de apoiadores da
marcha, como coletivos e organizagdes sociais e os deputados federais convidados.

Os deputados estavam representando uma variedade de partidos politicos e, pelo que
deu a entender, a escolha dos deputados convidados tinha relacdo com a proximidade que
possuiam com as pautas indigenas nas votacGes no Congresso Nacional. Cada deputado
federal que estava ali ia ter um tempo para realizar uma fala em apoio a Marcha das Mulheres
Indigenas. Entre uma fala e outra, foram interrompidos subitamente por mulheres Guarani e
Kaiowa4, as quais chegaram entre eles ja cantando, rezando, se movimentando com a fumaca
das ervas e do tabaco. Logo, uma dessas mulheres pegou o microfone que estava com um dos
deputados para dizer que se tratava de um ritual junto aos ancestrais e tinha por intuito tornar
0s deputados mais alinhados e comprometidos com as demandas indigenas, de maneira com
gue, enquanto deputado federal, cada um se comprometesse com a luta dos povos indigenas.

Apesar da cara de espanto de alguns, o que mais me chamou atencdo nesse episddio

foi que imediatamente a chegada dessas mulheres (e do ritual) um dos deputados que
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aguardava seu momento de discursar saiu dali em direcdo a uma equipe de televisdo que
estava ao lado, para conceder uma entrevista. E possivel que a entrevista ja estivesse prevista,
no entanto, ndo deixou de ser intrigante para mim que, durante um ritual realizado por
mulheres indigenas que tinha por objetivo firmar compromisso desses deputados com a luta
dos povos indigenas (contando com mediacdo dos ancestrais), o deputado tenha optado por se
retirar para conceder uma entrevista. Um tempo depois da marcha, possivelmente mais de um
ano depois, lembro-me de ter compartilhado essa histéria com um amigo com quem
compartilho de muitas vivéncias politicas. Do ponto de vista dele, ocorreu ali algo bastante
normal para o modus operandi de figuras publicas politicas, que é a importancia e até mesmo
necessidade que um deputado tem em aproveitar os espacos de fala disponiveis para trabalhar
a sua imagem e promover sua atuacao enquanto deputado federal.

Ainda gque concorde com essa premissa, em meu ponto de vista, essa retirada de cena
para conceder entrevista a um canal de televiséo foi muito representativo do que eu vejo como
questdo de fundo: uma politica branca ocidental, onde a voz é um componente fundamental da
acao politica — no sentido de se ter um foco em produzir discurso eficaz e persuasivo — e 0
encontro (ou desencontro) desse modo de fazer politica com a singularidade do fazer politica
dessas mulheres indigenas, que eu escolho nomear como politica da presenca e, para a qual,
me parece que a realizacdo de um ritual tenha tanta importancia quanto um “bom discurso” €,
sobretudo, remete a formas de presentificar composi¢des outras que fazem parte da agéo
politica das mulheres indigenas e que, para tanto, tem o corpo como um componente
fundamental.

Relatei a situacdo acompanhada ndo com o intuito de julgar a atitude do referido
deputado ou de analisar o contetdo de seu discurso, o fiz porque foi diante do contraste entre
a chegada do ritual e a saida de cena do deputado que esperava sua vez de discursar que eu me
senti mais uma vez instigada a pensar em diferencas que emergem do modo de fazer politica
das mulheres indigenas. Se a politica branca ocidental se circunscreve no uso da voz para a
producéo de discurso na acgdo politica, € necessario também pontuar, como menciona Latour
(2004), que a politica ocidental € um modelo alicercado no problema de representagdo do
humano e de suas demandas, ainda que essa mesma politica sempre tenha sido uma politica
das coisas® (para além do humano), embora n4o uma politica feita “em presenca” das coisas.

Diante disso, também importa informar que nomear como politica da presenca néo é

remete a criar oposicdo entre voz e corpo. A situacdo relatada me remeteu, primeiramente, a

% Da construgdo de cidades, da definicéo de fronteiras, do aquecimento global, do milho transgénico, para citar
alguns exemplos apontados pelo autor.
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pensar em diferentes usos da voz (e da palavra) na producdo de discurso na acéo politica ou,
melhor dizendo, diferentes formas de se mobilizar a palavra para a a¢éo politica. No capitulo
“Falar aos brancos” do livro “A queda do Céu” (KOPENAWA e ALBERT, 2015), Davi
Kopenawa discorre sobre a fala dos brancos e sobre como se constituiu lideranca Yanomami
que fala aos brancos, que professa longos discursos se expressando com sabedoria, que para
os Yanomami é modo de falar hereamuu’, praticado por grandes homens. Para tanto,
menciona que aprendeu a conhecer o0 que os brancos chamam de politica, 0 que o deixou
ainda mais desconfiado ao perceber que politica era “falas emaranhadas”, palavras retorcidas,

denotando que o pensamento dos grandes homens brancos esta cheio de esquecimento.

Na primeira vez em que me dirigi ao presidente do Brasil, pedi a ele que expulsasse
os garimpeiros da nossa floresta. Ele me respondeu, com hesitagdo: “Sdo numerosos
demais! Nao tenho nem avides nem helicopteros suficientes para tanto! N&o tenho
dinheiro!”. Repetiu-me essas mentiras como se eu fosse desprovido de pensamento!
Eu trazia em mim a revolta de minha floresta destruida e de meus parentes mortos.
Retruquei que com aquelas palavras tortas ele s6 queria nos enganar e deixar que
nossa terra fosse invadida. Depois acrescentei que para falar assim ele devia ser um
homem fraco com o espirito cheio de esquecimento, de modo que ndo podia
pretender ser um grande homem de verdade. (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p.
389-390).

Afirma, entdo, que para eles, Yanomami, “politica ¢ outra coisa”’

, pois sdo as
palavras de Omama’® e dos xapiri”. S&o as imagens de Omama e de seu filho, o primeiro
xama, que sdo a lei e 0 governo dos Yanomami. De modo que, as palavras de Omama e as dos
espiritos xapiri penetram no pensamento Yanomami por meio dos sonhos e do contato com a
ydkoana’, e assim elas permanecem guardadas dentro dos Yanomami, desde o primeiro
tempo, mantendo-se por intermédio de seus antepassados. A palavra para defender a floresta
vem desse lugar e possui forca porque provém da imagem dos ancestrais do primeiro tempo,
que ensinaram aos Yanomami a valentia que permite falar com firmeza aos grandes homens
dos brancos.

Ja na 1* marcha, inUmeras vezes liderangas mencionavam que para os indigenas a

palavra é sagrada, que a palavra da mulher é sagrada e que a oralidade é fundamental para

" Modo de se expressar com sabedoria, por meio de discursos longos de grandes homens Yanomami, dirigidos &
gente de suas casas. J& Davi, antes mesmo de falar para a gente de suas casas, foi incentivado a praticar esse
modo de falar para com os brancos.

™ Aqui cabe fazer um adendo, a partir das consideragdes de Pougy (2015) sobre a relacdo entre a palavra e o
poder na chefia, com base nas elaboracdes de Pierre Clastres. O autor aponta que a obra de Clastres demonstra
gue € na relacdo entre palavra e poder que se encontra uma relevante diferenca na chefia entre sociedade com
Estado e sociedade “contra Estado”, onde na primeira a palavra toma for¢a de direito do poder (e a palavra do
poder é uma ordem) e, na segunda, a palavra é um dever do chefe (e se assemelha a palavra poética).

’2 Criador da floresta e dos seres na cosmologia Yanomami.

73 Espiritos da floresta que auxiliam os xamas.

*P6 que vem de arvores da floresta, substancia ritualistica.
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os povos indigenas. No curso “Pensadoras Indigenas™’

ministrado por Bérbara Flores e Aline
Kayap6 (2022), Julieta Paredes - indigena aymara e feminista comunitaria - falou sobre
oralidade como uma “maneira de escrever no pensamento ¢ nas agdes do corpo que fala”.
Correa Xakriaba (2022) aponta a oralidade como uma “flecha certeira langada” (p.19) e
afirma que a humanidade precisa também “reativar a oralidade como a poténcia que ¢ a forca
da palavra”, uma vez que, existem palavras ¢ vozes que tém poder, mas, também existe “outra
v0z”, que é “o poder da voz e o poder de curar” (p. 23), por isso o entendimento de que a
escrita pode ser até ser “guardada”, mas a forca e a cura da palavra ndo podem. E também no
corpo que diz ter aprendido a escrever, o corpo como um papel onde se escreve com tinta de
jenipapo e urucum, a partir dos ensinamentos repassados pelos ancides e pelas anciés.

Com isso, afirma a existéncia de multiplas oralidades no corpo-leitura, estando a
intelectualidade ndo apenas na cabeca e sim no corpo, e também no maraca que orienta o
pensamento e ajuda a pensar. Em sua dissertacdo de mestrado, traz entdo a nogéo de corpo
falante, corpo como lugar onde se guardam as memorias que sdo mobilizadas em suas falas
(CORREA XAKRIABA, 2018). Essa perspectiva, afirma a autora, se deve & postura de escuta
intensa enquanto pratica de produzir aprendizado na escuta para entdo produzir fala que tem
um enraizamento que a orienta e que permite se tornar uma fala que ndo se da apenas pela
boca e sim pelo corpo que guarda a memoria, uma fala que tem forca devido a presenca dos
mais velhos e da ancestralidade nela. Nesse interim, afirma que “a ciéncia do territorio forma
os mais velhos xakriabas, doutores da oralidade e criadores de conceito nativo” (p. 34), lugar
de onde vem suas as falas. Portanto, afirma que uma boa fala é também produzida pelo
pensamento, no entanto, oralidade ndo é apenas boa fala, é saber que se ancora no corpo que
guarda memorias.

A chegada daquelas mulheres com seu ritual junto aos ancestrais em um momento
reservado aos discursos por politicos de terno e gravata é do tipo de ato capaz de convocar o
pensamento, pois ali, diante daquela situacdo, se produziu uma desaceleragdo, nos termos de
Stengers (2018, p. 458), que me inscreveu a possibilidade “de pensar e de sentir de outra
maneira”. Ali, naquele momento, pude notar que para aquelas mulheres um ritual também é
parte da acdo politica, e ndo porque se utilizam dele para fazer politica, e sim porque,
semelhante ao que Goldman (2006) afirma em relacdo a batucada afro, é “uma das dimensdes
essenciais dos processos de criagdo de territorios existenciais” (p. 18), ou ainda, nas palavras

de Stengers (2018, p. 459) ao se referir a magia das bruxas neopagas ecofeministas, a sua

> Curso da Escola “As Pensadoras” - Escola de Formagéo para o estudo tedrico-metodoldgico das obras de
grandes pensadoras.
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eficacia é “a convocac@o daquilo cuja presencga transforma as relagdes que cada protagonista
entretém com os seus proprios saberes, esperancas, medos, memdrias, e permite ao conjunto
fazer emergir o que cada um, separadamente, nao teria sido capaz de produzir”.

Assim, o contraste politica da presenca é criado, pois para além das possiveis
equivocagdes em torno da forma com que a voz é mobilizada na a¢do politica, vimos também
uma politica que é de corpos em ato, em performance, portanto, uma politica que necessita de
corpos para existir e para manifestar presencas, como a dos ancestrais que compdem com 0
referido ritual, que se deu a partir do canto, da fumaca, de agdes mobilizadas pelos corpos em
movimento. Entdo, a questdo aqui € falar em presenca para ir também além dos discursos
politicos, pois se reitera a necessidade de se considerar a presenca de corpos — e do que eles
presentificam - na acdo politica, sendo aqui o corpo entendido como mais do que um
organismo biolégico, corpo como plano intermediario, feixe de afeccdes e origem da
perspectiva’ (VIVEIROS DE CASTRO, 2018).

Desse modo, nomear enquanto politica da presenca foi o meio que escolhi para
produzir uma divergéncia entre modos de fazer politica com o intuito de auxiliar no processo
descritivo, e ndo representa referéncia a uma oposi¢do entre voz e corpo. Isso porque €
evidente que na politica da presenca os discursos sdo fundamentais, a palavra é fundamental,
os discursos de liderancas sdo centrais nos eventos, assim como as falas das ancias, feitas
diretamente ou referenciadas por outras mulheres. Esses discursos sao, inclusive, acionados
intensamente aqui no texto. Do mesmo modo, na forma usual de se fazer politica, centrada no
aparelho do Estado e nos partidos politicos, as a¢cdes ndo se ddo sem consequéncias diretas as
vidas indigenas, como veremos nas descriches acerca da politica de morte. Portanto, a
denominacdo politica da presenca é apresentada enquanto criacdo de divergéncia de minha
parte, cujo intuito € auxiliar a mostrar descritivamente como as marchas se fazem presenca e
as presencas que elas trazem.

Cabe ainda mencionar que as mulheres indigenas que se deslocaram até Brasilia-DF
para a 1* marcha ndo representavam um grupo homogéneo, muito pelo contréario, pois
demonstraram se tratar de uma grande composi¢do de diferencas, onde muitas vezes a
organizacdo e convivéncia durante o evento se dava mais com base na divisdo entre povos do

que com base na denominagdo mulheres. Essa composicéo de diferencas se une porque algo

® No perspectivismo amerindio, desde povos amazonicos, a diferenca de perspectiva é “localizada nas
diferengas corporais entre as espécies, ja que o corpo e suas afetagdes (no senso de Spinoza, as capacidades do
corpo de afetar e ser afetado por outros corpos) é o campo e instrumento da diferenciagdo ontoldgica e da
disjungdo referencial” (VIVEIROS DE CASTRO, 2018, p. 251). De todo modo, é importante a ressalva de que
se trata de uma teoria etnogréafica, localizada, ndo é uma compreensdo universal e compartilhada entre todos os
povos indigenas existentes.
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muito precioso esta em jogo. Shirley Krenak logo na abertura do evento tratou de informar: a
auto-organizacdo das mulheres indigenas e a 12 Marcha das Mulheres Indigenas sdo um
chamado da terra. O chamado opera de forma similar com a presenca e aqui se destaca por
ter sido acionado em inimeros momentos da marcha, e por remeter a algo da ordem da escuta
dessas mulheres indigenas. O que elas escutam? Que escuta sensivel é essa dessas mulheres,
capaz de ouvir um chamado e prolongé-lo através de um evento que reuniu mais de 2.500
pessoas? E ao ouvir sobre esse chamado da terra, também fui levada a me questionar: se a
terra chama, como é que se escuta?

Essa € uma pergunta que me transportou diretamente para os dias anteriores a
realizacdo da 22 marcha, exatos dois anos apds ouvir sobre o chamado da terra durante a 12
marcha. Nesses dias eu me preparava para o trabalho de campo em Brasilia-DF, estava
assistindo algumas entrevistas que as liderancas femininas indigenas concederam durante o
Acampamento “Luta pela Vida” em agosto de 2021 e uma entrevista com a Sonia Guajajara
me chamou atencdo. Uma jornalista perguntou a Sonia se a mae terra escrevesse para o
mundo de hoje uma carta, o que ela diria? Sonia tratou logo de responder ela ja escreveu né?
[risos] essa carta ja ta escrita e ela continua gritando com seus sinais que ja t4 dando ao
mundo né. A resposta de Sonia rapidamente me remeteu as minhas anotacdes de campo
qguanto ao chamado da terra e me respondeu 0s questionamentos acima com um novo
questionamento: sera que nés brancos temos dificuldade em ouvir o chamado porque
esperamos que ele venha na forma de uma carta - em pele de papel?

A referéncia a pele de papel veio da lembranca da amiga Franciele, com a qual
comentei sobre essa percepcao, e que me recordou do capitulo “As flores do sonho”, do livro
“A Queda do Céu”. Nele, Davi Kopenawa fala sobre o costume dos brancos de desenhar suas
palavras. Davi fala que para os Yanomami os dizeres dos ancestrais nunca foram desenhados
como os brancos fazem, mas eles continuam presentes no pensamento indigena. Os grandes
xamas ensinam a palavra dos cantos e a fazem crescer no pensamento, assim aprendem a
pensar direito com os xapiri. E um modo de estudar que n&o precisa das peles de papel, mas

que faz com que nunca se pare de escutar as palavras:

ndo precisamos gravar o olhar em peles de papel para nos lembrarmos das palavras
dos xapiri! Elas estdo coladas em nosso pensamento e surgem em nossos labios, sem
fim, assim que viramos espiritos. E por isso que somos capazes de revela-las em
seguida aos que nos escutam. S8o essas palavras sobre as coisas que vi em sonho
que eu tento explicar aos brancos para defender a floresta (KOPENAWA e
ALBERT, 2015, p. 466).
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Para Davi, o branco que fixa o olhar na pele de papel € 0 mesmo que desconhece o
saber ver a floresta. Sandra Benites (2018)”" conta que sua avé ensinou que n&o se pode
acreditar muito no papel, pois ele € cego, “a escrita ndo tem sentimentos, ndo anda, nédo
respira, é historia morta”, pois se trata de um conhecimento parado, que ndo acompanha o
movimento (BENITES, 2018, p. 66), por isso falar na lingua guarani é viver na lingua
guarani, no caminho de Nhandesy ‘Ete (“nossa mae verdadeira”). Na dissertacdo da lideranga
Célia Xakriab4d (CORREA XAKRIABA, 2018)"® ela menciona a importancia da escuta para
aprender a pratica ancestral Xakriaba de jogar loas: € necessario saber ouvir, prestar atencéo.
J& Veron (2018, p. 35)", ao falar os principios que regem a construcdo do ser Kaiowa,
menciona o Tekonhé érendu, saber ouvir e obedecer, saber ouvir a terra, saber ouvir a mata,
entre tantos seres, para entdo saber falar e como falar, pois para isso um Kaiowa precisa
aprender a ouvir primeiro.

A relagédo que estabeleco entre, de um lado, chamado e escuta e, de outro, a nossa
énfase ocidental na pele de papel coloca a questéo: seria 0 branco capaz de escutar a terra? E
aqui, com branco, me refiro a esse lugar geopolitico de produc¢do do conhecimento lido como
ontologia moderna/ocidental. Parece-me que o chamado da terra traz consigo a necessidade
de pensar sobre diferencas de escuta, entre a sociedade ndo indigena e as sociedades que
resistem as divisdes que estamos tdo bem acostumados, como a divisdo entre cultura e
natureza. Penso, entdo, que o chamado da terra pode ser lido como um apelo a escuta e um
convite de abertura a equivocacéo.

Presenca e chamado como singularidades que nos informam sobre modos divergentes
de habitar a terra, por meio dos quais se criam mundos. Ha de se destacar que outras nocdes
também surgem, como género e mudancas climéticas. E por meio de narrativas permeadas
por essas palavras, as liderancas também buscam sensibilizar a escuta da sociedade néo
indigena, como para a luta pelo fim da violéncia contra mulheres indigenas e a pauta da
demarcac&o das terras indigenas como um caminho para barrar as mudancas climéticas. Essas

no¢Oes que emergem do pensamento moderno ocidental sdo amplamente propagadas — pela

" A dissertacdo de mestrado de Sandra Benites (BENITES, 2018) discute questdes relacionadas a conflitos entre
a traducdo e a educagdo Guarani imposta nas aldeias como escola formal, no campo do bilinguismo. Para tanto, a
autora faz descri¢des relacionadas ao modo de vida Guarani Nhandewa, sobretudo, hist6rias que sdo a base da
formacédo de condutas, crencas e personalidades especificas, como a formacao que diferencia mulheres e homens
com base na histdria de Nhandesy ‘Ete (“nossa mae verdadeira”).

® A dissertacdo de Célia Xakriab4 (CORREA XAKRIABA, 2018) aborda os saberes e fazeres presentes no
territdrio Xakriaba, com énfase nas experiéncias de educagdo indigena no periodo anterior a chegada da escola e
apos o seu “amansamento’.

¥ A dissertagdo de mestrado de Valdelice Veron (VERON, 2018) é, conforme a autora nomeia, uma etnografia
indigena, que discute 0 modo de pensar do povo Kaiowa, com énfase no rito kunhakoty, desde a Terra Indigena
Taquara no Mato Grosso do Sul.
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academia, por organizacOes ndo governamentais, por programas sociais, etc — enquanto
relevantes para descrever contextos indigenas e também suas lutas politicas.

Bruce Albert (1995) chama atencdo ao papel da retdrica indigenista de aliados do
movimento indigena, como ONGs e Igreja Catolica, sobretudo no processo de “ecologiza¢do”
do discurso de liderancas indigenas a partir da década de 1990. No entanto, o autor considera
que longe de avaliar os discursos indigenas como “efeitos ideoldgicos” dessa influéncia é
preciso dar atencdo ao desenvolvimento por parte das liderancas indigenas, de uma
“simbolizacédo politica” complexa e original que jamais é reduzida a retorica indigenista do

Estado e dos aliados do movimento indigena.

O discurso politico indigena das ultimas décadas se funda em um duplo
enraizamento simbolico: numa auto-objetivacdo através das categorias brancas da
etnificacdo (“territorio”, “cultura”, "meio ambiente"), e uma reelaboracdo
cosmoldgica dos fatos e efeitos do contato. Nada nos autoriza a separar estes dois
registros em nome de uma suposta "autenticidade", nem a toméa-los por estanques ou
antagdnicos. Trata-se, ao contrario, de duas faces equivalentes e interdependentes de
um mesmo processo de construgdo simbolica da histéria imediata. O discurso étnico
se legitima fazendo referéncias ao saber cosmoldgico, e este por sua vez reconstroi a
sua coeréncia a luz daquele. [...] S&o esses efeitos de interagdo e retroacdo que dao
ao discurso politico indigena contemporaneo um interesse etnografico especial
(KOPENAWA e ALBERT, 1995, p. 4).

Dessa forma, Albert (1995) demonstra existir no discurso de Davi Kopenawa uma
associacdo da narrativa indigena com imagens gue o branco tem sobre o indigena, bem como
com uma leitura indigena da sociedade nao indigena, levando o discurso a uma reelaboragéo
discursiva, altamente criativa. Esse discurso resultante da reelaboracdo — discurso reelaborado
- € da ordem de um mal-entendido produtivo — ou seja, um “mal-entendido” politico que gera
produtividade para a causa indigena, traz para a luta indigena uma ac¢éo politica efetiva diante
da sociedade ndo indigena, como o apoio do movimento ambientalista (ALBERT, 1995).
Anna Tsing (2005) utiliza da nogdo de “friccdo” para se referir ao entendimento de que
categorias “universais” sdo “adaptadas” com a criagdo daqueles que se encontram com elas,
como no caso dos povos indigenas que se apropriam criativamente de categorias ocidentais
em prol de suas proprias agendas, gerando acordos de ordem pratica, pois nao se trata de uma
busca por consensos.

Interessa perceber que a propria lideranca Célia Xakriaba fala sobre a incorporacao
por parte dos indigenas de nogBes externas em suas politicas (CORREA XAKRIABA, 2018),
enquanto um amansamento em face de uma indigenizagcdo de conceitos a partir de seus
proprios termos (cosmologias indigenas). De todo modo, a partir da presenca e do chamado €

também perceptivel que as narrativas e agdes das liderancas indigenas envolvidas com a 12
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marcha, além de representarem uma acao politica efetiva, no sentido de gerar produtividade
para a causa indigena, sio ao mesmo tempo acio cosmopolitica®, no sentido de que trazem &
tona composicOes outras, que nao foram convidadas a participar da politica ocidental, mas que
habitam a prética criativa de mulheres indigenas com suas poténcias de agir.

Além disso, seus discursos e a¢Bes também levam a pensar em uma proposicao
cosmopolitica, nos termos de Stengers (2018), porque colocam a politica ocidental “em
presenca” daqueles desqualificados como parte dela e também “em presenca” da diferenca, do
divergente. Quando questiono “como que se escuta a terra?” ou se “seria 0 branco capaz de
escutar a terra?”, fico pensando em uma politica, de certo modo, “desencantada”, de
representacdo humana, posta diante de uma politica da presenca que provoca
“desaceleragdes” a propria politica ocidental. Portanto, acredito que, com isso, se trata de
estar diante de uma questdo cosmopolitica. Em reforco ao posicionamento de que ndo me
refiro a politica em equivaléncia a nocdo tradicional de polis, reitero que pensar a politica
feminina indigena como prética criativa também envolve pensar a forma com que ela se faz
presenca (se faz aparecer) e o que ela faz presenca (faz aparecer), bem como o fato de que faz

ver/notar divergéncias.

2.4 INDIGENAS MULHERES EM MOVIMENTOS E A CIRCULACAO DISCURSIVA
DO GENERO

Logo apos tomar a decisdo de pesquisar junto as marchas das mulheres indigenas,
busquei proximidade com producdes académicas acerca da mobilizacdo feminina indigena.
Nesse interim, notei que as mobilizacdes protagonizadas pelas mulheres indigenas tém sido
comumente lidas pela otica de emergéncia de um “movimento de mulheres indigenas”
(SACCHI, 2003, 2006, 2012; ORTOLAN MATOQOS, 2012), que reitera pautas do movimento
indigena “ampliado”, ao mesmo tempo em que traz demandas das mulheres, lidas como
demandas especificas de género. Esses estudos cumprem o papel de trazer registros
importantes acerca do processo de mobilizagdo feminina indigena, principalmente em décadas
anteriores quando da emergéncia de inimeras organizagdes femininas indigenas, sobretudo na
regido amazonica, e da participacdo de mulheres indigenas em esferas de elaboracdo de

politicas publicas de género.

8 Acdo politica efetiva e acdo cosmopolitica ndo sdo separadas, sdo assim descritas apenas para fins
explicativos.



70

No final da 1% marcha, que foi meu primeiro contato com algo em torno do movimento
de mulheres indigenas no Brasil, foi referido que a luta das mulheres indigenas considerava a
necessidade de retorno a complementaridade entre feminino e masculino, sem isso atribuir
uma esséncia ao homem e a mulher. Essa afirmacéo, por si s0, ja& me colocou muitas questdes.
Dessa forma, emergiu a necessidade de compreender, a0 menos de maneira geral, a forma
com que as relacBes de género tém sido abordadas na etnologia indigena brasileira. Ao ler
alguns desses estudos, pude perceber que o género teve uma incorpora¢do um tanto quanto
tardia na etnologia indigena (a partir da década de 1970), e posteriormente veio a “perder
for¢a” diante do entendimento de que seria uma questdo secundaria frente a distin¢des outras,
vindo entdo a ganhar novo folego na ultima década (MATOS, SANTOS e BELAUNDE,
2019).

De maneira geral, tanto Maizza (2017a) quanto Matos (2019) argumentam que, em se
tratando das sociedades indigenas brasileiras, os estudos de género na etnologia indigena
comprovam a nédo pertinéncia do pressuposto de dominagdo masculina no contexto das Terras
Baixas Sul-americanas. Dentre os estudos citados, evidenciam-se os de Overing (1986),
Belaunde (1992) e McCallum (1999), que contribuiram de maneira fundamental para
descartar a classica suposicao de existéncia de uma subordinacdo feminina universal e para a
solidificagdo da perspectiva de complementaridade entre homens e mulheres nas
sociocosmologias amazdnicas. Ocorre que, de maneira mais recente, a prépria nocdo de
complementaridade - no modo como tem sido posta — vem sendo complexificada. Matos
(2018), por exemplo, traz a possibilidade de se pensar a complementaridade enquanto
relagdes de intensidade e ndo de dualidade, afirmando que tanto o fazer masculino quanto o
fazer feminino séo produtores de socialidades e parentesco matses (MATQOS, 2018) ou, ainda,
pensando género como relacdo de diferenca articulada a outras relagbes (em termos de
perspectiva) e ndo a um binarismo dualista (MATOS, 2019).

J& Araujo e Maizza (2022) chamam atencdo ao fato de a etnologia indigena ter posto a
questao de género nos termos de “problematicas ocidentais”, ou seja, encarcerado relagdes de
género dentro do casamento, da heterossexualidade e do binarismo — e assim reiterado a
familia heterossexual como modelo de parentesco, operando para a ideia de uma divisdo
sexual do trabalho complementar®'. As provocacdes das autoras convidam ao questionamento

a universalizacdo da logica da complementaridade sexual e a se pensar em outras criatividades

81 A critica das autoras é que a complementaridade, embora ndo reproduza a divisdo plblico e doméstico,
reproduz um dentro (parentesco/local) e fora (global/politico). Uma espécie de complementaridade bioldgica
reprodutiva que acaba por extrapolar para uma complementaridade social na forma de divisdo sexual do trabalho
(ARAUJO e MAIZZA, 2022, p. 15).



71

descritivas como a nocdo de suplementar®. Desse modo, me parece que na etnologia
brasileira se trata de um campo de estudos com debates atuais e com a possibilidade de ganhar
novos contornos no proximo periodo, sobretudo ao se considerar a crescente visibilidade da
mobilizacdo feminina indigena contemporénea e os esfor¢cos mais recentes de pesquisa
(MATOS, 2018, 2019; MAIZZA, 2017a, 2017b, 2021; ARAUJO e MAIZZA, 2022).

Dado esse contexto — e considerando que a tese ndo se propOe a analisar relagdes de
género em contextos indigenas locais - me pareceu oportuno realizar certa localizacdo prévia
diante de alguns debates mais gerais que dialogam diretamente com o tema da tese, sobretudo
aqueles em torno da existéncia de feminismos diversos e da mobilizagdo do género enquanto
categoria de analise, visto que ¢ em torno desse conceito que a nog¢do de “feminino” —
mobilizada no documento final da 1% marcha - se localiza nas reflexdes académicas do
pensamento ocidental. Assim, realizo um breve apanhado acerca de como o0 género tem sido
acionado no pensamento feminista ocidental e de como ele vem sendo complexificado e até
mesmo questionado desde formulagdes que tecem criticas a sua universalizacdo. Busco com
isso também ter certo cuidado, pois entendo que ao entrar no terreno de descrever criagdes
politicas de mulheres indigenas, corro o risco de inscrever suas singularidades dentro de
termos que sdo meus — dadas as minhas proprias concepces — ou entdo dentro de termos
conceituais que limitem as suas praticas criativas em torno das marchas.

No pensamento ocidental, 0 género ganha novo espago com a elaboragéo de Joan Scott
(1995), que o consolida como importante categoria de analise para as Ciéncias Sociais. Com
Scott (1995), as diferencas de género passam a ser consideradas como construgdes sociais que
se dao em relacdo e que sdo impostas a corpos sexuados, e ndo como aspectos bioldgicos
essenciais aos diferentes sexos, o que faz com que o feminino e 0 masculino sejam entendidos
como construidos e ndao como “naturais”, pois sdo contextualizados e historicizados,
comportando variacdes no tempo e no espaco. O ponto de partida foi, portanto, um
desprendimento de concepcdes essencialistas e biologizantes. Outro aspecto importante da
formulacédo da autora foi o0 entendimento de que a relacdo entre géneros atua enquanto relacédo
de poder, operando em prol de desigualdades e divisdes binarias, percepcdo essa que é
norteadora de grande parte dos estudos que versam sobre desigualdades de género.

No entanto, ndo é novidade que essa percep¢éao e cada vez mais complexificada, desde
estudos protagonizados por mulheres de diferentes partes do mundo. Judith Butler (2003)

representa bem um campo de estudos no qual se busca subverter a propria divisdo género e

82 Suplementacéo ent&o enquanto um modo de articular diferencas. Notoriamente, essa é uma questio para a qual
cabe a realizacdo de etnografias no sentido que as autoras propdem (ARAUJO e MAIZZA, 2022).
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sexo, demonstrando que tampouco sexo se trata de algo “natural”, ou substincia para o
género®. Estudos conduzidos & luz da interseccionalidade e do feminismo negro
(CRENSHAW, 1989, COLLINS, 2001; 2019; AKOTIRENE, 2018), por outro lado,
convidam a questionar 0 sujeito universal “mulheres” e, consequentemente, as analises das
relagcOes de género que desconsideram a raga, ou seja, trazem a percepcao de que os sistemas
de opressdo (classe, género e raca) ndo sdo separados e possuem O mesmo grau de
importancia enquanto categorias de analise.

No contexto latino-americano, ha uma série de formulagdes acerca da questdo do
género, comumente posicionadas sob o guarda-chuva do feminismo decolonial. Como
exemplo, cito as feministas comunitérias latino-americanas, para as quais o sistema de género
colonial — imposto no processo de colonizacdo — se entronca com um patriarcado ancestral
que ja vinha se desenvolvendo dentro das culturas indigenas (CABNAL, 2010; PAREDES e
GUZMAN, 2014)*. J4 no que diz respeito as analises decoloniais de Maria Lugones
(LUGONES, 2008), h4 o entendimento da imposicdo de um sistema de género — a
colonialidade de género — enquanto uma imposi¢do da colonizacdo, que toma como base a
divisdo moderna entre humanos e nao-humanos para determinar quem pode ser sujeito de
género. Proximo do que observa Maria Lugones, temos Oyeéronke Oyewumi (OYEWUMI,
2016; 2021), pesquisadora nigeriana, que também considera o sistema de género como uma
imposicdo colonial. No entanto, a contribuicdo de Oyewumi vai além quando questiona a
pressuposicdo do género como categoria universal de analise, pois a autora ndo considera que
género seja uma categoria de analise “relevante” para qualquer lugar do mundo. Oyewumi
considera que a unidade fundamental na sociedade ioruba, ao contréario do género, se da com
o par Iya-prole®.

Com isso, autoras como Lugones e Oyewumi trazem esse entendimento da
inexisténcia do sistema de género anterior a colonizacdo e sua imposicdo colonial nos
contextos em questdo (latino-americano e africano), no entanto, divergem quanto a relevancia
do género como categoria de analise. Nessa esteira, penso ser fundamental também considerar
formulagbes outras, como exemplo as associadas ao Mulherismo Africana cunhado por

Clenora Hudson-Weems e que no Brasil tem protagonismo de mulheres negras como a

8 Pode-se dizer que a principal descontrucéo é em termos da divis&o sexo/natural e género/construcéo social.

84 Cabe destacar que as feministas comunitarias ndo consideram o feminismo comunitario como uma vertente do
feminismo. Como afirma Julieta Paredes “ndo somos feministas, somos feministas comunitarias”, pois partem
das memorias das lutas das ancestrais e ndo da memoria da revolucao francesa.

8 Conforme, Oyeérénke (2016), a palavra iya é comumente traduzida para mée, no entanto, é uma tradugio
limitada, visto que no ocidente maternidade ¢ uma instituicdo generificada. Na perspectiva iorubda, iya é
categoria sécio-espiritual, ndo deriva de nogdes de género.
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filésofa Katiuscia Ribeiro. Mulherismo se distancia de formulagdes feministas, traz um
pensamento matriarcal afrocéntrico e materno-centrada por meio da categoria mulher®® (e néo
género) e prople a criacdo de critérios proprios para avaliar as realidades das mulheres
africanas e em diaspora. Parte do pressuposto de que ha sociedades que ndo possuiam um
sistema de género como unidade fundamental de organizag&o social.

Esse breve encontro com algumas formas com que género vem sendo mobilizado na
etnologia indigena e no campo feminista demonstra uma grande diversidade de abordagens e
que existem questdes postas em debate. Evidentemente, ndo tenho a pretenséo de esgota-las
com essa tese®’, dado o seu carater e foco principal. Ainda assim, percebo que a forma com
que mobilizamos género também influencia no modo com que operamos nossas descricdes,
inclusive no que tange as movimentagdes politicas de mulheres indigenas. Vale mencionar
gue 0 meu encontro com a producdo feminista em torno da no¢do de género também se deve
ao esforco que fiz no periodo da qualificacdo de meu projeto de tese, pelo entendimento de
que essa nogdo me auxiliaria nas descrigdes de campo.

De todo modo, também aconteceram outros encontros - com situacfes de campo e
com apontamentos feitos em producdes académicas de mulheres indigenas — que me
provocaram certa “desaceleracdo” do pensamento. Eles me fizeram ter mais cautela, por em
suspenso definicbes e buscas prévias, para entdo favorecer a pratica de pensar outras
possibilidades, em acordo com aquilo que emergiu do proprio trabalho de campo, priorizando
pensar entdo nas diferengas em torno do “feminino” a partir da mobilizacdo das mulheres
indigenas por meio de marchas. Entre eles, o encontro com narrativas de mulheres indigenas,
liderancas e pesquisadoras - como Ana Manoela Primo dos Santos Soares e Jozileia Schild
Kaingang — nas quais observei que se tem optado pelo uso de expressdes como “indigenas
mulheres em movimentos”, “movimentos de indigenas mulheres”, “redes de indigenas
mulheres”, como meio de demarcar a diversidade e amplitude em termos de mobilizagdo
feminina indigena, mas também como uma énfase em se demarcar uma precedéncia do termo
“indigena” diante do termo “mulher”. Primo dos Santos Soares (2021, p. 2) faz uso da
expressao indigenas mulheres por, em consenso com outras indigenas mulheres académicas,
considerar que a palavra indigena deve vir antes, pois “antes de sermos mulheres, somos

indigenas, somos Karipuna, Guajajara, Baré¢, Tembé”.

8 Cabe considerar que mulherismo vem de mulher, no entanto, ndo pretende equivaléncia com a forma ocidental
biologizante de considerar a categoria mulher.

Reitero que nesse estudo ndo se pretendeu analisar diferencas de género dentro dos contextos
sociocosmologicos indigenas, tampouco versar quanto a centralidade ou ndo das relagfes de género, o proprio
formato dessa tese ndo permite chegar a esse tipo de conclusdes.
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J4 nas palavras de Aline Kayap6® durante o evento promovido pela UFRGS, antes
das antepassadas serem consideradas mulheres, elas ja estavam em luta. Em Schubert, Lopes
Kayapd e Ulrich (2020) se utiliza a expressdo indigenas mulheres para afirmar que “género
veio depois, somos anterior”. Também observei essa substituicdo de “mulheres indigenas”
para “indigenas mulheres” sendo feita nos documentos elaborados e divulgados pela
ANMIGA e nos espagos de debate que promovem. Desse modo, pode-se falar no uso do
termo indigena mulher enquanto um significativo posicionamento politico de organizacdes
femininas indigenas e de pesquisadoras indigenas. Também faz-se importante informar que,
reiteradamente, nos eventos das marchas as violéncias que acometem as mulheres indigenas
sdo lidas como uma heranca colonial e ha a perspectiva de se falar em feminino e masculino
sem estabelecer uma esséncia ao homem e a mulher, visto que essa pratica de “essencializar”
é tida como parte do machismo trazido pelos europeus.

Outro aspecto a ser considerado ¢ a inexisténcia de um posicionamento “coletivo”
acerca da adesdo ou ndo ao feminismo, pois 0 mesmo ndo aparece enquanto ideia forca do
movimento de mulheres indigenas, no sentido de ser um daqueles termos que aparecem em
faixas, cartazes e falas ou nas frases de efeito. Durante o seminario “Feminismos
Descolonizados: pensadoras indigenas latino-americanas” que acompanhei em maio de 2021,
a lideranca Jozileia Kaingang comentou que inexiste uma coalisdo feminina indigena sobre
feminismo indigena e que o coletivo ndo aposta no embate — acerca de disputar a relevancia
ou ndo entre e quem é e quem ndo € — como meio de chegar a um consenso. Nos eventos que
protagonizam sdo realizados espacos e momentos em que se discutem a questdo das
desigualdades e violéncias de género que acometem as mulheres indigenas, mas isso nao tem
levado automaticamente a uma autodenominagdo enquanto “movimento feminista”.

Cabe considerar que ha sim liderancas que se consideram abertamente feministas,
como é o caso de Jozileia Kaingang, quem diz ter maior proximidade com o feminismo
comunitario, pois feministas europeias sdo muito jovens e a luta da mulher indigena precede a
luta das europeias. Outras, como Célia Xakriaba, que ndo se autodenomina como tal, afirma
gue enquanto indigena ndo é algo que se considera sozinha, ndo se considera feminista
sozinha, que a luta da mulher indigena é antes do conceito e vai ser pos-conceito, prefere
entdo a definicdo mulheres indigenas lutam por igualdade, a qual ndo se da sem a garantia do
vinculo com a terra. Telma Taurepang, durante a live “Mulheres indigenas: o sagrado da

existéncia e 0 nosso espago de direitos” no ATL Online 2020, trouxe a percepg¢do de que para

8 Estudante indigena pertencente ao povo Mebengokré, fundadora do Movimento Plurinacional Waykarunas —
Rede Ancestral artistico-filosdfica de Indigenas Mulheres.
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a mulher indigena é o feminino que ocupa 0s espacos e que precisa dessa visibilidade, porém
de que também é necessario que se reflita sobre o que o feminismo significa para as mulheres
indigenas, qual o olhar da mulher indigena para o feminismo, considerando as varias vertentes
existentes.

H& também liderancas como Elisa Ramos Pankararu, lideranga e pesquisadora, que
tém feito investidas em torno do incentivo a reflexdo sobre feminismo indigena no Brasil
(RAMOS, 2019). Em sua dissertacdo, a autora fala sobre a necessidade de se fazer entender
qgue homens e mulheres séo diferentes para harmonizar e equilibrar a vida e de que suas lutas
sdo para contrariar as mazelas da colonizacéo e fortalecer a esséncia de harmonia entre as
vidas, pois a violéncia do patriarcado € uma desarmonia que contrapde a forma de viver a
partir da grande mée terra. Nesse interim, o corpo da mulher indigena em luta € um corpo de
luta coletiva. Para Ramos (2019), um feminismo indigena estaria permeado, em primeiro
lugar, pela espiritualidade das mulheres indigenas, mas também pelo territério, pelo corpo e
pela histdria dos povos.

Aqui, se reiteram as observacdes feitas por Dutra (2019), de que nesse aspecto ha uma
multiplicidade de posicionamentos entre liderancas femininas indigenas. Ao encontro disso,
vejo as afirmacgdes de Ana Manoela Karipuna (PRIMO DOS SANTOS SOARES, 2021), em
seu artigo sobre movimento de indigenas mulheres, onde considera que, embora ndo seja
possivel afirmar a existéncia de um movimento feminista indigena, € esperado que existam
indigenas que se colocam como feministas, sobretudo quando se considera aquelas que
circulam entre seu territério indigena e espacos da sociedade ndo indigena. A autora também
menciona que se 0 movimento sera interpretado como feminista é algo que esta em processo
de discussdo no Brasil. Primo dos Santos Soares (2021, p. 4) reitera que, de todo modo, a
possibilidade de se nomear os movimentos de indigenas mulheres como ‘““feminismos
indigenas” se daria como uma “estratégia politica” para estar em novos espacos de tomada de
decisdo, uma vez que, se for para falar em feminismo indigena no Brasil s seria possivel
falando de feminismos indigenas, no plural, porque eles seriam muitos, “tanto o quanto o sao
as quantidades de povos originarios” e que se trata de algo que depende da decisdo das
mulheres de cada povo em assim se nomear, e ndo algo a ser feito em “carater nacional”.

Para indigenas que compdem o Movimento Plurinacional Wayrakunas — rede ancestral
artistico-filosofica de indigenas mulheres — é impossivel a existéncia de um feminismo
indigena, pois a resisténcia feminina ancestral ndo se resume ao feminismo, ainda que elas se
referenciem em feminismos como o decolonial, o comunitério e o ecofeminismo (KAYAPO e

FLORES, 2021). A pesquisadora indigena Geni Nufiez também faz suas consideragGes nesse
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sentido (LESSA, 2021, p. 47) ao afirmar a inexisténcia de consenso quanto a autoafirmacéo
como feministas indigenas e, mais além, ao alegar que reconhecer a concretude das violéncias
de género e seus efeitos ndo implica ter que pactuar com a mitologia sobre a qual a violéncia
se ancora, delineando assim importantes criticas a postura de se considerar o afastamento de
mulheres indigenas da nocdo de feminismo como uma falta de consciéncia, uma auséncia de
inteligéncia, uma vez que, é possivel discordancia e recusa conscientes.

E interessante notar, aqui, que essa recusa a definicio de suas mobiliza¢des como
feministas ndo € uma novidade, é relatada por Hache (2016), no que tange ao ativismo
ambiental de mulheres. Ao fazer uma retomada acerca das mobilizagbes antinucleares
ecofeministas da década de 1980, a autora também chama atencdo a mobilizacdes outras de
mulheres que ocorrem em periodo anterior e em concomitante com as manifestacdes
antinucleares. Um dos exemplos que traz é do movimento Chipko de mulheres indianas,
mulheres estas que ndo se autodenominavam ecofeministas®. Suas lutas eram em defesa de
Seus corpos, que estavam em perigo porque suas vidas estavam em jogo devido a destruicdo
das florestas. Desse modo, suas lutas se centravam na reivindicacdo de outras formas de vida
contra a devastacdo de seus mundos pelo capitalismo e em acordo com o que significava para
elas viver com a floresta.

Em outro exemplo, Hache (2016) menciona os movimentos de justica ambiental que
se destacam nos Estados Unidos na mesma época das lutas antinucleares. Esses foram
movimentos enraizados nas lutas pelos direitos civis das populac@es negras, com amplo
protagonismo de mulheres racializadas, sem com isso incorrer em uma autodenominacao
dessas mulheres como feministas/ecofeministas. Para a autora, essas mulheres defendiam
articulagdes muito proximas daquelas reivindicadas pelas ecofeministas, no entanto, ndo se
reconheciam feministas ou ambientalistas porque esses termos tém uma historia, e ndo é a
historia delas. O mesmo afirma em relacdo as populacGes indigenas norte-americanas que
reivindicavam suas proprias articulagdes com a natureza, sem precisar com isso reivindicar
carater feminista ou ambientalista a suas lutas. Na visdo da autora, esses exemplos acenam
para 0 emaranhado da construcdo social da raca e da natureza na modernidade, onde para
muitas mulheres a colonizagédo e o fato de serem racializadas vém “antes” do fato de serem
mulheres.

Trago esses exemplos, pois, ao tomar conhecimento deles, percebi algumas conexdes

com as situacOes supracitadas: a ndo autodenominagdo como movimento feminista, a

8 Suas movimentagdes passam a ser assim lidas posteriormente, devido & influéncia de Vandana Shiva que se
autodenomina ecofeminista (HACHE, 2016).
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afirmacdo das violéncias de género como heranga colonial, a opc¢do por indigena preceder
mulher, a articulagdo que fazem entre mulheres indigenas e terra em seus discursos. Além
disso, o fato das consideracdes de Hache (2016) dizer respeito a forma com que mulheres
articulam suas lutas a luta em defesa da natureza em mobilizagdes especificas, me faz pensar
na necessidade de deixar explicitado em meu texto que as criagdes politicas a que me refiro
giram em torno de uma mobilizacdo especifica, a marcha das mulheres indigenas, que é de
emergéncia recente e se relaciona ao ambito do movimento indigena nacional.

Diante desse cenario, cabe mencionar como a ANMIGA, articulacdo de mulheres
indigenas de carater nacional que estd a frente das marchas, se apresenta: movimento
ancestral, tradicional e social, criado e constituido por indigenas mulheres dos seis biomas
brasileiros, desde o chéo da aldeia ao chdo do mundo. E, como afirmou Célia Xakriaba
durante a 2% marcha, que a marcha das mulheres indigenas foi antes mesmo de existir
movimento social, porque € um movimento tradicional, ancestral, porque quando atacou a
terra, atacou todas as mulheres. Assim, o que é inegavel hoje é que estamos diante de um
protagonismo feminino indigena em mobilizacdes de carater nacional, que traz seus contornos
préprios, suas singularidades, a exemplo da forma marcha, que na atualidade é o evento
feminino indigena de maior propor¢do. Digo isso para reiterar que as descricdes postas em
voga ndo se referem a descri¢des sobre 0 movimento indigena, pois a marcha por si sO ja é um
acontecimento que merece uma descri¢do pormenorizada, com atencéo especial a sua forma e
as formas de se fazer ver e aparecer nas ruas, 0 que priorizo nessa pesquisa.

Portanto, ao adentrar nas descricdes das criacdes politicas de mulheres indigenas em
torno das marchas, aposto em conexGes parciais com elaboracGes tedricas advindas de
algumas vertentes feministas, como feminismo comunitario, ecofeminismo e formulagdes de
feministas engajadas com questBes ecoldgicas, no entanto, ndo de forma a nelas enquadrar
suas acdes e discursos. Ainda, dou atencdo aos momentos em que a armacdo tedrico-politica
de género é acionada em seus discursos, de maneira a pensar em aproximacdes e
distanciamentos. De todo modo, opto por priorizar nesse estudo um movimento de abertura a
possibilidade de se pensar que outras diferencas emergem a partir da presenca das mulheres
indigenas, ou seja, dou atencdo a que diferencas emergem do modo singular de fazer politica

em torno das marchas - singularidades em ato.

2.5 0 ENCONTRO COM A 22 MARCHA: LEVANTE CONTRA A POLITICA DE MORTE,
CHAMADO PARA REFLORESTAR
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O encontro com a 22 marcha se deu de forma muito distinta do encontro com a 12
marcha, e demarcou a possibilidade de maior imersdo em campo durante o periodo de
pesquisa. Por esse motivo, introduzirei nesse tépico algumas questdes gerais sobre a 22
marcha. Uma das principais particularidades da 22 marcha diz respeito ao momento em que se
deu o evento, permeado por um contexto mundial pandémico. Desse modo, foi um evento
mediado por fluxos e atravessamentos ndo tdo convencionais. O uso obrigatério da méscara.
Do alcool gel. Do distanciamento. A exigéncia de duas doses da vacina contra covid-19 para
permanecer no acampamento. Vejo, desse modo, que ainda que a 2% marcha tenha sido uma
continuacdo da 12 marcha, como fala Cristiane Pankararu, foi também um acontecimento em
seus proprios termos. O préprio contexto politico foi outro, visto que a 12 marcha aconteceu
poucos meses apos iniciar 0 mandato do ex-presidente Bolsonaro, ao passo que, a 22 marcha
aconteceu mais de trés anos apos e com consequéncias sendo sentidas pelos povos indigenas.

E, portanto, nesse contexto que a partir do trabalho de campo na 22 marcha outras
no¢des emergem e auxiliam nas descri¢cdes, como reflorestar e politica de morte (ou projeto
de morte/plano de morte — variacdes apreendidas em campo). Com isso, para o dialogo com
as descricdes da 22 marcha, alguns outros conceitos foram acionados e serdo apresentados,
assembleia publica e acdo corporificada de Butler (2018), por exemplo, sdo alguns deles. A
imersdo em campo permitiu notar a marcha como um evento que tem o carater de grande
assembleia, onde se manifestam os mais variados discursos, se estabelecem reunides e
encaminhamentos. No entanto, é principalmente uma assembleia enquanto acéo corporificada
no espaco publico, dado que € a presenca dos corpos que figura atos performativos nas ruas,
denotando um modo de fazer politica desde a relacéo entre corpos e espaco publico.

Trago algumas consideragfes gerais em torno da 2* marcha que auxiliam no
entendimento das escolhas descritivas e teoricas. Nessa edicdo, 0 acampamento na
FUNARTE contou com uma “area de satde”, que foi coordenada em parceria com a
Associacdo Brasileira de Saude Coletiva - ABRASCO, com a Fundacdo Oswaldo Cruz -
FIOCRUZ, com o Ambulatério de Saude Indigena da Universidade de Brasilia, bem como em
parceria com coletivos de mulheres negras e mulheres camponesas. Essa area foi composta
por trés tendas, a tenda da saude, a tenda da medicina tradicional e a tenda do autocuidado,
refletindo a preocupacéo por parte da organizacdo com a saude das delegacdes que vinham de
todas as regides do pais. Nessa edicdo, a chegada das delegacdes foi pensada para acontecer,
em sua maioria, no dia anterior as manifestaces bolsonaristas de 7 de setembro de 2021, de

maneira a garantir, segundo Cristiane Pankararu, maior tranquilidade na viagem e na chegada.
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Foi anunciado ainda durante o evento que a 2% marcha reuniu mais de 5 mil mulheres
de 172 povos indigenas, vindas de todos os biomas. O acampamento da 22 marcha, onde as
delegacbes acamparam e a maior parte das atividades aconteceu, se deu no gramado da
FUNARTE, da mesma forma que na 1% marcha. A disposicdo do acampamento foi marcada
pela tenda principal na area mais central, onde houve a montagem de um palco e foram
dispostas inimeras cadeiras, ainda que na maior parte do tempo o centro da tenda tenha sido
para manifestacOes e atividades que dispensavam as cadeiras, que eram postas de lado. Nos
dias em que aconteceu o0 julgamento no STF da terra indigena Lakldnd-Xokleng, ali era
montado um teldo para ser possivel acompanhar o julgamento. Préximo dali ficaram as tendas
menores, as tendas dos biomas, onde aconteceu o credenciamento das delegacGes e também
onde aconteceram muitas das reunifes de delegacdes. Nessas tendas as diferentes delegactes
foram recebidas, foi feito o credenciamento por biomas — favorecendo o controle de quem
circulava no acampamento — e se realizou testes de covid-19. Ao lado da tenda principal, foi
montada uma geodésica que foi utilizada no dltimo dia do evento, para a ceriménia de
lancamento do projeto reflorestarmentes.

Nos demais espacos do gramado, foram dispostos os acampamentos das delegacdes,
marcados por barracas, lonas e, em muitos casos, faixas que identificavam as delegacdes.
Houve também o espaco para a venda de artesanatos, que foi disposto nas laterais de uma
pista de caminhada que atravessa o gramado da FUNARTE. Pelo que presenciei, esse € um
importante espaco em termos econdmicos, onde aconteceu a comercializacdo de
artesanatos/artefatos indigenas para ndo indigenas que circulam pelo acampamento, bem
como trocas entre os préprios povos. Outro meio significativo de obter ganhos econdmicos,
por exemplo, por mulheres Kayapd, foram as pinturas corporais, que possuem valores
variaveis, cujo critério de definicdo ndo sei descrever. Ndo poderia deixar de mencionar as
noites culturais, que foram sempre muito animadas. Na 22 marcha, a animacéo ficou por conta
da participacdo de DJs, rappers, cantoras e bandas indigenas, bem como pelo ritmo do
piseiro®® que acalorava as noites e pareceu proporcionar uma animacio generalizada entre
tanta diversidade de povos. Vale aqui destacar que esses momentos de maior descontragéo,
geralmente no periodo da noite, eram regados de muita diversdo e risadas entre mulheres.
Eram evidentes também as jungdes nos acampamentos das delegacbes, que variavam desde

momentos rituais, como presenciei entre os Guarani Mbya, churrascos entre delegagdes do

% Ritmo musical derivado do forrd e com influéncias do funk.
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Sul, festas diversas e até mesmo cultos evangélicos, como vi acontecer no acampamento
Xokleng.

Durante a 2% marcha também aconteceu a performance artistica Corpo-Territorio —
Cabeca de Bicho, criada pela artista indigena Lian Gaia que, com base em um sonho, criou
uma performance de mulheres indigenas com corpos pintados com barro e o rosto coberto
com penas, enquanto seguram um cartaz com a frase o corpo da mulher indigena no Brasil
ndo tem paz. Nessa edicdo da marcha, também se contou com uma tenda das criangas, onde
foram dispostos brinquedos inflaveis e uma tenda juridica onde se destacou a presenca e a
atuacio da advocacia indigena. E importante também mencionar que na 22 marcha foi dada
muita atencdo a coleta seletiva do lixo, desde a separacdo, triagem e destinacdo correta de
todo o lixo gerado durante os dias do evento. Para tanto, a coordenacgdo do evento contou com
a Unido Nacional das Organizacbes Cooperativas Solidarias - UNICOPAS, por meio da qual
se estabeleceu uma parceria com uma cooperativa de catadores de lixo que circulava pelo
acampamento durante todos os dias. O resultado foi que todo o lixo gerado durante os dias da
marcha (aproximadamente uma tonelada), passou pelo processo correto de separacéo, triagem
e destinacdo para reciclagem, gerando para a marcha um certificado de sustentabilidade,
anunciado pelas liderangas Cristiane Pankararu e Jozileia Kaingang enquanto uma importante
acdo da marcha das mulheres em prol da sustentabilidade na luta contra as mudancas
climaticas.

Além disso, se na 12 marcha era perceptivel um importancia do auxilio de
organiza¢bes como ONU Mulheres, SOS Corpo — Instituto Feminista para a Democracia,
Unido Brasileira de Mulheres - UBM e equipe de voluntariado para a realizacdo do evento e
langamento de campanhas, na 2% marcha se aparentou uma maior autonomia em relacdo a
presenca de parceiros, desde o protagonismo de diferentes liderancas em todas as equipes do
evento, bem como no lancamento do reflorestarmentes, também protagonizado pela
coordenacdo do evento. A equipe de comunicacdo, por exemplo, era composta oficialmente
por pessoas indigenas, sobretudo jovens, ainda que o espaco fosse aberto ao voluntariado.
Além disso, € necessario mencionar a presenca da midia contra hegeménica, a exemplo da
Midia Ninja, Midia India, Deriva Jornalismo, Portal Catarinas, entre outros, que
desempenharam um papel crucial para a divulgacdo do evento em tempo real, aumentando
assim o alcance e a repercussao da marcha por meio do contexto online.

Além disso, destaca-se a presenca de setores indigenistas, como no caso do Conselho
Indigenista Missionario — CIMI, que também dispuseram equipe de jornalismo ao

acompanhamento e divulgacdo do evento. E, algo importante a pontuar, € o papel também
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desempenhado por influencers indigenas, artistas famosos e, de certo modo, quaisquer outras
pessoas portando aparelho celular. Aparelhos estes que se tornaram parte da acdo da marcha,
ao estender tudo o que ali acontecia aos quatro cantos do Brasil e do mundo, pois em cada
acontecimento, tanto quanto as pessoas presentes, outras tantas acompanhavam por meio das
transmissdes ao vivo. Nesse &mbito, € evidente que refletir sobre a agdo na esfera publica na
contemporaneidade, também envolve notar a conjuncao entre a rua e a midia, de maneira com
que a midia seja vista como compondo a acdo (BUTLER, 2018).

Quanto a presenca das liderancas acompanhadas na 22 marcha, percebi que Sonia
Guajajara e Célia Xakriaba estavam diretamente envolvidas com a imprensa, dedicando
tempo para gravacdo com midia em geral, além de coordenarem inimeros momentos do
evento, como a cerimdnia de lancamento do projeto reflorestarmentes. Jozileia Kaingang e
Cristiane Pankararu estiveram desde antes de iniciar o evento fazendo a articulacdo com a
Secretaria de Seguranca Publica do Distrito Federal e também foram responséveis por
coordenar momentos importantes da 22 marcha, como o painel de retomada do histérico das
organizacbes de mulheres indigenas. Shirley Krenak coordenou a primeira equipe de
seguranca autbnoma da 2% marcha, equipe essa que foi fundamental para a sustentacdo do
evento. A maior parte das liderangas também esteve na organizacdo da 12 marcha, como Puyr
Tembé, Concita Sopré, Ana Patte, Braulina Baniwa, para citar algumas, mas também foi
perceptivel o protagonismo de novas liderangas, como o caso de Samela Satere Mawé, jovem
indigena que se destacou nas redes sociais durante a pandemia. As liderancas Puyr Tembé e
Concita S@pre alternavam a coordenacdo do palco na tenda principal. Foi nos momentos de
chamar pessoas ao palco, chamar as manifestacfes para o centro da tenda principal que Puyr
cristalizou o potente jargdo do chama, chama que elas vém® que trouxe descontracdo em
meio a momentos tensos nesses dias em Brasilia. E importante comentar que assim como
observei na 1* marcha, na 22 marcha as mulheres mantiveram a ocupacdo exclusiva da fala

nos momentos oficiais do evento.

% Segundo Butler (2018), é preciso considerar 0 encontro entre rua e midia enquanto a constituicio de uma
versdo contemporanea do espaco publico, que é fundamental para as reflexfes sobre a acdo corporificada na
esfera publica. 1sso porque os corpos que estdo ali expostos, devem ser notados como corpos situados naquele
agora, mas além, pois por meio das midias sdo transportados a outros tempos e espagos. Ali, a midia ndo esta
simplesmente reportando uma cena e sim compondo a cena e a acao.

% Esse jargdo surgiu durante a 22 marcha, quando em diferentes momentos do evento coordenados por Puyr
Tembé ela o repetia para mobilizar as pessoas a participarem da plenaria ou para chamar mulheres ao palco.
Com o passar dos dias, foi sendo incorporado pelos participantes da marcha para outros fins, tornando-se
inclusive um “meme” nas paginas de redes sociais das organizagdes indigenas e segue sendo utilizado nos
eventos posteriores a 22 marcha.
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A programacéo oficial do evento comportou, para além da grande marcha nas ruas e
da preparacdo espiritual para ela, uma série de outras atividades, como reunides, audiéncia
sobre direitos humanos e violéncias, acompanhamento da votacdo do Supremo Tribunal
Federal - STF, ato de memoria por Raissa Kaiowa e Daiane Kaingang, noites culturais,
paineis como o de resgate do historico de organizagdo das mulheres indigenas, desfile de
moda ancestral, performances artisticas e a cerimbnia de langamento do projeto
reflorestarmentes. Importante também mencionar as redes de comunicagdo interna no evento.
De maneira geral, para além dos momentos em que se fez uso do palco e microfone para
repasses, a comunicagdo se deu por meio de uma rede de comunicacdo, as liderancas
nacionais repassavam informacdes as liderancas locais por meio de reunibes, as quais
realizavam reunifes com suas delegacOGes para repassar aos demais. O caminho inverso
também acontecia, por meio das liderancas locais era repassado a organizacdo do evento
demandas e/ou problemas que iam surgindo, como falta de 4gua, procura por chas e remédios
e encaminhamentos em caso de suspeita de covid-19%.

A 22 marcha também foi atravessada pelo 6dio bolsonarista naqueles dias em Brasilia.
A meu ver, essa foi a parte mais “desafiadora” durante a 2* marcha, acompanhar os efeitos
que o 6dio e o desejo por violéncia provocaram no desenrolar do evento, afetando as pessoas
e a programacéo prevista. Pessoalmente, foi uma experiéncia de muita apreensé@o notar fluxos
tdo distintos em ambientes tdo préximos. De um lado os rituais, as dancas, o colorido dos
corpos em movimento, do canto, do dialogo com outros-que-humanos, da terra que fala e que
escuta a batida dos pés. A primazia dos movimentos. Do outro, as buzinas dos caminhdes, 0
ronco das motos, o barulho dos helicopteros sobrevoando o acampamento, as ameacgas, as
armas de fogo, o verde e amarelo de sujeitos que engrossam as fileiras de uma politica de
morte em prol do impedimento dos movimentos. Um cenario de certa “disputa” acerca de
guem tem o direito de ocupar os espacos publicos da capital do pais, epicentro politico.

Em um primeiro momento, esse 6dio bolsonarista pareceu bem-sucedido em sua
capacidade de diminuir poténcias e barrar movimentos. No entanto, fui notando que ainda que
tenha afetado a programacdo do evento, ndo teve a capacidade de limita-lo, barré-lo,
simplesmente porque ao em vez do movimento cessar, 0s fluxos seguiram e outras presencas
foram chamadas a cena, de maneira a compor com a marcha no enfrentamento ao odio

bolsonarista. Agéncias outras-que-humanas que intercederam em momentos de protecao e de

% Nao sei precisar quantos casos foram confirmados durante o evento. Em caso de positivar para covid-19, a
pessoa era encaminhada a um periodo de isolamento fora do acampamento, em espago privado que a
organizacdo do evento articulou junto a parceiros.
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limpeza, interpelando cuidado com os corpos e espiritos, demarcando poténcias das criagdes
politicas de mulheres indigenas. Diante do desenrolar dos fatos, nota-se que a poténcia da 22
marcha se localizou justamente em sua capacidade de contornar e subverter essa situacdo, nos
caminhos sinuosos percorridos em prol de se manter o movimento, os fluxos, de lutar da sua
maneira, como se afirmou na faixa do povo Xokleng, estendida na entrada do acampamento a
forca do guerreiro ndo se encontra no ataque e sim na resisténcia ou em uma frase de efeito
que se tornou recorrente durante os dias em que ndo foi possivel sair do acampamento: nao
lutar com as mesmas armas que o inimigo ndo significa que estamos desarmadas.

Desse modo, naqueles dias em Brasilia-DF, parte de meu olhar se centrou entdo em
acompanhar como mulheres indigenas agiram para atravessar 0s piores dias em Brasilia e
manter a marcha em pé. Em partes, isso diz respeito ao periodo de transi¢cdo entre o
acampamento “Luta Pela Vida”, coordenado pela Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil -
APIB, e 0 acampamento da 22 marcha coordenado pela ANMIGA e APIB, mais precisamente
nos dias anteriores a realizacdo da marcha propriamente dita. Esse periodo também abarcou
episdédios do julgamento do STF acerca da Terra Indigena Ibirama-Lakland, balizado pela
discussdo em torno da Tese do Marco Temporal. Dada a grande movimentacdo em torno do
julgamento, durante esse periodo de transi¢cdo o acampamento indigena contou com a visita de
liderangas politicas do Partido dos Trabalhadores — PT e do Partido Socialismo e Liberdade —
PSOL.

Esse episodio ficou marcado pelo fato das liderancas politicas chegarem
acompanhadas por seus assessores e com um grande aporte de bandeiras partidarias e
adesivos, 0 que ia sendo distribuido aos indigenas no acampamento. As liderangas fizeram
suas falas e, me chamou atencdo que apds estas falas um cacique pediu o microfone para se
manifestar. Em sua manifestacdo, ele chamou atencdo dos indigenas, lembrando-os que a
politica indigena ndo se restringe a politica institucional. Esse ato, por si s6, me pareceu
denunciar algum tipo de desconforto com a presenca dos politicos. Mais tarde nesse mesmo
dia, notei que saiu uma publicacdo na pagina da APIB, na qual a organizacdo manifestou
insatisfacdo com o fato de os partidos terem chegado ao acampamento carregados de
bandeiras, adesivos e santinhos e, principalmente, com dificuldade em chegar para escutar.
Novamente, a escuta se apresentou enquanto uma questdo, demarcando uma dificuldade
apontada por parte dos indigenas em relacéo a protagonistas da politica partidaria, nesse caso,
desde uma presencga permeada por objetos com bandeiras, santinhos e adesivos, sendo que os
ultimos se transformaram em diversdo nas maos de criancas indigenas, que adornavam seus

corpos com 0s adesivos distribuidos, rindo umas das outras.
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Além disso, casos de violéncia com corpos femininos indigenas fizeram com que a 22
marcha trouxesse de maneira mais incisiva a pauta do combate a violéncia com mulheres
indigenas, sobretudo em torno dos acontecimentos de feminicidios - de Daiane Kaingang e
Raissa Guarani e Kaiowa — no més anterior ao evento. O momento dedicado as homenagens
postumas foi marcante, assim como o encontro entre rituais postumos de diferentes povos,
demonstrando-se um momento de forte apoio entre mulheres e também entre povos,
interpelado pelas ancestralidades. E, sem davidas, o fato de tema da violéncia com mulheres
indigenas ter vindo com tanta forgca na 2% marcha nédo foi sem consequéncias, pois parece ter
alavancado agdes em torno da elaboracdo de projetos de lei e iniciativas que contemplem
violéncia nos termos das mulheres indigenas.

Ademais, possivelmente devido a uma maior imersdo em campo, durante a 22 marcha
também pude notar outras nuances da forma marcha. Ensaio, assim, uma aproximacdo com a
nocdo de segmentaridade acessada em Goldman (2001; 2006) e Gibram (2021). Segundo
Goldman (2001), a segmentaridade nédo se refere a divisdo de uma suposta unidade primeira
em entidades discretas, mas na conversdo de multiplicidades em segmentos, em unidades
simultaneamente divisiveis e unificaveis. (GOLDMAN, 2001, p. 94-85). Essa perspectiva
supoe que aquilo “que é oposicdo em um plano pode ser perfeitamente conjungdo em outro”
(GOLDMAN, 2001, p. 79), o que permite abarcar politica desde processos continuos de
composicdo e oposicdo. Do mesmo modo, o trabalho de Gibram (2021) - onde é descrita a
participacdo do coletivo Nén Ga de jovens Kaingang no Acampamento Terra Livre - se
apresentou como um importante caso onde a noc¢ao de segmentaridade é posta em cena para
se pensar politica indigena na contemporaneidade e também inspirou 0 seu uso nessa tese.

Em Gibram (2021, p. 393-394), a proposta de segmentaridade em consonéancia com 0s
trabalhos de Marcio Goldman, é apontada como “énfase no plano processual de producdo de
diferengas e composi¢des, em que as separacdes ou composi¢des correspondem a processos
reversiveis”. Desde essa perspectiva, o Estado, enquanto centro de poder, é dado como um
segmento-Estado, ou seja, “mais um segmento paralelo em relagdo aos demais, € ndo uma
totalidade englobante”, como argumenta a autora (GIBRAM, 2021, p. 394). E esse carater
segmentar também conferido ao Estado, que torna possiveis aproximagdes e distanciamentos
continuos que acontecem por parte de sujeitos e coletivos indigenas. Assim, foi possivel
perceber a marcha operando desde uma alianga em diversidade, bem como com aliancas

circunstanciais com outros coletivos e agentes e com certas oposi¢oes, sempre dependente do
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contexto, visto que relacBes segmentares se ddo de maneiras diversas®™, em processos
continuos de composicéo e decomposicao.

Como quando das aliangas circunstanciais com agentes governamentais e nao
governamentais, com vistas a busca de solucdes no enfrentamento da violéncia com mulheres
indigenas. Tomo por exemplo, a alianca com setores vinculados as discussdes sobre
violéncias de género e/ou pautas feministas em diversos momentos do evento, desde a
presenca de deputadas federais como Taliria Petrone (PSOL-RJ), Erika Kokai (PT-DF) e Vivi
Reis (PSOL-PA), da ONU Mulheres, do SOS Corpo, a presenca da advogada Eliana Torelly,
coordenadora da cdmara indigena do MPF (62 CCR/MPF), para uma roda de conversa com as
mulheres indigenas, e das comissfes de Direitos Humanos e Minorias e de Defesa dos
Direitos da Mulher para uma audiéncia publica sobre violacGes e violéncias contra mulheres
indigenas no Brasil. Foi notavel que, em torno de demandas que se direcionam a questao da
violéncia e violagdo de direitos de mulheres indigenas, se aposta na construgdo de pontes com
setores (governamentais e ndo governamentais), para 0s quais a importancia de agdes e
politicas publicas de combate a violéncia e violacao de direitos das mulheres € unanime.

Outro exemplo pode ser visto em termo de aliancas com setores de esquerda. Como no
caso do evento “Grito dos Excluidos”, evento que também aconteceu no dia 7 de setembro e
cujos organizadores desejavam iniciar a concentragdo no acampamento da 22 marcha para 0s
indigenas se somarem, fato que a coordenacdo ndo acatou, pois ndo foi considerado como
benéfico para elas naquele momento. No entanto, na manhad do dia 7 de setembro, mesmo
assim o acampamento recebeu coletivos do Grito dos Excluidos, para receber seus apoios e
cumprimentos. As mulheres indigenas Pataxd puxaram um canto do toré para recebé-los, ao
lado do estacionamento da FUNARTE, onde aconteceram algumas falas. Depois, todos se
encaminharam para a tenda principal onde setores que compunham o Grito dos Excluidos,
como Andes, sindicato da Universidade de Brasilia - UNB, Coletivo Bem Viver, PCB e
PSOL, manifestaram apoio a marcha das mulheres indigenas, momento em que predominou a
frase de efeito Fora Bolsonaro, portadora do potencial de agregar setores de esquerda.

Desse modo, a politica das mulheres indigenas envolve processos continuos de
composi¢do e oposi¢do. Trago outro exemplo, relacionado a abertura do evento no dia 7 de
setembro, dia em que também aconteceu o ato bolsonarista. De maneira semelhante a abertura

da 1% marcha, a abertura foi marcada pelas manifestacdes de diferentes povos, por meio de

% Gibram (2021, p. 394) menciona trés formas de segmentaridade: segmentaridade binaria (grandes oposicdes
duais, intransponiveis), segmentaridade linear (sujeitos/coletivos se constituem em processos continuos com a
diferenca) e segmentaridade circular (formagéo de coletivos comuns que se diferenciam em relagdo a um centro
de poder). A descricdo da 22 marcha mobiliza essas formas conforme acontecimentos em ato.
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cantos, dancas e rituais diversos. Em poucos metros, uma enorme quantidade de coletivos,
cada qual com seus cantos, seus movimentos, suas pinturas corporais. Ainda, necessario
mencionar que a adesdo a esse momento ndo foi completa. A delegacdo Guarani Mbya de
Santa Catarina e Rio Grande do Sul, por exemplo, decidiu por nao participar das
manifestacOes da abertura do evento. Ouvi a cacica Kerexu Yxapyry ser questionada a
respeito e responder que nesse dia ndo iam participar, pois esse era um dia em que optavam
por ficar mais reservados.

Por outro lado, ao ficar no seu acampamento, a delegacdo decidiu por realizar uma
manifestacdo espiritual para fortalecimento espiritual coletivo, evidentemente, algo “fora” da
programacdo do evento. Pelo que me foi dito por uma interlocutora, nesse ritual foram
recebidos os espiritos dos ancestrais. Havia um altar com velas e ervas medicinais, e as ancias
e os ancies sentados bem em frente. A frente, uma grande roda em seu centro circulavam
algumas pessoas, entre elas liderangas espirituais e as cacicas, e onde estavam sentadas
mulheres responsaveis por preparar o0 tabaco para abastecer os petyngués. Na volta, com 0s
bracos entrelacados e com uma batida ritmada dos pés ficavam as demais pessoas, que em
alguns momentos recebiam a fumaca do tabaco em suas cabecas, acompanhado de uma reza
feita por uma lideranga espiritual. Assim, permaneceram horas a fio naquela noite,
manifestacdo que se repetiu em outros dias. Durante o ritual, pessoas ndo indigenas que
estavam “assistindo” foram orientadas a nao tirar fotos € nem realizar gravagdes, pois nesse
tipo de manifestacdo espiritual ndo era permitido. Foi apenas no dia seguinte que os Guarani
Mbya se somaram aos outros povos para manifestacdes na tenda principal.

Outra questdo evidenciada diz respeito a presenca de indigenas em processo de
retomada étnica, dentre os quais figuram jovens artistas indigenas, alguns influencer em redes
sociais. Em uma conversa informal com um desses artistas, me foi dito que, em sua maioria,
sdo indigenas que ndo cresceram em aldeias e sim em contextos urbanos e que estdo em
processo de retomada étnica. Devido a isso, durante o evento, passavam bastante tempo entre
eles, formando um grupo a parte, que mantinha proximidade com a “Universidade Indigena
Pluriétnica Aldeia Marakand”. Evidentemente, esse € um ponto a que ndo me atenho e que
merece um olhar mais atencioso, pois aponta dissensos do préprio movimento em ato. De
modo geral, esses acontecimentos “paralelos” a programacéo oficial reforcam que diferenca é
uma marca das marchas.

Ao encontro disso, trago minha percepcdo acerca de acontecimentos no inicio do dia
em que a marcha saiu as ruas de Brasilia. Na manh@ desse dia, a coordenagdo da marcha fazia

alguns repasses na tenda principal. A ideia inicial era colocar uma grande faixa puxando a
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frente da marcha, que trazia a frase de efeito originarias da terra: a mae do Brasil € indigena.
Depois da faixa, viriam as delegacfes divididas por “biomas”, ou seja, 0S POVOS Se
organizariam na sequéncia, divididas pelos seis biomas brasileiros. Como é comum de
acontecer em eventos desse porte, a programacao estava atrasada e ja fazia mais de hora que
0s povos aguardavam pela saida da marcha. Enquanto isso, a pluralidade de preparacbes
espirituais para a marcha ja tinha tomado conta da tenda principal e de todo o seu entorno.
Assim como na marcha de 2019, era um dia seco em Brasilia, as diferentes batidas de pés no
chéo levantavam a terra vermelha do acampamento. Esse momento de preparacéo espiritual
para iniciar a marcha se deu desde uma ampla variedade de cantos e dangas, bem como de
corpos pintados e ornamentados, e a cada minuto que passava pareciam estar mais preparados
para adentrar as ruas.

E logo enquanto a coordenacao ainda fazia repasses, iniciou-se uma movimentacao,
puxada pelas mulheres indigenas Kayap0, em direcéo ao local onde o carro de som aguardava
a saida da marcha. Nesse momento, representantes da coordenacdo comecaram a chama-las,
pedindo para que voltassem, para aguardar mais um pouco, pois a frente deveria ir a faixa da
ANMIGA e somente apds ela iam os povos, divididos por biomas. Cabe mencionar que a
organizagdo por biomas engloba uma construgdo discursiva que, como disse Jozileia
Kaingang, tem por intuito reforcar a conexdo das organizagdes politicas com os biomas
regionais. Inclusive, parece funcionar em diversos momentos, como no credenciamento, em
reunides coletivas e na divisao de falas durante eventos online que acompanhei.

De todo modo, em relacdo ao momento mencionado, que é da marcha em ato, o apelo
a espera e a por uma determinada “ordem” na marcha foi sem sucesso, pois além das
mulheres Kayap0, muitos outros povos seguiram o fluxo em direcdo ao carro de som e a
marcha se iniciou. Ali foi como se o fluxo liberado com a iniciativa delas ndo pudesse mais
ser contido e os demais povos foram sendo contagiados pela iniciativa e protagonismo
Kayap6. Ao mesmo tempo, isso também fez parecer que o fato da ndo espera e adesdo a
ordenar a grande marcha tenha consonancia com uma poténcia das movimentacdes em torno
da marcha, reflexo de uma importante estratégia de resisténcia: elas compdem enquanto
diferengas, se colocam coletivamente contra uma politica de morte, mas ndo aderem a um

ordenamento prévio®, principalmente no momento de ir as ruas.

% Além disso, ndo se pode descartar o fato de que os préprios povos indigenas possuem uma longa histéria de
relacGes entre eles, por vezes conflituosas e que podem influenciar na tomada de decisdo em seguir ou ndo o que
dizem determinadas liderancas.
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E, de certo modo, um sinal da grande importancia que aspectos da politica indigena
exercem também no modo de operar no movimento indigena e também uma recusa ao
homogéneo, ao modelo. Talvez porque ali, naguele momento, impera a multiplicidade, de
cantos, dancas, rituais, pinturas, e de modos indigenas de se mobilizar. Desse modo, as
composicdes durante a marcha em si pareceram ser de outra ordem. Um exemplo é entre 0s
Guarani, que formaram um grande bloco gque sintonizava 0s mesmos cantos e continha uma
série de indigenas com instrumentos musicais que acompanhavam 0s cantos, existindo entdo
ali uma afinidade sonora/musical. Esse bloco também agregava uma boa quantidade de
apoiadores ndo indigenas. Ja as liderancas que acompanhei formaram um “bloco a parte”, na
maior parte do tempo a frente do carro de som e portando um boneco que imitava o presidente
Bolsonaro, amarrado em um cip6. O carro de som, coordenado por Concita Sdpré, era um
espaco aberto para qualquer mulher indigena que desejasse se manifestar ali naquele
momento.

Nesse momento em que a 22 marcha saiu as ruas, apés dias sendo adiada, os discursos
foram diversos, embora algumas expressdes se repetissem fortemente, a exemplo de frases de
efeito como Fora Bolsonaro e Fora Xavier®, e operaram de maneira a unir toda a diversidade
da marcha e agregar apoiadores. Do mesmo modo que 0s seus atos, como a relagdo entre
liderancas e o boneco Bolsonaro, as faixas carregadas e os cantos do toré entoados por
coletivos indigenas durante o percurso da marcha. Os caminhos percorridos nos dias
anteriores - em consonancia com o contexto politico - parecem ter levado a uma maior
atencdo da marcha a se contrapor ao o6dio bolsonarista, desde uma atencdo a preconceitos
histéricos, como o racismo, e o genocidio dos povos indigenas, tidos como refor¢ados por
esse governo de morte e seus aliados anti-indigenas.

Assim, na 22 marcha vimos figurar uma composicdo de mulheres indigenas diversas,
mas que formam uma unido performatica nas ruas, que constréi uma oposicdo contra a
politica de morte, que tem destruido mundos e vidas indigenas, e que envolve o Estado, a
violéncia em variadas formas e também o 6dio. E aqui entdo que aproximo a marcha da nogo
de levante de Judith Butler (2017), para a qual levante figura como ato no qual diferentes
pessoas se manifestam em publico, agindo contra o causador da sujeicdo, identificado de
maneira comum, ainda que com isso ndo se estabeleca um sujeito coletivo Unico, mas sim
uma convicgdo alinhada. E interessante também a forma como a autora considera que um

levante ¢ como uma representacdo de um “concerto de movimentos coletivos”, ele contesta

% Naquele momento, Marcelo Xavier era presidente da Fundagdo Nacional do indio — FUNAL.
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frontalmente uma forma de poder que ¢ entdo identificada como “causadora da sujei¢dao”
(BUTLER, 2017, p. 28). Penso a marcha como um levante feminino pela vida, denotando ser
parte de uma luta indigena continuada, de uma resisténcia que ndo comeca e nem termina ali
na marcha.

Ainda assim, & preciso mencionar que a marcha se trata de uma diversidade de
mulheres indigenas em movimento, com corpos diversos e ancestralidades diversas, que
produziram continuamente a multiplicidade. A multiplicidade que me refiro diz respeito ao
fato de que ainda que tenha operado como uma alianga, vimos a0 mesmo tempo um processo
continuo de produgdo de diferengas, dada a presenca de uma diversidade de corpos e
coletividades indigenas, de pinturas, de cantos, de discursos, de dancas, atos performaticos
diversos, diferentes formas de se fazer ver, se fazer ouvir, 0 que me levou a conferir a marcha
um sentido de cosmocoreografias, no¢do proposta de Damiana Bregalda (JAENISCH,
2017)%", acionada aqui em seu aspecto de “movimentos ¢ fluxos de seres visiveis e invisiveis
em um cosmos interligado”, de maneira a ser “acessados ou materializados através de meios
diversos, como a fala, os cantos, dangas, grafismos, sensacdes, visdes, sonhos e imagens”,
eles entdo inscrevem fluxos de uma diversidade de seres humanos e ndao-humanos que se
afetam mutuamente (JAENISCH, 2017, p. 229).

Vimos também a partir da 22 marcha a emergéncia da no¢do de reflorestar, cujo
préprio tema do evento faz referéncia direta: mulheres originarias reflorestando mentes para
a cura da terra. Portanto, além de ocupar as ruas para se opor a essa politica de morte, a 22
marcha teve como um de seus momentos mais marcantes a ceriménia de lancamento do
projeto politico reflorestarmentes, que ndo se trata de um modelo universal e generalizavel e
nem da busca por um mundo comum univoco. Nesse sentido, o reclaim® das bruxas neopagés
ecofeministas é aqui tomado como um conceito-chave que perpassa e articula as nocées de
presenca, chamado e reflorestar, como veremos. Essa nocdo é recuperada por Isabelle
Stengers e traduzida como reativar (STENGERS, 2017), podendo também ser lida como
retomar, como autores brasileiros tém apontado (GOLDMAN, 2015; SZTUTMAN, 2017,
2018), sendo a ultima definigdo a que foi mais utilizada nesse estudo.

Retomar, portanto, remete a um lutar, um reivindicar, mas também se reapropriar

daquilo de que se foi separado e se curar dessa separacdo, portanto algo que também toma

% A tese de Damiana Bregalda (2017) se dedica a realizar um percurso desde os tempos-rituais junto aos Mbya
Guarani aos tempos-espacos das artes contemporaneas e dos encontros entre uns e outros (JAENISCH, 2017, p.
16), dando énfase em descricfes acerca dos corpos de objetos e pessoas nos rituais Guarani.

% Para o Reclaiming Collective reclaim é sobre aproximar politica e espiritualidade e reapropriacéo de praticas
como a bruxaria e a magia (STENGERS, 2017).
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forma de retomada de “um modo de existéncia, um territério existencial” (SZTUTMAN,
2017), o que me leva a empregar a terminologia de retomada existencial, em semelhanca ao
emprego dessa expressdo feito por Gibram (2021), para demarcar o fato de fazer referéncia a
uma retomada que ndo € apenas territorial. Além disso, retomada existencial ndo remete a um
resgate ou retorno a um passado perdido, mas sim a possibilidade de lutar como também uma
forma de recuperar mundos devastados por meio da pratica de experimentar/criar no presente,

motivo pelo qual o conceito é amplamente acionado ao longo dos proximos capitulos.
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3 INDIGENAS MULHERES E A POLITICA DA PRESENCA

Nosso dever como mulheres indigenas e como liderancas, ¢é fortalecer e valorizar
nosso conhecimento tradicional, garantir os nossos saberes, ancestralidades e
cultura, conhecendo e defendendo nosso direito, honrando a memdria das que
vieram antes de nos. E saber lutar da nossa forma para potencializar a pratica da
nossa espiritualidade, e afastar tudo o que atenta contra as nossas existéncias.
(Trecho do Documento Final da 12 Marcha - 2019).

Esse capitulo se organiza por meio de tdépicos referentes aquilo que indigenas
mulheres presentificam com suas movimentacbes em torno das marchas, corpo,
ancestralidade, terra e cuidado, e de maneira conclusiva, reflexdes especulativas acerca da
relacdo entre presencas e 0s contornos proprios que trazem as criagdes politicas das mulheres
indigenas, como um retorno ao feminino. Para tanto, além do trabalho de campo durante as
marchas e as narrativas das liderancas femininas indigenas, se aposta no caminho do dialogo
com producdes académicas de autoria feminina indigena, para dar atencdo ao que evidenciam
a partir da presenca das mulheres indigenas desde suas vivéncias e da cosmologia de seus
povos, posto em didlogo com o modo singular de fazer politica das mulheres indigenas.

Cabe destacar que, em acordo ao mencionado no capitulo anterior acerca da expressao
politica da presenca, reforco que essa politica €, na verdade, de presencas, desde o encontro
entre ancestralidades diversas, formas de relacdo e cuidado com o corpo, com a terra e com 0
espirito que sdo diversas. Ocorre entdo que a politica da presenca aponta a construcdo de
narrativas que buscam contemplar a diversidade que compfe a marcha sem, no entanto,
operar enquanto um modelo, uma homogeneizacdo, um apagamento da diversidade em busca
de uma identidade comum. Nesse sentido, é também importante mencionar que, embora as
descricdes das presencas se deem a partir da divisdo em topicos (para fins descritivos), de
maneira alguma, se dao de forma estanque, pois se tratam de meios de fazer ver/aparecer
formas de relacbes e as praticas criativas femininas indigenas (e ndo simplesmente
categorias). Ademais, considero que aqui descrevo apenas aquelas presencas que eu consegui
notar — enquanto pesquisadora — ciente de que as presencas que habitam as marchas ndo se
restringem aquilo a que sou capaz de descrever.

Cabe também destacar que, dentre as descrigdes que compdem esse capitulo, no topico
sobre a presenca do cuidado me concentro em descrever acontecimentos dos dias anteriores a
saida da 22 marcha as ruas de Brasilia, periodo em que o acampamento da marcha sofreu
ameacas bolsonaristas, dado o contexto de mobilizagcdes bolsonaristas em torno do 7 de
setembro de 2021. Em um primeiro momento, me pareceu interessante direcionar meu olhar

ao gue acontecia no entorno do acampamento, como por exemplo as ameacas e 0s buzinagos,
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como forma de dar visibilidade as relagdes conflituosas em torno da marcha. No entanto, logo
no inicio pude perceber que as liderancas e as organizac¢des indigenas ndo concentravam seus
esforcos em denunciar esses acontecimentos, mesmo que eles tenham inferido em recorrentes
adiamentos da grande marcha.

De maneira contréria, as liderancas centraram-se nas a¢Ges no acampamento,
repensando a programagdo do evento, incluindo novas atividades, realizando rituais e
manifestaces em busca de equilibrio e protecdo. Ao notar isso, percebo entdo que néo
descrever 0 que acontecia no acampamento enguanto a marcha nao saia as ruas, seria como
inferir que se ndo h& a marcha em si, ndo ha nada acontecendo. Sé que, ao contrario, estando
ali acompanhei que muita coisa aconteceu nesses dias. Alguns dias antes da marcha, eu havia
tido contato com o texto “A ficcdo como cesta: uma teoria” de Ursula Le Guin (2021), no
qual a autora cria uma oposic¢do a narrativa do conflito e sua producéo heroica.

A escrita de Ursula Le Guin convida a se apostar em outras formas de contar historias,
que ndo baseadas em armas e na sua producdo heroica, mas sim em recipientes, como as
cestas e sacolas, para contar histdrias vitais (life story), cujos objetivos ndo sao a resolucédo ou
0 éxtase e sim 0 processo continuo. Assim, me vi entdo inspirada a contar a historia do que se
passou no acampamento diante dos varios adiamentos da 2% marcha. A partir dessa inspiracao,
pensei a escrita desse capitulo — suas descri¢cdes - como uma espécie de “cesta cheia de
coisas” (LE GUIN, 2021), uma cesta de presencas, presencas essas que ndo habitam as

narrativas heroicas da “historia” contada pela filosofia politica ocidental.

3.1 APRESENCA DO CORPO

Os coracgdes das mulheres indigenas, as maos e os pés das mulheres indigenas
também guardam conhecimento e vai ser n6s, mulheres indigenas, com 0s nossos
corpos, que vamos descolonizar essa sociedade brasileira. Célia Xakriab4 durante
percurso da 1% marcha (2019).

Brasilia-DF. Cidade planejada para ser modelo, representante de uma arquitetura
branca e moderna, simbolo do nacionalismo e construida com alto custo financeiro e humano.
Seu plano piloto, a morada da elite, foi originalmente planejado em formato de cruz. Disse o
entdo presidente da época Juscelino Kubitschek: “desta soliddo que em breve se transformara

5999

em cerebro das altas decisbes nacionais... Esse monocromatismo que atravessa a

% Presidente Juscelino Kubitschek durante sua visita ao local onde construiria Brasilia, em 1956. Por que
Construi Brasilia - Edicao Senado Federal, 2000. Disponivel em:
https://www2.senado.leg.br/bdsf/handle/id/1039 .
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arquitetura da cidade, também se faz presente por meio do efeito homogeneizador que deriva
do modo de ser e estar da maioria dos politicos, com sua alfaiataria também monocromaética -
ternos e sapatos - compondo o cenario da capital do pais, informando sobre cotidianos
atravessados por reunides, negociacdes e formalidades, por um modo de se fazer politica que
obriga uma forma de se vestir homogeneizadora e também informa sobre uma maneira de se
relacionar no jogo de disputas pelo poder.

No dia 13 de agosto de 2019, essa Brasilia foi atravessada pela 1* Marcha das
Mulheres Indigenas. Um encontro entre o efeito homogeneizador do plano piloto e a
diversidade que compunha a marcha. Por volta das 9 horas da manh&, a grande marcha saiu
do gramado da FUNARTE para as ruas, atravessando o eixo monumental, em direcdo a
Esplanada dos Ministérios. A marcha foi protagonizada pelas mulheres, sem ddvidas, mas foi
também de homens, criancas, ancias e ancides. Muitos dos corpos femininos indigenas que ali
estavam eram acompanhados por criangas, as quais durante o percurso eram carregadas e
amamentadas. Nesse momento, ao contrario do monocromatismo, Brasilia foi atravessada
pelo caos e pela complexidade, por uma multiplicidade de cores, sons e movimentos. Certo
destaque para o vermelho do urucum nos corpos indigenas, da pintura na pista representando
0 sangue indigena ja derramado, das camisetas do evento e de muitas faixas que anunciavam
territorio, N0sso corpo, Nosso espirito.

Em um momento da marcha, apds entoar o grito territdrio, nosso corpo, nosso
espirito, Sonia Guajajara fez a seguinte associacdo: territdrio é o chdo que sustenta o corpo, o
corpo é o lugar que abriga nosso espirito, e o espirito é 0 que traz os encantamentos e toda a
forca pra gente fazer as lutas. O lema da marcha me instigava, sobretudo porque néo era algo
de facil compreensdo para mim. Definir ou entender porque territério tinha relacdo com corpo
e espirito pareceu, a principio, algo muito dificil. Estar presente e vivenciar a grande marcha
permitiu que uma aprendizagem sensivel (LATOUR, 2008) se produzisse em mim, que
contribuiu para reafirmar a reivindicagdo apreendida em outros momentos, de que essas
mulheres queriam presencga e ndo apenas voz, de que estavam ali em Brasilia-DF realizando
uma grande marcha para reivindicar presencas e que para ter presengas € preciso ter corpo em
movimento.

De Célia ouvimos de as mulheres indigenas ali estarem, com seus corpos, também
para descolonizar a sociedade brasileira. Diante da presenca da marcha, o descolonizar de
Célia remete, antes de qualquer coisa, a repensar certo imaginario social, em nosso pais,
acerca das mulheres indigenas. Cristiane Lasmar (1999), em seu artigo “Mulheres Indigenas:

representacdes” fala sobre representacbes da figura feminina indigena desde uma forte



94

marcagdo de humanidade degradada, a partir do exemplo de relatos de viajantes sobre 0s
tupinambas, atrelados a sexualidade exacerbada e falta de pudor como atributos das mulheres,
desde a Otica da misoginia crista destes viajantes. S&o, inclusive, estere6tipos como esses que
aparecem em um classico das Ciéncias Sociais, “Casa Grande e Senzala” de Gilberto Freyre,
em que o autor reforca a imagem da mulher indigena como hipersensual, que ele associa
diretamente ao processo de miscigenagéo.

Portanto, quando Célia fala sobre os corpos femininos indigenas ali estarem para
descolonizar, também traz a constatacdo do quanto o imaginario social brasileiro sobre
mulheres indigenas ainda é bastante atrelado a esteredtipos violentos. Desse modo, a marcha
enquanto primeiro grande evento a reunir tamanha presenca feminina indigena é um
importante ponto de inflexdo, dada sua repercussdao nacional, em que se destaca a
contraposicdo que a presenca das mulheres indigenas faz frente as narrativas dominantes
sobre elas e suas historias. Parece-me também ir ao encontro do que afirma Tavares (2020) a
partir da ideia de corpo-retomada, enquanto processo de se reconhecer como indigena
mulher, desvencilhando-se de marcas deixadas pelo projeto colonial, que fez muitas como ela
se autodefinirem como misturadas, descendentes.

A experiéncia de ali estar durante o evento, me fez perceber a 1* marcha justamente
como um convite a presenca dos corpos das mulheres indigenas. Ali, se afirmavam mulheres
indigenas em movimento, corpos femininos indigenas em movimento. Mas esse corpo ndo
COmMOo um organismo que apenas sustenta a voz delas, e sim como algo “que se move, inscreve
presenca, danca e canta para se fazer forte, se fazer ver e ouvir” (JAENISCH, 2017, p. 16).
Tomando por base a etnologia indigena das terras baixas sul-americanas — sobretudo o0s
trabalhos de Tania Lima Stolze e Eduardo Viveiros de Castro sobre perspectivismo amerindio
— podemos pensar em um corpo enquanto campo e instrumento da diferenciacdo, um plano
intermediario, a origem da perspectiva, por isso, para ter perspectiva é preciso corpo. Como
demonstrado pelos autores, corpo que ndo é sobre fisiologia distintiva ou morfologia fixa, é
sobre um conjunto de afetos, afeccOes, capacidades, que singularizam, portanto, fica entre a
subjetividade formal das almas e a materialidade substancial dos organismos, é esse plano
intermediario onde se da o ponto de vista, pois € pelo corpo que a alteridade é apreendida.

Benites (2018) traz sua experiéncia vivida como mulher Guarani par argumentar sobre
o fato de o conhecimento da mulher ter forte relagdo com o corpo. Para a autora, falar de
corpos é falar de diferencas, de movimentos e lugares onde cabem esses corpos. O corpo ele
fala porque tem seus conhecimentos préprios e, portanto, ele precisa ocupar seus espagos com

suas diferencas. A autora também fala sobre como cada corpo teu seu proprio reko, suas
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proprias demandas, independe se ¢ mulher, homem, crianca ou velho. E preciso considerar
que o corpo é a relagdo com o outro, fundamental para a construgdo da sabedoria (BENITES,
2018, p. 64). Em se tratando do corpo de uma mulher, o kunha rete, a autora recorda que a
producdo desse corpo envolve um processo complexo e em relagdo com diferentes etapas da
vida, pois cada momento exige um arandu (conhecimento), que para ser mantido no corpo
depende da relagédo com a terra. A autora denuncia que as mulheres guarani encontram a
“domina¢do masculina” - kuimba’e kuera pu’aka - fora das aldeias, pois nesses espacos seu
arandu ndo é conhecido e nem respeitado, em seu entendimento a sociedade nédo indigena
parece ser s6 de homens.

Na 1% marcha, os corpos marcaram esse plano piloto que é predominantemente “de
homens”. Corpos que trouxeram junto tudo 0 mais que os compdem. Se ali no plano piloto os
corpos compdem, impreterivelmente, com a alfaiataria, o papel, a caneta, a reunido, a marcha
pedia passagem com corpos permeados por cocares, adornos, grafismos com jenipapo e
urucum, takuapus e a fumaca de petyngués. Puyr Tembé do alto do carro de som, em um
momento gritou a multiddo: Balanca as borduna, balanca maraca, balanca arco e flecha,
bora reagir, ou a gente reage agora ou eles nos matardo. Conforme Jaenisch (2017, p. 21),
0s cantos, dancas, adornos, pinturas corporais e objetos podem ser vistos como “afectos ou
agéncias” que atravessam esses corpos e com eles compdem, por vezes ampliando a sua
capacidade de acdo. Como em agenciamento com 0s corpos. Nesse sentido, a forma como os
corpos se apresentam envolve elementos que também agem sobre eles, que remetem a
relacBes indigenas com diferentes seres, visiveis e invisiveis e a incorporacdo da alteridade,
conhecimentos e poderes que vem dessa relacao.

Eu sua dissertacdo, Célia Xakriabda (CORREA XAKRIABA, 2018) fala sobre as
pinturas corporais no entendimento do povo Xakriaba. Para tanto, menciona sua interacao
com o pajé Vicente Xakriaba, o qual falou acerca do processo de colocar e receber a pintura
no corpo, quando o corpo vai sendo preenchido com as marcas e tracos da relagédo que se
estabelece entre esse corpo pintado e a espiritualidade a histéria de um povo. Em suas
palavras: “segundo o Pajé Vicente Xakriaba, “quando nos nos pintamos, em momentos
especificos, ndo é somente a pele que estd sendo pintada, mas o proprio espirito” (CORREA
XAKRIABA, 2018, p. 44). Desse modo, vimos a pintura corporal como a inscricdo no corpo
de outra linguagem, a qual incide sobre ele.

Em um momento durante o percurso da marcha presenciei uma danca entre indigenas
Kaingang, que envolvia trés geracGes de mulheres, em um ritual mais silencioso, marcado

pelo movimento e o protagonismo do som dos maracés, seguido pela coletividade Kaingang,
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que vinha com a forca das batidas dos pés no chdo e trazendo a faixa mulheres Kaingang na
protecdo de seus territorios. Proximo dali e em simultaneo, as indigenas Guajajara traziam
algo completamente distinto, uma danca de corpos marcados por pulos e um movimento
rotatério continuo e ritmado, em sintonia com um canto alto de expressdo aguda. Dancar
enquanto atividade que conecta no corpo e através dele sujeitos e mundos diversos, como
forma de ativar, de se conectar (JAENISCH, 2017), de maneira também a singularizar,
trazendo a diferenca entre as coletividades indigenas que ali estavam.

N&o havia uma ordenacdo na marcha, quero dizer, no sentido de quem canta, quem
danga ou quem ritualiza primeiro, tampouco uma homogeneizagdo das manifestaces durante
0 percurso. Essa foi uma das marcas da 1* marcha, o encontro entre diferentes rituais,
marcados pela divisdo por etnias e por ocorrerem simultaneamente, convocando uma
multiplicidade de conexfes e sem o intuito de apresentar uma padronizacdo. Encontro de
rituais, cantos e dangas e o que eles presentificam. Assim, enquanto a marcha fazia o seu
percurso éramos convidados a vivenciar essa experiéncia de ouvir inimeros cantos
simultaneamente, permeados pela presenca continua do som dos maracas, que nao paravam
de vibrar por um instante sequer. Essa acdo politica na forma marcha, sem davidas, estava
desafiando a l6gica da politica ocidental, marcada por discursos individuais, tempo de fala
definido, temporalidade linear da escuta, l6gica do holofote, ou ainda, a tendéncia em se
padronizar gritos de ordem. Essas mulheres, ainda que reunidas em Brasilia-DF por
motivacdes em comum, fizeram uma marcha de efeito heterogeneizador, uma composicédo de
heterogéneos que ali também estavam em relacdo com ancestralidades distintas, que exigiam
movimentos corporais distintos.

Que mundos especificos produzem humanos e nio-humanos que se movem? E a
pergunta feita por Jaenisch (2017), ao pensar desde diferentes modalidades de danca. Aqui,
isso se estende a diferencas de cantos, dancas e rituais mobilizados para presentificar certas
composi¢des no contexto especifico de uma cidade que representa a politica dos brancos,
composicdes que potencializam a agdo da presencga dos corpos femininos indigenas, acédo de
denuncia da destruicdo de modos de vida vinda da politica feita em Brasilia-DF: vidas
indigenas importam, sangue indigena nenhuma gota a mais, ndo ao marco temporal.
Buscando mencionar a importancia do canto e danga, dentre tamanha diversidade de mundos
achei significativo o relato de Benites (2018) quanto a presenca do canto e da danga entre 0s
Guarani, que ela trata como forca para enfrentar situacOes, sejam elas do cotidiano, ou

situacGes de confronto, como para superar um inimigo.
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Pessoalmente, estar na marcha foi também uma experiéncia de escutar inUmeras
linguas distintas, por vezes, conseguindo identificar minimamente quem protagonizava um
canto ou outro por conta de um cartaz ou faixa em portugués que identificava a etnia em
questdo, o que leva a considerar que as frases de efeito “compreensiveis” a pesquisadora eram
antecedidas por tantas outras afirmagdes ndo apreensiveis por mim. Na chegada da marcha,
aquela diversidade que ja se via no percurso, tomou conta do gramado da Esplanada dos
Ministérios, onde se formaram inameros circulos de rituais. Ter sido atravessada por essa
experiéncia da chegada, particularmente, foi como escutar tudo e nada ao mesmo tempo,
como se para ouvir fosse preciso silenciar. Silenciar a mente tagarela que diante de tanto ndo
sabe 0 que tenta entender primeiro, para dar espaco a possibilidade de ouvir de outra forma,
trazer essa escuta pra junto do corpo que ndo procura explicar, mas reconhece fluxos que o
atravessa, se sensibiliza pelas presencas. E assim escuta. Ter um corpo, segundo Vinciane
Despret, é aprender a ser afetado, movido, posto em movimento por outras entidades,
humanas ou ndo-humanas (LATOUR, 2008), ter um corpo é estar envolvido nessa
aprendizagem sensivel. A multiplicidade de corpos da marcha e suas composi¢des informa
outra possibilidade de aprendizagem, onde comunicacdo que remete a certa arte de ouvir, que
talvez ndo seja tdo dependente de certa I6gica auditiva.

Recordo também do convite de Sonia, ainda na saida da FUNARTE, pisem parentas,
pisem firme, complementado por Puyr Tembe simbora pra essa marcha construida pela
diversidade de mulheres indigenas do Brasil, é na pista que queremos pisar. Sem duvidas,
uma das expressdes marcantes durante o percurso da marcha foi perceber inUmeras daquelas
mulheres descalcas. Primeiro, com 0 movimento de seus pés levantando a terra vermelha do
acampamento. Mas principalmente depois, pisando firme no asfalto quente de Brasilia. N&o se
trata apenas do impacto dos pés descalgos, mas também o encontro entre pés e asfalto quente
por meio de batidas ritmadas, como no caso das mulheres indigenas xinguanas e de grande
parte dos coletivos durante a maior parte do tempo. Por vezes, era possivel ouvir um som
quase unissono, produto do pisar forte de tantos pés ao mesmo tempo.

As memodrias de tantos pés batendo com firmeza no asfalto de Brasilia-DF contrastam
com a lembranga dos sapatos e carros que por ali deslizam cotidianamente, e se encontram
com as afirmacdes de Jaenisch (2017), de que o pensamento hegemdnico moderno atribui a si
mesmo o estatuto de humanidade civilizada, implicando um processo de construgéo de si e de
relacdo que reduz os pés a maquinas de andar (no sentido de funcdo de deslocamento). No
entanto, as diferencas entre modos de calcar, pisar e andar informam mais do que fungdes,

informam diferencas entre modos de conceber os pés, o corpo, o chdo e a relagdo corpo-terra.
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Fazendo um paralelo com a experiéncia com um protesto Guarani relatada pela autora, parar a
principal via de Brasilia, colocar os pés no chdo onde deslizam sapatos e carros, cujos fluxos
remetem a um modo de habitar a terra, realizar naquele asfalto uma multiplicidade de
movimentos, foi um ato (cosmo)politico memoravel. Informou outros modos possiveis de se
habitar a terra, diferencas desde um habitar préprio de corpos femininos indigenas, que em
Brasilia-DF pisam, gritam, cantam, dancam, rezam, amamentam, manejam ervas, como forma
de lutar pelo territdrio e pela vida com presenca.

Ainda que formada por uma multiplicidade em movimento e seus fluxos, a marcha foi
conduzida em todo seu percurso por liderangas femininas indigenas, com uso de carro de som,
microfone e também de momentos de discursos. Durante as dancas e rituais, 0s homens
indigenas sempre estavam presentes, e em algumas etnias eram eles que conduziam as
manifestacdes rituais, mesmo assim, quanto as falas e a conducdo da marcha o protagonismo
foi completamente feminino, inclusive com pouquissimas manifestacfes por parte de homens
liderangas indigenas. Quase proximo ao final do percurso, em frente & Biblioteca Nacional,
presenciamos um momento no carro de som, protagonizado por algumas mulheres
responsaveis pela conducdo da marcha, Sonia Guajajara, Célia Xakriaba e Puyr Tembé. Foi
feita um chamado aos encantados, interpelado pela presenca de maracd, takuapu, mostrando
novamente a presenca da relagdo com seres outros como parte da acdo da marcha. Nesse
momento, também vieram muitas frases de efeito, com um protagonismo inquestionavel do
territdrio, nosso corpo, nosso espirito. Em seguida, ouvimos falas de Célia Xakriaba e Sonia

Guajajara, das quais transcrevo alguns fragmentos:

Porque nds queremos saber como é que esse governo vai fazer, como a ciéncia vai
fazer, como o capitalismo vai fazer o dia que acabar todas as arvores do planeta.
Porque o dia que acabar todas as arvores, nds quer saber onde é que vai escrever
essa caneta. Nos, mulheres indigenas, continuamos aprendendo muito mais com
uma arvore viva, do que com um papel morto. Célia Xabriaka

Nossa marcha, territério, nosso corpo, nosso espirito, vamos rumo a Esplanada dos
Ministérios, esse lugar que querem sempre nos negar, esse lugar que querem
impedir da gente chegar, esse lugar que querem dizer até onde a gente pode pisar,
estamos aqui pra dizer que esse territério também é da mulher indigena, as
mulheres chegam em Brasilia com essa forca da ancestralidade. Sonia Guajajara
Na entrevista que realizei com Jozileia Kaingang, ela trouxe a percepg¢édo de que ainda
hd muita coisa da histéria das mulheres indigenas para elas reescreverem de forma
verdadeira. Esse reescrever remete ao fato de entender a invisibilidade da mulher indigena
como um trago que veio do modo de vida dos colonizadores. Ela aponta que, nesse modo de

vida, homens s6 ouviam outros homens, e se ja era dificil acesso e comunicagdo para o
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homem indigena, tornou-se ainda mais para as mulheres, que assim se tornam invisiveis. Esse
modo de vida dos colonizadores e remetido por Jozileia ao que hoje as mulheres indigenas
chamam de machista, patriarcado, uma cultura que veio com muita forca e também
impregnou dentro dos territdrios indigenas.

Ademais, as afirmagfes das liderangas durante essa parada em frente a Biblioteca
Nacional também me fizeram recordar um trecho de uma publicacéo do Portal Amaz6nia Real
(RIBEIRO, 2019)*®, na qual foram entrevistadas inimeras liderancas femininas indigenas
durante o0 a marcha. Entre elas, Elizangela Baré, coordenadora do Departamento de Mulheres
da Federacdo das OrganizacGes Indigenas do Rio Negro — FOIRN, que definiu a 1% marcha
como momento de mostrarmos nossas forgas como mulher para que a gente saia da
invisibilidade e do imaginario das pessoas. NO6s somos reais. A percep¢do de Elizangela
reafirma a sensacdo que tive, de que depois da primeira marcha é dificil negar a presenca da
mulher indigena, perceptivel também por meio das redes sociais, onde os perfis das liderancas
femininas indigenas ganham cada vez mais seguidores'®’. A marcha, assim, enquanto um
fluxo de movimentos que permitiu consolidar de vez o percurso feminino indigena de busca
por reconhecimento de suas presencas, que de forma alguma se iniciou na marcha, vem de um
longo percurso. Como afirmou Cristiane Pankararu, n6s sempre estivemos presentes, a luta
nao foi sé de homens, a luta ndo foi s6 como homens, nds sempre estivemos ali firmes e fortes
entdo pensar nessa marcha é essa valorizacéo dessa luta nossa, que nao € de agora.

Portanto, a 12 marcha ndo parece se relacionar somente com “chegar a vez” das
mulheres indigenas, e sim sobre um momento de consolidacdo do reconhecimento de um
percurso de luta, reconhecimento de que as mulheres indigenas, com seus corpos e espiritos,
fazem politica e isso deve ser levado a sério. Nosso corpo, nosso espirito traz um nosso de
nos, nés que também estamos aqui, de que a luta pelo territério também se da por esses
corpos e espiritos, e se da também desde um reconhecimento de que a terra também é mulher.
E afirmar isso por meio de uma marcha de grande repercussdo e visibilidade se mostra
enquanto uma forma de curar as mazelas da colonizagéo. E, nesse sentido, penso sobre a cura
das mazelas da colonizacdo também em nossos textos académicos. No classico artigo de
Joanna Overing (1986), € feita uma critica a compreensdo do género na Amazdnia, associada

a pressupostos ocidentais que tomam por base uma dominagdo masculina universal, o que

10 “Mulheres indigenas reunidas em Brasilia celebram marco historico”. Disponivel em:
https://amazoniareal.com.br/mulheres-indigenas-reunidas-em-brasilia-celebram-marco-historico/

101 Alguns exemplos: Sonia Guajajara conta com quase 700 mil seguidores, Célia Xakriabd com
aproximadamente 200 mil seguidores e Shirley Krenak préximo a 20 mil seguidores. Samela Sateré Mawg, que
teve maior destaque durante a pandemia e na 2% Marcha, j& se aproxima dos 90 mil seguidores. Numeros do
Instagram em janeiro de 2023.
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leva & associacdo entre mulheres, natureza e doméstico com a posicao de subordinacao, o que
a seu ver, ndo se confirma, percepcdo essa reiterada por um conjunto de etnografias que dao
prosseguimento a sua constatagéo.

Em seus estudos junto aos Jarawara, Maizza (2017a) chama atencdo a tendéncia de
sobrepormos categorias analiticas e consequentes encadeamentos de pressupostos, ainda que
estes ndo facam sentido para as pessoas com as quais trabalhamos. Isso se aplica, por
exemplo, as oposicdes dicotdmicas mulheres/natureza/doméstico e homem/cultura/publico.
Dessa forma, ocorre que por vezes associemos uma percepc¢do de submissdo da natureza pela
cultura a subordinacdo universal feminina (MAIZZA, 2017b), que implica a suposicao de que
toda e qualquer sociedade opera com base na divisao cultura e natureza (e na superioridade da
cultura). Esse pressuposto ndo se mostrou verdadeiro quando em relacdo a sobreposicdo entre
domeéstico e mulher, que ndo se confirmou em sua analise do marina, ritual de iniciacédo
feminina entre os Jarawara. Ainda, segundo a autora, a premissa de subordinagdo universal
feminina acaba por inferir em um entendimento de que a esfera doméstica se liga as
exigéncias bioldgicas da sociedade e a esfera publica estaria responsavel pelas mudancas
historicas nos sistemas econémico, politico e ideoldgico.

Essa dicotomia ndo tem se sustentado diante de estudos sobre a etnologia indigena
amazébnica (MATOS, 2019). Durante a marcha, além de questionar o pressuposto de
submissdo da mulher indigena e de sua auséncia no que tange a politica, liderancas sdo
incisivas em dizer que pretendem seguir ocupando espacos. Com isso, € importante considerar
que as ruas também sdo objetos de disputa (BUTLER, 2017), a relacdo entre 0s corpos e 0
espaco em que se apresentam e disputam &, portanto, parte da acdo. Entdo, enquanto espaco
que viabiliza a acdo, o0 espaco da rua é reivindicado com essas presengas, mas também
ressignificado, desde um direito a aparecer e a modificar a prépria materialidade desse espaco
publico. Nesse caso, sdo 0s corpos femininos indigenas com seus movimentos diversos,
pinturas, dancgas, cantos que criam esse espaco de aparecimento.

Em um trecho do documento final do evento — construido com base em reflexdes
coletivas em um dos painéis do forum — h& a seguinte orientagdo: ndo basta reconhecer
nossas narrativas, € preciso reconhecer nossas narradoras. NOSS0S COrpos e nossos espiritos
tém que estar presentes nos espacos de decisdo. Portanto, se tem o intuito de que cada vez
mais os corpos femininos indigenas circulem nos espacos politicos institucionais, em que
acontecem decisfes que impactam profundamente os territérios indigenas. E sobre os corpos
femininos indigenas estarem em Brasilia, ao chegar em frente a Esplanada dos Ministérios,

Concita SOpré falou sobre esse momento:
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essa marcha linda que esta colorindo essa Brasilia fria e calculista, estamos aqui
pra dar o nosso grito de vitoria, estamos aqui pra dizer aos homens dessa cidade
que fazem as leis, principalmente pro chefe dos chefes dos chefes, que nés viemos
aqui dizer que enjaulado vive ele, porque nds ndo vivemos enjaulados, ele e sua
corja, que vivem abracados no dinheiro, no egoismo e na ganancia, nés mulheres
hoje viemos dizer pra essa cidade, que ao pisar nesse territério, como ja disseram
as nossas parentes, 0 nosso sangue foi derramado nesse territorio, e agora noés
viemos ter um encontro com esse territdrio, nds viemos pisar aqui, pra trazer a
harmonizacdo pra esse territdrio [...] esse € o momento de dizermos qual é o pais
que nds queremos pra nossa geragdo, pro nosso futuro, esse € o pais que nos
queremos dizer que nds somos daqui sim, por isso eu vou gritar aqui “Brasil,
acorda, a Amazbnia é nossa, pela terra, pela vida”. Por isso eu estou aqui nessa
manha pra dizer que o capitalismo, que os interesses econdmicos ndo conseguiram
destruir esses habitantes originarios da terra, ndo é agora seu Bolsonaro, viu? O
seu tempo vai passar, vocé ndo vai resistir a nossa existéncia. Concita SGpré na
chegada a Esplanada dos Ministérios durante 12 Marcha

Por meio da marcha, se colocam em questdo as disputas pelos pontos de vista, pelas
formas de produzir mundos, disputas que inscrevem também a necessidade de incorporar
ferramentas da politica institucional, na qual as mulheres indigenas cada vez mais se colocam
como protagonistas. Se meio ano antes da marcha Sonia Guajajara havia se colocado como
candidata a vice-presidéncia, na chegada em frente ao Congresso Nacional ela ndo hesitou em
dizer nés vamos chegar aqui no Congresso Nacional porque precisa da nossa presenca aqui,
pra mostrar que nds sim estamos aqui ensinando como se faz democracia, afirmacdo que
ressoa com o0 aumento de candidaturas de mulheres indigenas que vimos no ano seguinte e
gue também aconteceu em 2022.

Em momentos como esse, se reforcaram as reivindica¢fes da marcha, como contrarias
a politica genocida do governo, contra propostas de lei como a de abertura a mineragdo em
terras indigenas, contra a Medida Provisoria 890/2019 que abria espaco para a
municipalizacdo da salde, a favor de uma educacdo diferenciada para os povos indigenas e do
cumprimento dos direitos indigenas previstos na Constituicdo, sobretudo o direito ao territério
por meio da demarcacdo. Os discursos, as frases de efeito e as reivindicagbes sdo como
ferramentas diversas para producdo de enunciados gque prolongam a escuta sensivel dessas
mulheres diante da sociedade ndo indigena, em busca de uma eficacia de suas agdes e
reivindicagdes no mundo dos brancos.

De todo modo, os discursos e as frases de efeito ndo convocavam a multiddo ao
siléncio e a imobilidade dos corpos, ndo portavam de um efeito homogeneizador, pois o tom
da marcha mantinha-se pelos mdltiplos gestos de resisténcia em favor da continuidade da
possibilidade de movimento, mesmo durante falas. Mais do que remeter a uma tentativa de

construcdo de uma nocgdo de unidade em torno da categoria identitaria mulheres indigenas, a
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marcha incessantemente remeteu a defesa da producgéo de diferenca desde corpos femininos
indigenas. O que me lembrou de uma passagem do texto “Intercessores”, de que as opressdes
sdo terriveis ndo porque ofendem o eterno, mas sim porque impedem 0 movimento
(DELEUZE, 1992). Também lembrou das afirmacdes de Célia Xakriaba, de que 0 movimento
também é universidade, “pois além de produzir um conhecimento corporificado pelo
engajamento do corpo na luta, possibilita encontros e reencontros de saberes”, que ndo é
apenas sobre valorizar o ponto de partida e o ponto de chegada, mas também “a trajetdria
entre linhas da trilha” (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 57).

Nesse aspecto, penso a marcha enquanto um processo de subjetivacdo (GUATTARI,
2006), que ndo é individual, se d& no encontro da diversidade de mulheres indigenas, pelo
modo com que corpos femininos indigenas se conectam com a terra e também com
ancestralidades de maneiras distintas, ainda que atravessados por dilemas em comum. A
marcha direciona a um processo de subjetivacdo que recria enunciados, como a nogao
parentas, que aparece muito forte na primeira marcha, e atua como nogéo que ndo uniformiza,
mas sim as conecta, colocam em relacdo, desde um fazer parentesco como modo de se
produzir aliancas. Perceber a marcha enguanto processo de subjetivacao, denota a diversidade
como algo que aumenta a poténcia de agir dessas mulheres, em um movimento de
contraposi¢do ao rolo compressor da homogénese/subjetividade capitalistica que limita e
adoece. E como afirma Jaenisch (2017, p. 228): “movimentos de luta pela continuidade das
circulacbes dos corpos pelos territorios, dos fluxos que sdo geradores de vida em toda sua
complexidade e diversidade”. Em primeiro lugar, perceber a marcha como um grande
encontro de cosmocoreografias, inscricdo de movimentos de corpos humanos e ndo-humanos
no mundo, encontro entre forcas que se movem por territdrios diversos e que, com esses
movimentos, contribuem também para a instauracdo desses territérios (JAENISCH, 2017, p.
230). Assim, a presenca dos corpos e seus movimentos ja € por si s6 um ato (cosmo)politico,
sabendo que na marcha é por meio dos corpos femininos indigenas que se presentifica.

O percurso da marcha encerrou com a chegada na Alameda das Bandeiras, em frente
ao Congresso Nacional, cuja maior aproximacao ndo foi possivel devido ao Congresso estar
cercado pela Forca Nacional. Nesse momento, foi feita a designacdo de 100 mulheres
indigenas que entraram no Congresso Nacional para acompanhar a sessao solene relacionada
a Marcha das Margaridas, e o restante do coletivo ficou no lado de fora para a realizacéo de
maltiplos rituais para direcionar forca a essas 100 mulheres. Foi no momento em que essas
mulheres se organizavam para a entrada no Congresso Nacional que Sonia Guajajara foi

chamada ao carro de som, onde afirmou nds mulheres indigenas que somos a forga nacional,
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nos mulheres indigenas somos a forga que o Brasil precisa, afirmacéo seguida pelo som dos
maracas. Sonia também lembrou a todos e todas que a protecao do territorio feita pelos povos
indigenas ndo é s para eles, n0s estamos aqui nessa guerra por nés e por todo o planeta,
somos nos que protegemos, defendemos e cuidamos da mae terra. E complementa nds
sabemos que a nossa raiz nunca nos abandona, e é com a forca da ancestralidade, é com a
forca dos encantados que as mulheres indigenas chegam a Brasilia, pra colorir além do
verde e amarelo porque esse Brasil é colorido, é de todas as cores, € 0 urucum, € o jenipapo.
“E se 0 lugar de uma mulher indigena fosse o lugar pelo qual esse mundo se
organizasse? ” E o questionamento feito por Inara Nascimento Tavares (TAVARES, 2020, p.
78). A partir dele, ela traz suas percepgOes sobre o acontecimento da 1% marcha. A autora
afirma que o grito territorio, nosso corpo, nosso espirito foi como um meio de dizer ao
mundo ndo indigena que é pelos seus corpos que se constituem os territorios, e 0s corpos nada
sdo sem seus espiritos. Que as mulheres indigenas podem dizer sobre seus mundos, sobre suas
vivéncias e seu protagonismo no cuidado com a terra, “ela, mulher como nés” (TAVARES,
2020, p. 78). A partir de suas palavras, convido a adentrarmos nas descricdes acerca de
presencas que corpos femininos indigenas — em diversidade e em movimento —

presentificaram com suas narrativas e ag0es: ancestralidade, terra e cuidado.

Figura 1 - Faixa “Territorio: nosso corpo, nosso espirito” na 1* MMI - 2019.
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Fonte: Arquivo pessoal.
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Figura 2 - 12 Marcha das Mulheres Indigenas - 2019

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 4 - Mulheres Kaingang e Guarani durante 1* MMI — 2019.

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 5 - Mulheres falantes Timbira durante 12 MMI — 2019

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 6 - Sonia Guajajara, Célia Xakriaba e Puyr Tembé durante a 128 MMI - 2019.
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Fonte: arquivo pessoal.
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3.2 APRESENCA DA ANCESTRALIDADE

Estar em Brasilia ¢ um momento também de forga, n6és nao estamos sozinhas,
porque cada mulher que nds pedimos pra trazer o maraca significa que nos néo
estamos sozinhas, esse maraca traz milhSes de mulheres, traz milhGes de
espiritualidades. (Célia Xakriaba ap6s painel sobre presenca histérica das mulheres
indigenas - 2019)

Ancestralidade ¢ um daqueles termos frequentemente evocados nas marchas e demais
eventos, em diferentes contextos. Comp&e uma das autodenominagfes que surgiu no percurso
de protagonismo feminino indigena na politica, a de guerreiras da ancestralidade, que
inclusive aparece no nome da articulagdo nacional que surgiu ap6s a primeira marcha:
Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade - ANMIGA,
oficializada durante evento “Margo das Originarias” em marco de 2021, meio ano apos a
realizacdo da 1% marcha. No dia 11 de agosto de 2019, dia de abertura do evento da 12 marcha,
como jé relatei, houve uma abertura do evento povoada por variadas manifestacbes das mais
de 100 etnias que estavam presentes.

Sonia Guajajara convidou a subir ao palco da tenda inUmeras liderangas femininas
indigenas, mais ou menos uma lideranga por regido do pais, e também as liderancas
envolvidas com a organizacdo do evento. Das que me recordo estavam ali Célia Xakriaba,
Puyr Tembg, Cristiane Pankararu, Ana Patté, Nyg Kaingang, Concita Spré, mas havia muitas
outras. Sonia afirmou que elas estavam ali, mesmo contra a vontade do governo e de muitos
que tentaram impedir que a marcha acontecesse, e que chegaram dia 9 de agosto para dar essa
largada, a largada das mulheres indigenas ocuparem os espacos, também 0s espagos na
politica institucional. Pediu a todas para estarem juntas em todos os momentos, porque ali
estavam para alimentar o espirito, preparar nosso chao, que é a terra, o territorio que nos faz
vir aqui. Nessa hora o siléncio tomou conta do espaco, a Unica coisa que Se ouvia eram as
palavras de Sonia.

Sonia seguiu dizendo essa presenca nossa aqui € muito mais que um ato simbdlico, ja
estamos na historia, isso porque, conforme ela relatou, em muitos contextos locais, as
mulheres foram impedidas de estar em Brasilia. Em muitos casos, esse impedimento foi em
nome da cultura, mas afirma que isso ndo é verdade, pois a verdade é que muitas mulheres
nédo participam ainda, porque nossos povos herdaram muito da heranca colonial. Para Sonia
é essa heranca colonial que as quer submissas, as quer subalternas e se elas estdo ali € para se
somar na luta, portanto ndo véo aceitar que ninguém diga o lugar que elas devem estar: nds

sabemos de onde a gente veio, nds sabemos pra onde a gente quer voltar. Sonia entdo
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perguntou as mulheres que ali estavam para onde queremos voltar? Questionamento
respondido por muitas vozes com para nosso territério. Ela afirmou entdo que é a vivéncia
nesse territorio que tem garantido a chuva que chega a todos os lugares, 0 que 0s povos
indigenas pagam com suas vidas. E em nome das que se foram que nés lutamos. E em nome
de nossas filhas e netas, em nome de nés mesmas, que estamos lutando hoje no presente, em
respeito aos nossos encantados. Com isso, convocou a todas para limpar essa cidade com
nossa espiritualidade, energizar esse ambiente que esta tdo apodrecido. Apos se abaixar para
pegar uma vasilha do chdo, Sonia convidou todos e todas, indigenas e nédo indigenas, a selar
um pacto para colorir o Brasil, erguendo, com o auxilio das demais liderangas, vasilhas com
pé de urucum e jenipapo, ato que foi seguido pelo grito de ordem territério, nosso corpo,
nosso espirito, repetido trés vezes, momento em que 0 som dos maracds tomou conta do
espaco.

ApoOs esse ato, Puyr Tembé chamou a lideranca Cristiane Julido Pankararu para
conduzir um momento importante do evento, uma retomada histdrica da presenca feminina
indigena na luta, com o intuito de romper com o esconder da presenca da mulher indigena
nesse processo de historia do Brasil. A maioria presente ali era mulheres indigenas, alem de
homens indigenas, criangas indigenas e alguns ndo indigenas, dos quais a maioria estava no
trabalho voluntario na organizacdo do evento. Cristiane iniciou sua fala lembrando que se
trata de um percurso que desde 1500 tem sido muito dificil, com muita violéncia e esconder
da presenca da mulher indigena. Interessa notar que essa retomada se baseou na circulacao de
imagens de 11 mulheres indigenas que marcaram a histéria da luta indigena, 11 mulheres que
estdo na historia, que foram registradas na historia.

No entanto, como comentou Cristiane, 0 ato de trazer imagens dessas 11 mulheres,
mais do que relembrar das 11, tinha por finalidade algo mais além, que ela chamou de refazer
a histdria, pois explicou que esse ato ndo trazia sO esses 11 nomes, era para trazer junto
aquelas mulheres que ndo estiveram nessa listagem. Quem foram essas? Esse foi um
momento muito sensivel para essas mulheres, perceptivel na propria condicdo de fala de
Cristiane, que ao tocar nesse assunto chorou e recebeu abragos de outras que estavam junto a
ela no palco, por inUmeros momentos foi tomada pela necessidade de uma pausa para respirar,
se recompor e seguir com a retomada. Ao prosseguir, falou sobre as presencas daquelas que
foram colocadas na histéria como mulheres capturadas, achadas na floresta, perdidas,
capturadas no laco, a dente de cachorro, que serviram nas casas aos grandes senhores como
empregadas, escravas sexuais, qualquer servigo subalterno, qualquer submissdo, menos uma

historia digna, a que nGs merecemos.
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Essa retomada foi 0 momento escolhido como primeiro painel da marcha, algo como
uma abertura mais formal do evento, considerando que dentro da programacdo da marcha
estava previsto o 1° Forum Nacional de Mulheres Indigenas. O objetivo, dentro do que
Cristiane explicou, foi significar o papel da mulher indigena na historia, trazendo dignidade a
historia das suas ancestrais, indiferente de qual a historia que tenha sido contada, pois a
afirmacédo foi de que todas elas merecem uma historia digna. Para cada imagem de mulher
indigena que era apresentada, Cristiane perguntava as que estavam ali se j& as conheciam,
enquanto as copias das imagens circulavam pela tenda, a0 mesmo tempo em que guestionava
sobre as outras mulheres indigenas que fazem parte desse percurso de mais de 500 anos e que
foram colocadas em um lugar de invisibilidade, subalternidade, mas que ali estavam dando
forca para elas.

Enquanto as mulheres recebiam as cdpias que circulavam pela tenda, Cristiane foi
conversando sobre se tratar de 11 fotos, apenas 11, mas que elas sabiam que a historia das
mulheres indigenas néo é sé a historia dessas 11 mulheres. A historia das mulheres indigenas
brasileiras é atravessada por uma pratica de apagamento, mas lembrou que elas — mulheres
indigenas - sabem, sé nds sabemos disse ao se referir a quem sdo essas escondidas da histdria
e complementou dizendo elas estdo aqui com nds nesse momento, elas estdo aqui em espirito,
momento em que foi muito dificil segurar a emocdo, todas as mulheres que estavam no palco
se aproximaram para acolhé-la, muitas choravam e as mulheres que estavam na tenda,
silenciosamente, levantaram alto seus maracas, 0 que se tornou o Unico som que ouviamos
nesse momento. Cabe aqui destacar como esse discurso de Cristiane permite conexdes com
discursos politicos como do Chefe Seattle (PALMA, 2017) e de Davi Kopenawa
(KOPENAWA e ALBERT, 2015), no que se refere a afirmagdo da insisténcia e continuidade
da presenca ancestral, apesar de todas as investidas coloniais sobre corpos e territorios
indigenas.

Ao conseguir retomar sua fala, Cristiane falou que essas ancestrais que ali estavam em
espirito, escreveram a historia com sangue do préprio corpo, suas visceras dilaceradas por
meio do longo processo de apagamento cultural, onde muitas foram obrigadas a deixar suas
linguas, seus costumes, suas praticas tradicionais de alimentar seus filhos. Trago como
exemplo a narrativa de Jozileia Kaingang acerca da acdo do Estado de incentivo a préatica de
casamentos entre meninas Kaingang e homens brancos, motivado pelo interesse colonial nos
territorios indigenas no Sul do Brasil, para a insercdo de descendentes de imigrantes europeus

nas &reas de ocupacdo tradicional Kaingang. Essa prética levou a um processo de
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silenciamento cultural por parte das mulheres, como marca para sobreviver em um meio hostil
e também proteger filhos diante das violéncias coloniais.

Aurora Baniwa (2019) também fala sobre esse processo de silenciamento com as
mulheres Baniwa, nesse caso mediado pela insercdo das religides evangélica e catolica em
seus territorios, essas mulheres, apo6s periodos de violéncias e pandemias que “fragilizaram”
seu povo se utilizaram da estratégia do “siléncio” para manutengdo de praticas tradicionais
reprovadas pelas religides. De todo modo, deve-se considerar que dada a diversidade de povos
indigenas existentes, as estratégias de resisténcia também sdo diversas. Interessa, portanto,
perceber que a forma com que Cristiane faz mencgéo a esse processo de contato e pds-contato
extremamente violentos no painel contrapde narrativas costumeiras de que, diante do processo
de colonizacdo, mulheres indigenas foram simplesmente achadas, perdidas, pegas, palavras
que operam destituindo-as de qualquer possibilidade de agéncia, ao mesmo tempo em que
ignoram a violéncia colonial em questdo. Ao contrario, nessa retomada se demarcou muito
bem o lugar da violéncia colonial na histéria da mulher indigena e, mais ainda, se negou o
lugar em que ela foi posta, como de total auséncia de agéncia.

Na sequéncia do espaco, Cristiane afirmou nos estamos aqui pra construir a nossa
historia, e mostrar o quanto nés somos presentes desde essa data oficial de 22 de abril de
1500, se referindo ao fato da marcha ter juntado tantas mulheres indigenas justamente porque
antes dessas existiu muita presenca. Nesse momento, Cristiane convidou a todas para
reescrever essa histdria, com base nas imagens das mulheres que circulavam, que todas se
inspirassem em trazer a presenca de tantas outras, daquelas que cada uma que estava ali sabe,
de suas referéncias locais, que passassem esses nomes a organizacdo do evento, para
multiplicar o registro dessas presencas, presengas as quais reiteradamente se afirmava elas
estdo aqui sim. Cristiane ainda complementou pedindo para que todas que ali estavam
também deixassem 0s seus préprios nomes registrados, pois estavam marcando a historia,
fazendo historia. Mais uma vez o momento foi tomado pela emocéo e pelo choro.

Diante da énfase que esse momento da marcha teve em trazer nomes historicos, aqui
priorizo manter essas presencas em meu texto, como modo de colaborar para que esses nomes
sigam sendo registrados quando se fala em trajetéria das mulheres indigenas na politica.
Quitéria Binga Pankararu, a primeira a ser lembrada, foi citada como simbolo mundial da
presenca de mulheres indigenas no movimento constituinte. Sua citacdo foi acompanhada do
guestionamento: quantas outras estavam presentes e ndo sdo lembradas? S6 n6s sabemos. Na
sequéncia, 0 nome de Maninha Xucuru, simbolo do enfrentamento ao coronelismo nordestino,

um dos principais nomes a frente da criagdo da APOINME, muitas outras contribuiram nesse
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processo, vamos registra-las também. Nara Baré, primeira mulher indigena a coordenar uma
organizacao indigena, a COIAB, e agora sdo tantas e tantas outras que estdo nessa posi¢ao
de referéncia. Em cada nome lembrado, o som dos maracas dividia espaco com o siléncio que
pairava diante de tamanha concentracao de quem estava ali na tenda.

Na sequéncia foi mencionada Tuira Kayap0, cuja presenca é conhecida mundialmente
pela sua atitude durante o | Encontro dos Povos Indigenas do Xingu, em 1989, quando
encostou o seu facdo no rosto do entdo presidente da Eletronorte, responsavel pela construcéo
de Belo Monte. Nesse momento as mulheres vibraram muito e foi lembrado que a propria
Tuira estava participando da 12 marcha. Iracy Potiguara (méae Nancy), foi mencionada como a
primeira mulher indigena prefeita, na cidade de Baia da Trai¢cdo — Paraiba. Essa menc¢&o veio
acompanhada do questionamento quantas mulheres prefeitas nés tivemos até hoje? sendo
Nancy a Unica até entdo, recebendo palmas das mulheres que acompanhavam o espaco.
Cristiane nesse momento aproveitou para convidar essas mulheres a reescrever a historia das
mulheres indigenas também na politica local porque é o primeiro espaco na politica
partidaria, € no municipio que vai prestar a assisténcia direta do Estado, precisamos pensar
em ocupar também esses espacos.

Depois foi lembrada Maria das Dores Pankararu, a primeira mulher indigena a fazer
doutorado no Brasil, cujo trabalho colaborou para o resgate da lingua indigena Ofayé de
indigenas de Brasilandia — Mato Grosso do Sul, vem de Maria das Dores a afirmagdo que eu
seja a primeira, mas ndo seja a Unica, Cristiane lembrou entdo que hoje muitas das mulheres
indigenas que estavam ali na marcha também estavam cursando doutorado, que a academia
também é espaco das mulheres indigenas porque a gente precisa desconstruir essa
bibliografia que ndo tem nossa histéria, essa bibliografia que coloca os indigenas como
enjaulados, nus, a nossa realidade nédo é sé essa, todo espaco nos pertence porque a terra é
nossa.

A proxima mengdo fez a plenaria vibrar com gritos, maracés, aplausos e manifestacoes
culturais. Era Sonia Guajajara, que estava ali junto no palco e foi surpreendida ao ver a sua
prépria imagem sendo erguida, se deslocou até ficar ao lado de Cristiane que seguiu vou s6
resumir que essa mulher, pequena e gigante, ela ndo foi ousada néo, ela foi legitima. O uso
da designacéo legitima em contraposicdo a ousada, introduziu a observagdo de Cristiane de
que sendo o Brasil territorio indigena, nada mais “6bvio” do uma mulher como Sonia
concorrer ao cargo mais importante do pais. Junto a sua mengéo, foram trazidos os nomes de
Joenia Wapichana, a primeira mulher indigena eleita deputada federal e de Telma Taurepang,

por ter sido a primeira mulher indigena candidata ao senado federal e mencdo a Erica
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Negaroté, a primeira e mais jovem vereadora indigena no Mato Grosso do Sul, eleita com
apenas 18 anos.

Nesse momento, Cristiane falou sobre a importancia de se fazer presenca, de se
contrapor a coloca¢do minima que as deram, 0s estereotipos de serem subservientes, como se
o lugar da mulher indigena fosse a casa, a cozinha. Ao contrario, ela refor¢ca que nédo, que ndo
tem um lugar da mulher indigena, portanto, podem ocupar diversos espacos, inclusive
presidéncia, cdmara de vereadores, prefeituras, congresso nacional, supremo tribunal federal.
Por que ndo? Nesse ponto, é evidente que a auséncia de agéncia feminina das narrativas
coloniais é confrontada a partir da evocacao de mulheres indigenas cujas agéncias marcaram a
luta politica do proprio movimento indigena e na politica institucional.

Com isso, a agéncia destas no percurso de luta indigena ndo € vista como uma ousadia,
no sentido de fora do padrdo, mas sim como legitima, que estd em acordo, reforca que ha
agéncia sim por parte das mulheres indigenas e, desde a colocagdo de Cristiane, parece haver
um deslocamento de narrativas que operam para divisdes como doméstico e politico. Além
disso, é preciso considerar que, com isso, se remete a uma presenca da mulher indigena na
politica que ndo € de hoje, e também que a importancia que esse momento tem na 1 marcha
se relaciona diretamente com acOes anteriores das liderancas, sobretudo por meio das
exigéncias por maior participacdo feminina dentro do préprio Acampamento Terra Livre —
ATL, onde se iniciaram as discussoes acerca da realizacdo da 12 marcha.

Justamente a partir da presenca dessas que abriram 0s caminhos na luta indigena,
Cristiane convidou a lembrar da nossa historia, do contato e das relacdes com o Estado, com
0 ndo indigena, quem sao as mulheres que foram enterradas, esquartejadas, ou sabe-se 14 o
que aconteceu com elas? Vamos listar essas presengas, afirmou entdo que essa era a hora de
lembrar daquelas que ja se foram. Mencionou entdo o Gltimo dos 11 nomes elencados, o de
Rosane Kaingang, reconhecida como a primeira mulher indigena a sair do seu territorio para
ficar em Brasilia, assumir a luta politica em Brasilia, & frente do movimento nacional. Nesse
momento, Cristiane se emocionou bastante e Sonia assumiu o microfone. Sonia entéo
lembrou que Rosane sempre estava na frente, a gente anunciava gque vinha, Rosane Kaingang
ja estava la abrindo caminhos pra nds, a gente chegava e ela sinalizava gente onde a gente
teria que entrar. Em reconhecimento a importancia de todas essas mulheres, pediu aplausos
em nome de Rosane Kaingang, que faleceu em 2016, mas deixou esse legado pra nos, e nés
estamos aqui, com esse compromisso de dar continuidade a luta de todas as nossas

guerreiras que ndo estao aqui fisicamente.
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Aqui entdo Sonia enfatizou que se elas ndo estavam fisicamente, elas estavam em
espirito, que elas estdo aqui dando essa forca pra nds, fazendo a gente abrir os caminhos,
sair da aldeia e buscar justica pela mée terra, com a forca dos encantados, da nossa
ancestralidade e dos espiritos dessas mulheres. Com essa for¢a convocou entdo todas ao
pacto da continuidade da luta, da marcha em nome e em defesa da mae terra, que foi
respondido ao som dos maracés e de gritos territdrio, nosso corpo, nosso espirito. Cristiane
retomou o0 microfone para complementar dizendo é muita emo¢ao porque quando a gente fala
territdrio, Nnosso corpo, NOsso espirito, 0 corpo é nosso, ninguém é achada, n6s ndo, a gente
sempre soube qual 0 nosso caminho.

Para encerrar esse momento da marcha, Sonia chamou ao palco a lideranca indigena
Kerexu Yxapyry, que concorreu a deputada nas eleicBes de 2018, pelo estado de Santa
Catarina, que Sonia titulou como Europa do Brasil, um grande setor de ruralistas, cuja
surpresa positiva foi Kerexu ter conseguido arrancar 11 mil votos em um estado como esse.
A presenca de Kerexu reforcou o compromisso pela continuidade da luta também na politica
institucional, pois na opinido de Sonia é preciso mostrar que as mulheres indigenas estédo
preparadas para conduzir esse pais, para isso € preciso entender que o que o Brasil precisa da
forca dessas mulheres. Nesse final do espaco de retomada houve muita emocdo, gritos e som
de maracas que perduraram por minutos a fio.

Em 2019, ano de realizagdo da 1? marcha, marcavam-se trés anos do falecimento de
Rosane Kaingang, acontecimento recente e de muito impacto, visto a importancia de seu
nome para a luta das mulheres indigenas no territério onde estavam naquele momento,
Brasilia-DF. Sua menc&o fez essa ponte entre estas mulheres com reconhecimento na historia
de luta indigena e as demais que ja ancestralizaram. Aqui € interessante notar, portanto, que
esse momento de redirecionamento do lugar de subalternidade, desprovidas de agéncia para o
lugar da agéncia politica das mulheres na histérica, também operou com o acionamento de
uma agéncia mais-que-humana da ancestralidade feminina, cuja presenca na marcha se
direcionou ao lugar do dar forca. A consequéncia principal parece ter sido entdo o que
chamarei de processo de retomada ancestral da for¢ca como poténcia feminina indigena, que
n&o se inicia na marcha, mas que tem em sua realiza¢gdo um importante marco.

Aurora Baniwa (2018), em artigo que discorre sobre duas formas de luta das mulheres
indigenas — a defesa da pratica de conhecimento e a luta feminina pelo territorio —
compreende que a invisibilidade na luta feminina pelo territério se deve pela énfase dada a
forca fisica do homem e se deixar de lado a for¢a das mulheres indigenas na luta por territério

tradicional/lugares sagrados, que ela menciona como forca social, cultural e espiritual. Em
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consonancia com sua percepgao, reitero aqui o significado da nocéo de retomada que aciono
para tal consideracdo, que é o de reclaim (STENGERS, 2017), conforme exposto ao final do
primeiro capitulo. Desse modo, percebo um processo de retomada que atua no dar forca as
que hoje colocam seus corpos na luta. E a impressdo que tive foi de que a realizacdo desse
momento durante a marcha trouxe importantes efeitos, como o fortalecimento da liberagédo de
fluxos contidos por meio de praticas violentas e narrativas histéricas. Assim, é também da
relacdo tecida com a ancestralidade feminina que vem a forca para corpos femininos
indigenas que se movimentam para ocupar diferentes espacos.

Em conversa com Cristiane, ela comenta sobre esse momento: sei descrever ndo, néo
sei descrever, mas € coisa assim de muita forca e que se a gente ja tinha num processo de
dessilenciamento, alias, de libertacdo oral, foi presenca sabe? Afirma como um momento da
marcha de muita, muita forca espiritual, muita forca espiritual, a marcha foi um “agora ndo
quero mais parar”. Esse efeito do que chamo de retomada ancestral da forca enquanto
poténcia feminina indigena, designa o espaco de relagdes ndo-humanas como de
potencializacdo da acdo politica feminina indigena no presente, uma vez que, colabora com o
compromisso com uma luta pelo territério que é percebida como uma luta feminina ancestral.
Isso é notado nas reflexdes das proprias liderancas, em momento posterior, quando falam
sobre a experiéncia com a 12 marcha.

Em abril de 2020, oito meses apos a realizacdo da primeira marcha e ja no contexto de
pandemia, ocorreu a live “Mulheres Indigenas: o sagrado da existéncia e 0 nosso espacgo de
direitos”, onde pela primeira vez as mulheres indigenas tiveram um espaco de debates
exclusivamente feminino dentro do “cronograma” do Acampamento Terra Livre (ATL —
Online)!% e, por isso, foi uma live em que participantes enfatizaram a importancia dessa
conquista e a importancia da primeira marcha para tanto. Participaram, enquanto convidadas,
as liderancas Cristiane Pankararu, Nyg Kaingang, Leonice Tupari, Shirley Krenak, Jaqueline
Kaiow4, Telma Taurepang, com a mediagdo da lideranca Tsitsina Xavante, o intuito foi de
que todas as regides do pais estivessem representadas (nos espacos femininos indigenas as
regibes do pais costumam ser associadas aos biomas brasileiros). A transmissdo se deu ao
vivo pelo Facebook, por meio das paginas de organizacGes indigenas como a APIB. Muitos

foram os desafios, como foi enfatizado durante a live, entre eles o problema de qualidade de

102 Reitero que foi durante o ATL de 2017 conquistaram o espaco exclusivo — plenaria - para pensar suas
demandas. Aqui, ndo se trata de uma plenéaria, e sim de um espago tematico na grade do evento, com total
protagonismo feminino.
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conexdo de internet, mas que, como afirmou Tsitsina Xavante, elas ocupam também as redes
para mostrar que continuam em movimento, apesar da pandemia.

Se ndo fosse essa forca espiritual me regendo eu nem acordava, € a partir disso, toda
essa presenca conquistando esses espacos. Assim, iniciou a fala de Cristiane Pankararu na
abertura da live, em relagdo a ocupacdo dos espagos pelas mulheres indigenas, que ela
associou como algo que se d& com a presenca ancestral e regida por ela. A fala de Cristiane
trouxe um pouco da dimensdo daquele momento apds abertura da 12 marcha, que considerou
que depois daquilo foi como se todas aquelas vozes caladas, amordacadas, dessem um grito
de liberdade. Ela relembrou o quanto chorou enquanto conduzia aquele painel, 0 que associou
ao fato da acéo ter permitido romper com a mordaga das mulheres.

A seu ver, esse rompimento foi extremamente significativo para as mulheres
indigenas, pois foi trazer o sagrado feminino nesse espaco de luta, de colonizagdo, de
descolonizacao e as diferentes formas de conexao que nés temos. Em sua fala enfatizou que o
rompimento com a mordaca se refere a muitas mulheres que estavam |4 na 1* marcha, mas
principalmente daquelas que ja se foram. E mais uma vez Cristiane deixou a emocao tomar
conta, referindo-se aos sentimentos que a 1% marcha ainda traz e que ela considera algo
relacionado com falar sobre ocupar espacos, pois no seu entendimento ela sé esta ali, agora
em ocupacdo de espaco, porque antes de mim elas existiram, resistiram, porque elas
deixaram muitos ensinamentos de como ser, essa dependéncia da espiritualidade, dessas
mulheres. Novamente, essa dependéncia com a ancestralidade feminina € associada ao que da
essa forca e a certeza de que ndo estou sé. Para Cristiane a conexdo com o sagrado € um dos
elementos que as faz ser personagens de luta e visibilidade, porque quando fala ha um
universo Pankararu junto comigo, é essa soma de forcas e de corpos que da essa forca pra
luta.

Outra manifestacdo que trouxe um pouco dessa relacdo foi a de Shirley Krenak, que
comentou sobre a realidade de seu povo apds o rompimento da barragem, que matou mais de
700 km de Rio Doce, ela lembrou que mesmo assim o povo se empodera dessa forca ancestral
e espiritual que ndo deixa cair, isso reflete no fato de que o corpo, a carne pode ta doente,
mas o0 espirito continua aguerrido. Esse continuar aguerrido € apontado por Shirley como um
dos aspectos que move o sagrado feminino, essa forca que move as mulheres indigenas do
Brasil inteiro. Para ela, o encontro da 1% marcha reforcou toda a historia de luta que nos
ainda temos no nosso caminho, as faz seguir lutando e ocupando diferentes espacos, desde o
entendimento das mulheres como donas de uma sabedoria muito grande ligada a questéo

ancestral.
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Entre as manifestacfes das convidadas, Tsitsina Xavante - que mediava 0 espago -
teceu alguns comentarios, entre eles chamou atengéo a certa similaridade entre as falas no que
tange ao respeito a nossa ancestralidade, o respeito aquelas que antecederam. Para ela, isso
reforca a importancia que tem para as mulheres indigenas conhecer a propria historia, saber da
luta das que as antecederam, isso porque ao falar sobre a luta das mulheres indigenas pelo
territorio elas estdo falando de um querer, e essa questdo do querer é um querer da nossa
ancestralidade. Como colocou Nyg Kaingang eu acredito que depois da marcha, as mulheres
presentes voltaram pro territorio fortalecidas e multiplicando essa luta que vem de muito
tempo, em respeito as que nos antecederam a gente segue nesses ensinamentos e nGs vamos
continuar nessa luta.

Vemos assim, de um lado, a retomada ancestral da forca enquanto poténcia dos
corpos femininos indigenas nas suas agdes politicas. De outro, é preciso considerar que, para
além dessa vinculagdo, hd mencdo a presenca de uma forca ancestral de modo geral,
enquanto agéncia de outros-que-humanos como os encantados, ja mencionada ao longo do
texto (e que aparece novamente nas descricdes em torno da 22 marcha). A forca que vem
dessa agéncia mais-que-humana influencia as acdes e decis@es indigenas, operando enquanto
poténcia de orientagdo e de protecdo. E importante reiterar aqui que o termo encantados,
posto em movimento em diversos momentos das marchas, ndo é a Unica forma com que 0s
diferentes povos se referem a agentes ndo-humanos/espiritos de suas cosmologias'®, embora
tenha se tornado uma espécie de “referéncia” que “traduz” a variedade de designagdes
existentes.

Lembro-me aqui da afirmacgdo da lideranca Glicéria Tupinambd, em outro momento
durante o férum da 1% marcha, em que, portando seu maracd, falou em alto e bom tom néds
perdemos 0 nosso territdrio, Nos mataram, nos assassinaram, nos envenenaram, botaram um
contra o outro, mas nos resistimos por conta da nossa ancestralidade, por conta dos
encantados. A sua afirmacdo foi entoada pelo som de inmeros maracas da plenaria. Célia
também traz alguns exemplos sobre a presenca dessa forca ancestral, ao apontar a votagdo do
Projeto de Emenda Constitucional — PEC 215 em 2015 e um episédio que aconteceu no
Acampamento Terra Livre de 2018 (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 88). No primeiro

103 Considero importante pontuar que as relacdes entre seres humanos e ndo-humanos, aqui referidos como
encantados, ndo se reduzem apenas a uma perspectiva de relagdes harmoniosas (0 que aparece mais
enfaticamente nos discursos politicos de liderancas). Sdo relagGes, por vezes, conflituosas e marcadas por
tensdes entre humanos e ndo-humanos, como bem abarcado pela etnologia indigena em geral. O dissentir-por-
dentro de Maria Puig Bellacasa (2012) — conceito melhor abordado no Gltimo capitulo da tese — pode ser uma
boa ponte para pensar quanto aos inlimeros esfor¢os necessarios para o cultivo dessas relagdes, por vezes na
dissidéncia. O trabalho de Maizza (2021) sobre os esforgos das mulheres Jarawara para cultivar relacbes em
dissidéncia nos brinda com um excelente exemplo nessa direcéo.
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exemplo, ela menciona 0 momento em que a PEC 215 estava em regime de votacdo e 0s
povos indigenas cantavam e balancavam maracas que, conforme aponta, era para convocar
forcas ancestrais que auxiliavam naquela empreitada. Em um momento em que parecia que
nada poderia ser feito, eles intensificam o canto — tanto em Brasilia como nos territdrios - e as
luzes do Congresso se apagam, ndo sendo possivel seguir a votacao.

E interessante como a autora chama atencdo ao fato de que depois desse episodio ha
tentativas de impedir que os indigenas entrem no Congresso Nacional portando seus maracas,
na mesma medida em que a sociedade ndo indigena duvida da espiritualidade indigena e usa
da forca da violéncia para intimida-los (CORREA XAKRIABA, 2018). O outro episddio se
refere & agdo truculenta da policia durante o ATL 2018. Em contraposi¢do, as mulheres
Guarani e Kaiowa comecaram a entoar um canto de reza de fogo junto a seus maracas, e
imediatamente inicia uma chuva apenas no local em que acontecia o0 ATL, momento que
Célia atribui como um dos mais marcantes em sua experiéncia pessoal com o0 movimento
indigena (CORREA XAKRIABA, 2018). Em suas palavras: quando estamos no ATL, ndo
estdo somente presentes quatro mil indigenas, também se faz presente milhGes de indigenas
com enorme forca ancestral (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 95).

H4, nesse interim, um conjunto de estudos realizados, em torno do tema de retomadas
de terra pelos Tupinambas da Serra do Padeiro (COUTO, 2008; UBINGER, 2012;
ALARCON, 2013a; 2013b; 2014) que abordam a participacdo dos encantados nas lutas de
retomada de terras. Alarcon (2014) menciona a participacdo de seres ndo-humanos —
encantados ou caboclos — nas retomadas, enquanto sujeitos centrais do processo de
recuperacdo territorial. Conforme mencionam os indigenas, tais entidades além de insta-los a
recuperar determinadas areas em posse de ndo indigenas, também contribuem de forma
incisiva para o sucesso de suas estratégias de luta. Goldman (2015), ao tecer consideracdes
acerca dos estudos sobre a participacdo dos encantados nas retomadas, menciona a
importancia de pensar a nogdo de reclaim como um processo que envolve parcerias entre
humanos e encantados. Desse modo, me parece que a forca do reclaim estd também nesse
processo de se presentificar, de tornar presenca forgas do passado para a luta no presente.

Interessante notar também que mulheres indigenas guerreiras da ancestralidade é a
autodenominacdo adotada a partir da criacdo da ANMIGA, em contexto pandémico. A live de
langamento da ANMIGA foi muito importante, mobilizou inimeras mulheres indigenas e

trouxe certo tom de formalidade a articulacdo entre mulheres indigenas de diferentes regides
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do pafs. Iniciou com uma apresentacéo de carimbé do grupo de mulheres indigenas Suraras™®
do Tapaj0s, cuja apresentacdo iniciou entoando afaste o racismo e 0 machismo que n6s vamos
passar, aqui caminham as indigenas que ndo puderam colonizar. Sonia Guajajara foi a
primeira a falar, sendo enfatica: estamos aqui com a ANMIGA — Articulacdo Nacional das
Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade, a iniciativa que mobiliza mulheres
indigenas de todas as regides do Brasil.

Seguiu trazendo questionamentos a comentarios que escutou, COmo por que € que
essas mulheres estdo se organizando sé agora? Pois as mulheres indigenas sempre lutaram e
se movimentaram. O que demorou, a seu ver, foi o reconhecimento, demorou para elas serem
enxergadas, isso porque o lugar que sempre tentam colocar a mulher indigena brasileira é o
de subalternadas. Afirmou entdo que ndo podem mais aceitar silenciamento, porque sdo
sementes plantadas através do canto, somos o ventre da terra das nossas ancestrais. Sonia
chamou Puyr Tembé e Braulina Baniwa para coordenar a live, cuja presenca principal nesse
primeiro dia era daquelas designadas como mulheres raizes, as guerreiras da ancestralidade.

Foram manifestacGes das ancids de diferentes povos, entre as convidadas, me recordo
de ter ouvido Iracema Kaingang, Susana Xokleng e Tuird Kayap0, entre outras, cujas
manifestacdes se deram sobretudo por intermédio de cantos tradicionais ou falas na lingua de
seus povos. Foi tocante que Braulina tenha chamado esse espago de ato politico de corpo-
territorio e considerado ato em memoria de todas as ancids perdidas para a covid-19.
Considerou que elas estdo ali fazendo acontecer suas historias, suas vozes e em defesa da
visibilidade de ser indigena mulher que transitam o corpo-territdério nos espacos e entre
espacos. Para ela a ANMIGA carrega geracdes de mulheres, que carregam em si uma historia
singular. Essa mesa, portanto, buscava justamente trazer a questdo da ancestralidade que elas
carregam por onde transitam. Marcante também foi a sua afirmacdo, a partir das
manifestacGes das mulheres raizes, de que nossa forca e continuacdo vem da forca dessas
mulheres e que o canto e a forga delas faz com que a gente se fortaleca e continue.

E foi somente ap0s a manifestacdo das mulheres raizes que as demais foram
chamadas, aquelas que trazem a forca da luta pelo territorio e que estdo a frente da ANMIGA,
como Celia Xakriab4, que em sua manifestacdo afirmou a primeira a ser atacada no Brasil

foi uma mulher, a terra. Essa terra onde buscamos nossa forga ancestral. Recordo com isso

104 Suraras traduzido ao portugués por guerreiras.
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de uma entrevista (MARTINELLI, 2019)'® concedida pela prépria Célia durante a 12
Marcha, em que mencionou que o que as faz diferente € a identidade, mas ndo uma identidade
de um lugar no qual ser indigena é como se ja nascesse vitima da violéncia, o que s6 mostra o
guanto a sociedade desconhece a presenca indigena. Para Célia trata-se justamente de
identidade como essa nossa conexdo com a ancestralidade, é essa nossa capacidade de
multiplicar nossa presenca o que nos faz diferentes. Nds nos multiplicamos com nossas forgas
ancestrais. E outra manifestacdo que surgiu durante a live de lancamento da ANMIGA, vindo
da lideranca Alessandra Munduruku, trouxe o0 questionamento se nds podemos ser
consultados, porque espirito ndo pode ser consultado? Por que nossos locais sagrados nao
sdo respeitados? Por que nossos espiritos ndo podem ser ouvidos? Essas mulheres evocam a
relacdo com outros-que-humanos por meio de suas tecnologias ancestrais, operacionalizando
orientacdo e protecdo para suas acdes politicas.

Vejo também como fundamental aqui perceber certas articulagdes entre diferentes
pontos elencados no primeiro painel da marcha e reforgados nas lives posteriores citadas. Em
primeiro lugar, se o intuito do painel da marcha foi romper com o esconder a presenca, nota-
se que aqui presenca faz pensar sobre tipo de presenca que se quer mostrar, desde o
reconhecimento de que a presenca das mulheres indigenas ndo se resume a experiéncia da
violéncia colonial. Isso significa dizer, antes de tudo, que a historia e presenga das mulheres
indigenas é maior que a histdria e presenca da violéncia colonial. Sobre suas presencas e de
suas ancestrais elas mesmas querem contar, desde suas vivéncias e dos aprendizados que vem
da relacdo tecida com a ancestralidade.

E importante notar também, desde as consideracdes de Tavares (2020), o processo de
corpo-retomada - fundamental para muitas — enquanto processo de se despir das nomeagoes
coloniais, onde também o movimento indigena e a educacdo sdo mencionados como
importantes vetores. A retomada ancestral da forca enquanto poténcia feminina indigena me
parece compor com processos de corpo-retomada, pois é desde corpos que transitam entre
diferentes territorios que demarcam as presencas ancestrais que carregam. Desse modo, o que
pareciam buscar afirmar naquele momento da 1 marcha, em que se reiterou a presenca
ancestral, é justamente o fato de que o corpo da mulher indigena é também esse corpo

ancestral, em composigéo.

105 «Sociedade ‘desconhece a nossa presenca’ diz 1 mulher indigena em doutorado na UFMG”. Entrevista
disponivel em: https://www.cedefes.org.br/sociedade-desconhece-a-nossa-presenca-diz-1a-mulher-indigena-em-
doutorado-na-ufmg/ .



https://www.cedefes.org.br/sociedade-desconhece-a-nossa-presenca-diz-1a-mulher-indigena-em-doutorado-na-ufmg/
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Vejamos as afirmacGes de Aurora Baniwa (2020, p. 117) quanto a ocupacdo da
academia por mulheres indigenas. A autora menciona que se existe davida sobre se a mulher
indigena pode ocupar determinados espacos isso se deve a ela ser retratada na literatura como
parte do passado. Por isso, elas remam contra essas narrativas, reconhecem que suas avos
sofreram violéncias e necessitaram silenciar seus saberes e, diante disso, buscam construir
novas historias também no mundo da escrita. Se hoje elas demarcam espagos nunca ocupados
pelas ancestrais é para serem porta-vozes de muitas outras mulheres, como meio para
visibilizar ciéncias indigenas desde vozes diversas. Assim elas aprendem a sobreviver entre a
violéncia da sociedade ndo indigena e a forca ancestral que esta nelas.

Correa Xakriaba (2018) também afirma que o grande desafio ao ocupar a universidade
estd em reinscrever o espago académico segundo suas logicas e visdes de mundo, contraponto
a histdria unica e hegemonica dos ndo indigenas. Agora as mulheres estdo reivindicando, a
partir de suas contranarrativas, a possibilidade de inserir a presenca indigena para além de
uma histdria passada, de protagonismo no presente. Além disso, Primo dos Santos Soares
(2020, p. 16) aponta importante consideracdo, acerca do fato de, em seu povo Karipuna, as
mulheres terem sido as primeiras pessoas a sairem das aldeias, abrindo espaco para se pensar
as formas de protagonismo feminino Karipuna. Ela fala sobre as mulheres Karipuna terem
sido retratadas na literatura como de carater retraido e timido, mas que isso ndo representa
falta de protagonismo, dados os protagonismos histéricos das mulheres Karipuna como
fundadoras de aldeias, pajés e parteiras, 0s quais hoje se multiplicam para novos papé€is, como
cacicas, vice cacicas, conselheiras, professoras, funcionarias publicas e universitarias.

O querer de suas ancestrais € componente do processo atual de ocupacdo de novos
espacos, desde aquelas que permaneceram em seus territorios — e seguravam a cultura, como
traz Célia Xakriabd (CORREA XAKRIABA, 2018, p. 53-54) - e aquelas que estiveram ao
lado nos homens no enfrentamento, nenhuma em posicdo politicamente neutra, elas ddo forca
para a luta das mulheres indigenas hoje. Penso, de certo modo, em uma aproximagdo com o
que Lorena Cabnal (2018), mulher indigena maya-xinka, nomeia como cosmovisao
liberadora, como invocagdo das ancestrais para a luta e a evocacdo de um imaginario de
espiritualidade em dialogo com luta. Nesse aspecto, o dar forga traz consequéncias que, me
parece, permitem certo dialogo com a ideia de sanacién — ou cura — como caminho cosmico-
politico, quando a autora fala sobre a luta das mulheres como também espiritual.

No6s, mulheres indigenas, defendemos que temos que fazer a transformacdo de todo
0 COrpo — com 0 que pensa, com 0 que sente, com 0 que se espiritualiza. HA muitas

razdes que nos deixam doentes, porque também temos muitas formas de violéncia
sobre 0s corpos e os territérios. Todas essas opressdes ddo muita desesperanca ao
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territério-corpo. Os nossos corpos carregam as dores da histéria. (CABNAL, 2018,
p.37)

Sanacion diz respeito a uma forma de luta que opera enquanto um processo de cura
ancestral, curando as memorias de opressdao que existem nos corpos femininos que as
vivenciaram e as que ainda hoje vivenciam essas violéncias — 0 que me parece ser quando se
afirma o quanto a realizacdo da 12 marcha representou um romper com a mordaca, de muitas
que estdo aqui em matéria, mas principalmente das que estdo apenas em espirito, como
afirmou Cristiane. E ndo s6, quando vimos no documento final da 12 marcha a afirmacéo de
que tentaram nos tirar muita coisa, mas ndo conseguiram tirar nossa espiritualidade. A
palavra que mais tem tocado o0 nosso evento € 0 nosso canto, 0 N0SsO movimento espiritual.
Nossa presenca é potencial de cura. O ndo indigena oferece a morte para nos, mas nos
oferecemos a cura.

Elas informam uma presenca da mulher indigena dotada de agéncia, desde diferentes
territérios em que transitam, em contraposicdo a posi¢do de subalternidade, desprovidas de
qualquer agéncia, que se associa a um processo histérico de criacdo de contextos que
“obrigaram” a certo silenciamento, sempre parcial, pois suas histérias ndo se resumem as
mazelas do contato colonial. A partir das experiéncias daquelas que ocupam diferentes
espacos dentro e fora dos territorios, bem como de todo percurso e ensinamentos de suas
ancestrais, elas reforcam a posi¢do de agéncia e conquistam o reconhecimento dessa posi¢do a
partir do destaque que suas a¢cdes vém ganhando. Nesse interim, a presenca da ancestralidade
é presenca de forca ancestral que intercede nas agdes politicas indigenas e é a retomada
ancestral da forca enquanto poténcia de corpos femininos indigenas.

Imagino, entdo, ser possivel afirmar que essa retomada da forca colabora em um
processo de empoderamento ancestral das mulheres, pois € um empoderamento que ndo se da
em nivel de experiéncia individual e que ndo parte de um pressuposto de completa auséncia
de agéncia de suas ancestrais. Portanto, penso o empoderamento ancestral como uma das
bases do que aparece nas narrativas como empoderamento politico das mulheres indigenas.
N&o poderia deixar de mencionar que esse empoderamento também se expressa desde outros
espacgos, como o académico, onde também referenciam presencas ancestrais e a forgca que vem
desse lugar, demonstrando que na palavra também ha presenga. “Declarando os mais
profundos sentimentos de forca de nossas avos, das mulheres todas que vieram antes de nos e
que caminham conosco através de cada palavra escrita das nossas vivéncias diversas”

(AURORA BANIWA e TAVARES, 2020, p. 7).
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Empoderamento politico € uma no¢do comumente associada ao crescente de agoes
politicas com protagonismo feminino indigena e, como afirmam no documento final da 12
marcha, a prépria marcha das mulheres indigenas foi pensada por elas enquanto um processo
de formacéo e empoderamento, que se fortalece a partir de conquistas politicas que vem desde
2015, quando se apoderam de espacos significativos no ambito do movimento indigena.
Acredito que as palavras de Braulina Baniwa na live de retrospectiva de um ano da ANMIGA
sdo representativas do que é esse empoderamento politico de que falam: estamos hoje falando
nos por nos, um nos que é diverso, desde uma presenca feminina que ndo vem sozinha. Desse
modo, 0 empoderamento se aproxima do vocabulario feminista e também o excede, dada a
criatividade dessas mulheres.

Isso porque ha essa forca que vem das ancestrais, que ao incidir sobre elas, se torna ela
mesma uma qualidade politica que potencializa suas acdes e singulariza suas criacdes
enquanto guerreiras da ancestralidade. Pignarre e Stengers (2005) falam em técnicas de
empoderamento, e segundo Sztutman (2018), os autores tomam empoderamento
(empowerment) de empréstimo do feminismo. Essas técnicas de empoderamento sdo algo em
torno de praticas experimentais de “autodeterminacdo” (SZTUTMAN, 2018), de recobrar
para si aquilo que foi tomado pelo capitalismo (e pelo colonialismo) para se desenfeiticar e se
proteger dos feiticos capitalistas e colonialistas como afirma Flores (2018), e assim entdo
empoderar-se.

Essa retomada ancestral dessa forca deve ser percebida como parte de uma retomada
“maior”, uma retomada existencial, como veremos em outras discussdes ao longo da tese. Ao
que se refere as marchas e demais eventos de protagonismo feminino indigena, ela ndo se da
sem a presenca do corpo, que ao dangar, cantar, ritualizar e se movimentar faz da forca
ancestral essa presenca potente também para suas acGes politicas. Desse modo, é importante
considerar que essa alusdo a luta de suas ancestrais, a tudo que passaram para gque hoje elas
pudessem estar ali, ocupando espacos e ruas, discursando e organizando a propria marcha, é
também uma forma de conectar lutas do presente com as lutas, agenciamentos e conexdes do
passado, para reiterar aquilo que afirmam, que é o carater de luta ancestral da luta
empreendida pelos povos indigenas, uma luta pautada nas continuas resisténcias e nos

continuas investidas para a manutencéo de seus mundos.
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Figura 7 - Liderancas femininas indigenas selando um pacto para colorir o Brasil no primeiro dia da 1% marcha
(2019).

A SR S

Fonte: arquivo pessoal.
3.3 APRESENCA DA TERRA

A luta pela mée terra € a mée de todas as lutas é uma afirmativa constante nos
eventos protagonizados pelas mulheres, inclusive emergindo como “frase de efeito” em
diversos momentos. Outra afirmagdo que se encontra com essa € de que a grande bandeira de
luta das mulheres indigenas é a terra. Desse modo, me parece importante trazer a presenca da
terra e 0s contornos dessa presenca enquanto parte do processo descritivo das criacdes
politicas de mulheres indigenas. Para tanto, considerei como oportuno tomar como ponto de
partida descritivo um momento que aconteceu na 12 marcha, logo apds o painel das presencas
historicas, em que a atencdo esteve voltada a percepcdes de mulheres de diferentes povos
acerca da “perda do territorio” que, conforme as narrativas que emergiram, traz percepcoes
acerca tanto da presenca, como da auséncia da terra, ou talvez melhor definido como de sua
insurgéncia ou agéncia'® disruptiva. Essas percepcBes sdo postas em dialogo com outros
momentos durante a 12 marcha, em que Shirley Krenak faz intervencdes, bem como com
percepgdes de outras liderangas postas em didlogo com esses momentos.

Ainda no primeiro dia da 12 marcha, as mulheres indigenas foram acareadas com um
questionamento durante uma plenaria: o que significa para vocé perder o territorio? Esse

questionamento se vincula a um momento durante o férum da 12 marcha, nomeado como café

106 Agéncia aqui no sentido de poténcia de agir.
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na esteira. Ainda que a pergunta em si ndo mencione terra e sim territorio, o compilado de
respostas que a pergunta suscitou demonstrou uma tendéncia aos termos se sobreporem,
havendo inclusive maior prevaléncia da expressdo terra. O Café na Esteira foi conduzido pela
lideranca Célia Xakriabd, que trouxe alguns questionamentos, que disse ser comum por parte
de pessoas ndo indigenas, como por que é que nés mulheres indigenas lutamos tanto pela
terra? Por que nés damos tanto nossa vida pela terra? De modo direto, Célia responde as
questdes afirmando que enquanto continuar sangrando a mae terra, continuar sangrando
nosso territorio, também sangra o utero da mulher indigena. Essas suas afirmacdes serviram
como um caminho para iniciar esse momento que ela definiu como um compartilhar entre
mulheres indigenas. A proposta foi que as mulheres se dividissem em grupos para responder
perguntas fixas relacionadas a cinco temas norteadores: a violacdo dos direitos das mulheres
indigenas da tradicdo na saude; o empoderamento politico das mulheres indigenas; o direito
a terra e processos de retomada; a valorizacdo e o reconhecimento dos conhecimentos
tradicionais; mulheres indigenas na politica.

Ja as perguntas a serem respondidas foram: qual a importancia desse tema para o seu
povo? Quais direitos das mulheres estdo sendo respeitados? Quais dificuldades as mulheres
indigenas enfrentam para acessar esse espacgo de direito? Qual a nossa responsabilidade na
defesa e garantia desses direitos? O que significa para vocé perder o territorio? Como
encorajar e fortalecer as nossas mulheres indigenas para ampliar a participagdo na politica?
Apdbs apresentar as perguntas, Célia prop6s que o café na esteira fosse uma oportunidade de
dialogo entre as diferentes regiGes do pais, para que os grupos se formassem com base em
uma mistura entre povos, para assim contemplar as diversas formas de perceber as
determinadas questfes. Para tanto, foram designadas liderangas para coordenar esses grupos.
Todas essas liderancas se apresentaram ali na plenaria e falaram sobre qual tema iriam
abordar. Assim, as mulheres indigenas presentes foram se dividindo entre 0s grupos, que se
distribuiram no espaco da tenda e no entorno, com a formacg&o de circulos, sentadas no chéo.
Cada coordenadora portava material para escrever um cartaz com 0s principais apontamentos
que surgissem e a sintese de cada grupo foi apresentada no final do espaco (e também serviu
como base para a escrita do documento final da 12 marcha). O objetivo foi, justamente, um
dialogo entre diferentes povos a fim de estabelecer uma sintese que englobasse essa
diversidade.

Como eu estava acompanhando a plenaria nesse momento, escolhi um grupo
aleatoriamente e perguntei a quem o coordenava se eu poderia acompanha-las. O grupo em

questdo era referente ao tema Direito a terra e processos de retomada e foi coordenado pela
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lideranca Concita SGpré, que me permitiu acompanhar a discussdo. O que tenho registrado
desse momento diz respeito ao que surgiu a partir do questionamento que ja apresentei, de o
que significa para vocé perder o territorio?*”’. Considero importante mencionar que, mesmo
acompanhando, ndo dei conta de registrar todas as manifestacdes do grupo que eu estava,
porque muitas se deram em linguas nativas, o que inclusive considerei muito significativo,
algo que se repetiu inimeras vezes nos eventos que acompanhei, principalmente por parte de
mulheres ancias. Alem do mais, ha limitacdes no que tange a forma com que o texto é
apresentado, uma vez que, aqui faco menc6es de modo mais genérico, visto que em 2019 néo
estava fazendo anotacdes de campo tdo detalhadas, como por exemplo em relagdo a quais
povos participavam do grupo. O que posso afirmar é que a composi¢do do grupo era diversa.
Portanto, o intuito aqui é de trazer percepcfes desde 0s consensos estabelecidos a partir do
dialogo entre essas mulheres, para demonstrar nuances da presenca da terra.

As mulheres estavam dispostas em circulo, algumas falavam desde o lugar em que
estavam sentadas, outras se levantavam para falar. Algumas mulheres, ao contrério de realizar
uma fala, optaram por se manifestar por meio de cantos. Importante salientar também que
mesmo quando as manifestacdes se davam em lingua nativa, as demais permaneciam em
siléncio, escutando quem falava. Em alguns casos, havia traducdo por parte de alguém da
etnia que falava também portugués. De maneira geral, quando se manifestavam, as mulheres
demonstravam preocupacdo com o que estava sendo discutido. As preocupacdes iniciais
manifestadas pelas mulheres indigenas, diante da hipotese de perda do territdrio, foram assim
sistematizadas: preocupacdo com o futuro dos filhos, preocupacdo com do que se alimentar,
preocupacdo com os ancides e as ancids e preocupacdo com possibilidade de ter que viver na
cidade. O grupo fez questdo de registrar que nao consideram territorio como um bem,
portanto, ndo pode ser vendido, trocado ou explorado, pois o territorio é a propria vida, nosso
COrpo, NOSSO espirito.

Portanto, conforme o que foi emergindo no grupo, preocupacao se colocou enquanto o
principal sentimento que acompanha as mulheres indigenas quando pensam na possibilidade
de perder o territorio. Intimamente relacionada com uma possibilidade ndo desejada, mas
também porque convoca a pensar sobre a vivéncia cotidiana de algumas, desde invasdes e
conflitos que ameagcam suas permanéncias nos territorios, ou ainda pela impossibilidade de

habitar o territorio. Cabe mencionar que o maior contingente de territorios indigenas

97 Evidentemente isso traz certo delineamento ao que apresento aqui, pois apresento algo parcial e que se
relaciona ao tema e questionamento especifico desse grupo, e assim ndo representa a totalidade de reflexdes
levantadas e apontadas em toda a coletividade dos grupos e dos demais temas em discusséo.
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demarcadas se encontra na Amazonia Legal, chegando a mais de 90% do total'®. No entanto,
a possibilidade de perder o territorio € uma preocupacdo que assola de norte a sul, devido
também ao fato de o proprio processo juridico estatal de demarcacdo de terras indigenas ndo
estar sendo, de fato, garantia de resolucdo dos conflitos e invasdes, instabilidade que também
se intensifica a partir da criacdo da narrativa em torno da tese marco temporal.

Diversas manifestaces em relacdo ao territrio trouxeram a nocdo do sagrado'®, de
maneira a corroborar com o entendimento coletivo de que o territério € algo sagrado.
Conforme se faziam as manifestacdes acerca do sagrado foi surgindo o entendimento de que
assim é devido ao fato de ser visto como uma heranga que foi deixada pelos antepassados.
Ao encontro disso, foi se delineando a percepcdo de que o territério é a morada da
ancestralidade. Foi assim manifesto que perder territdério é como perder espirito ou, em
outros termos também citados, é como arrancar nossa alma. Dessa maneira, a perda do
territorio foi considerada como uma desonra aos ancestrais e aos que foram responsaveis
pela criagdo de tudo, um acontecimento que levaria ao desaparecimento da prépria
ancestralidade. O sentimento de violagcdo que a perda do territorio traz é referente a desonra
aos ancestrais, perda do sagrado e de sentido da vida. E perder contato com o espirito, é
perder a esséncia de cada povo. Com essas perdas, cada povo acaba por perder a sua raiz,
como consequéncia se definiu que sem raiz ndés vamos secar e vamos morrer.

Correa Xakriaba (2018) afirma que o territério indigena sempre foi uma grande
preocupacdo para os Xakriaba e também para os diferentes povos indigenas e € a motivacdo
primeira para a estruturacdo do movimento indigena, sobretudo porque envolve a manutencéao
da relacdo com o sagrado. Alarcon (2014) menciona a forma com que os Tupinamba da Serra
do Padeiro (BA) percebem os impactos que a chegada de ndo indigenas em seus territorios
trouxe para os proprios encantados, sendo mencionado que a terra adoeceu e eles, que séo 0s
verdadeiros donos da terra, precisaram recuar. Nos processos de retomada dos Tupinambas
eles estdo aconselhando e intervindo para a eficacia de suas estratégias. Além disso, Ubinger
(2012, p. 57) menciona a percep¢do dos Tupinambas da Serra do Padeiro acerca da
importancia central de se garantir também aos mortos — 0s quais foram separados da terra —

um descanso adequado. Ou ainda, o fato de falarem que o direito pela terra para eles ndo é

108 < pcalizacio e extensdo das Tis”. Disponivel em:
https://pib.socioambiental.org/pt/Localiza%C3%A7%C3%A30_e_extens%C3%A30_das_T Is#:~:text=A%20mai
0r%?20parte%20das%20T Is,Gross0%20d0%20Sul%20e%20G0i%C3%A1s .

199 parece-me fundamental considerar que essa palavra aparece nas narrativas como uma tentativa de traducéo, o
gue implica que seja levado em conta o seu potencial de equivocacao, conforme a ideia de equivoco em Viveiros
de Castro (2018).



https://pib.socioambiental.org/pt/Localiza%C3%A7%C3%A3o_e_extens%C3%A3o_das_TIs#:~:text=A%20maior%20parte%20das%20TIs,Grosso%20do%20Sul%20e%20Goi%C3%A1s
https://pib.socioambiental.org/pt/Localiza%C3%A7%C3%A3o_e_extens%C3%A3o_das_TIs#:~:text=A%20maior%20parte%20das%20TIs,Grosso%20do%20Sul%20e%20Goi%C3%A1s
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negociavel, que ¢é preferivel morrer na prisdo por causa da luta, pois a terra € dos antepassados
que morreram lutando e dos netos/bisnetos que virdo no futuro.

Durante a apresentacao da sintese do grupo, Concita Spré expds a principal palavra
capaz de unir todas as opinides dos diferentes povos que compunham o grupo quando se trata
da terra: vida. Chegou-se assim ao entendimento de que perder a terra equivale a perder a
vida. Durante a discussdo no grupo, foram inimeras colocac¢@es que fizeram associacdo entre
terra e vida. Terra € ar, € agua, ¢ floresta, € vida. Portanto, perder a terra é perder o que traz
avida. A perda da terra as fez considerar que sem ela n6s ndo somos mais nada, sem a terra
néo tem mais nada. E alguns dizeres correlacionaram a nogéo de nada com distintas auséncias
que surgirdo, como perda da identidade, perda da cultura, perda da historia, perda do amor,
perda da paz e perda da esperanca.

No documento final da 12 marcha, elaborado com base nas discussfes dos grupos, foi
manifesto que lutar pelos direitos de nossos territdrios é lutar pelo nosso direito a vida. A
vida e o territério sdo a mesma coisa, pois a terra nos d& nosso alimento, nossa medicina
tradicional, nossa salde e nossa dignidade. Pensando desde essa relacdo que aparece entre
terra, sagrado e vida, suscito o entendimento de Molina (2018) de que é na terra que se
constituem as coletividades indigenas, é onde sdo produzidas as pessoas, 0s alimentos, 0s
rituais, ou seja, modos de vida singulares. Assim, se entende o lutar pela terra como um lutar
pela vida e ndo simplesmente pela sobrevivéncia, pois se trata de uma luta pela manutencéo
da condicdo como tal. Portanto, terra € vida, condicdo de autodeterminacdo ontoldgica e
politica (MOLINA, 2018, p. 54).

Veron (2018) fala sobre o tekoha para os Guarani e Kaiowa enquanto lugar onde
somos 0 que somos, para dizer que a terra ndo é apenas o lugar onde se pisa, mas também
onde se desenvolve e se preserva costumes, onde vivem antepassados, € onde se produz o
modo de vida Kaiow4, sendo o tekoha entdo a terra tradicional sagrada. Além disso, é na terra
tradicional sagrada onde praticam o respeito aos limites da natureza, mantendo relacdo de
solidariedade entre todos, humanos e ndo-humanos. Benites (2018) menciona que para 0sS
Guarani a terra € fundamental, pois dela se depende para ser guarani verdadeiro. A autora
também menciona que o conhecimento guarani se pratica na aldeia, apesar das dificuldades
em se manter o sagrado quando da falta de acesso a plantas, rios, mata boa e demarcagéo das
terras, ou ainda pela terra ja estar devastada. Na auséncia da terra ndo ha arandu,
conhecimento. Correa Xakriaba (2018) também argumenta que para o povo Xakriaba, a

relacdo com o territério ndo é de matéria, é relacdo ancestral de territério como corpo e
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espirito, lugar de morada do corpo, mas também morada da alma, que guarda as memarias do
Seu povo.

Além disso, outros dois contornos apareceram a partir das narrativas das mulheres.
Um deles, referente a algumas manifestacbes que trouxeram a percepcdo de relacdo entre
corpos femininos indigenas e a terra. A terra € como nosso Utero e também a terra é nosso
corpo. Para nés mulheres indigenas nds somos a terra, porque a terra se faz em nds. A terra
é tudo pra nos, a terra € 0 nosso corpo. Corpo e terra aqui aparecem juntos, e a continuidade
terra e corpo trouxe também a manifestacdo de algumas falas abalizando que se a terra é
NOSSO COrpo, NA0 vamos sujar Nosso corpo, apontando para a importancia do cuidado com a
terra e o cuidado com o corpo, enquanto praticas relacionadas a manutencao do sagrado.

Aurora Baniwa (2018) menciona que a luta das mulheres Baniwa pelo territorio ndo é
sO para ndo perder o espaco fisico, é também para ndo perder a casa dos seres invisiveis, dos
quais se depende para equilibrar o cuidado com o corpo e 0 poder de transmisséo do
conhecimento milenar das mulheres, visto que a manutencdo desses conhecimentos estd
intrinsecamente ligada as regras dos lugares sagrados de que as mulheres Baniwa sdo
sabedoras. A autora afirma que a mulher Baniwa ser sabedora de regras dos lugares sagrados
— casa dos seres invisiveis - é sinbnimo de dignidade, possibilidade de exercer poderes ou
transmitir poderes para 0 mundo, é na relacdo com lugares sagrados que se ddo 0s processos
de formacé&o e cuidado do corpo da mulher. Essa sabedoria das mulheres envolve um cuidado
relacionado ao poder de higienizacdo do corpo, base para uma vivéncia sem agressao a
natureza, que mantém o conhecimento ancestral no corpo e higieniza também o territério, que
se mantém equilibrado. Desse modo, ela menciona que a relacdo das mulheres indigenas com
o territorio é de forma singular e envolve a relacdo milenar com os seres invisiveis que
habitam os lugares sagrados.

Benites (2018), ao falar da relacdo Guarani com a terra, menciona que existe o teko,
que significa “modo de ser”. Esse modo de ser Guarani é construido no tekoha, que é o
territorio, desde a percepcdo de que cada corpo também € um territorio, portanto, existem
varios teko. Existe o teko das criangas, o teko das mulheres, o teko dos homens, o teko dos
jovens, o teko dos velhos(as), entre outros. Desse modo, o equilibrio no tekoha depende do
respeito pelo teko do outro, mesmo que ndo sejam iguais, € o que equilibra 0 movimento do
lugar. Ela menciona o que aprendeu escutando sua mae: “somos terra, somos chdo, rios e
passaros e plantas que dao flores e frutos, porque as mulheres sempre existiram na terra
para habitar a terra, por isso, onde os corpos das mulheres estdo enfraquecido, as terras
também estdo doentes” (BENITES, 2018, p. 83).
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No Manifesto de criacdo da ANMIGA?, foi afirmado que as mulheres indigenas
também sdo a terra, pois a terra se faz em nds. A partir dessa afirmacdo, o manifesto traz
questionamentos: como calar diante de um genocidio que faz a terra gritar? Complementados
com a percepcdo de que a chance de mudar isso esta nas mulheres indigenas porque elas séo a
cura da terra. Em consonancia, ha mais uma percepc¢do evidenciada no didlogo do grupo,
aquela que nomeia terra enquanto um ser dotado de agéncia, um ser que cuida, um ser que é
mée, algo como uma entidade materna, a mae terra. A mae terra esta gritando, pedindo
socorro. Ou, como se afirma no documento final da 1% marcha: perder o territorio é perder
nossa mae. Quem tem territorio, tem mae, tem colo. E quem tem colo tem cura.

O documento também menciona que tudo o que tem sido defendido e realizado pelo
atual governo [governo Bolsonaro] contraria frontalmente essa forma de protegdo e cuidado
com a mde terra. Além disso, foi afirmado que a primeira a ser atacada pelo governo foi
uma mulher, a terra, que esta sendo estuprada, violentada. A terra esta gritando, dando os
seus sinais. Essa terra que sofre e da seus sinais, ela € como uma mée que amamenta, porque
ela da em abundancia. Desse modo, perder a terra € como perder nossa mae, 0 que ndo
aceitam, portanto, informam que serdo sempre guerreiras em defesa da mae terra. O que
parece se evidenciar ¢ uma relagdo “materno-centrada” com a terra ou, ainda, uma relagéo por
meio da qual se faz “parentesco” com a terra.

Assim, vimos a terra como dotada de agéncia, uma entidade materna, um outro-que-
humano. E, enquanto tal, mulheres compdem com terra, estdo em um tipo de relacdo com
terra, sdo como mulheres-terra, em um sentido de “tornar-se com a terra” (DE LA CADENA,
2018). Essas percepgOes dialogam com a narrativa de Jozileia Kaingang durante a live de
retrospectiva de um ano da criagdo da ANMIGA, quando afirmou que o tema escolhido para a
12 marcha territorio, nosso corpo, nosso espirito, ele representa o fato de que as mulheres
indigenas sdo tudo isso por conta dessa ligagdo com o espirito ancestral da nossa mae terra,
dessa que nos abriga nesse lugar e nos da a vida, essa vida que n6s também passamos a
gestar nos nossos corpos e que ndés damos vida a tantas outras. Assim como dédo vida a
articulacdo por meio dessa ligagdo comum que possuem com a mée terra.

Ramos (2020, p. 38), ao tratar da luta das mulheres indigenas Pankararu, afirma que a
luta pela terra por parte das mulheres comega no zelo a terra enquanto mée de todos os seres,
humanos e ndo-humanos, arvores, vegetais e minerais. E esse zelo e a protecdo pela terra o

que garante a sustentacdo fisica, cultura e espiritual de seu povo. Ela afirma que as mulheres

19 Manifesto das primeiras brasileiras. Disponivel em: https://anmiga.org/manifesto/ .



https://anmiga.org/manifesto/

131

tém uma identidade com a terra ¢ com a “narrativa mitica”, desde suas relagdes com seres
espirituais femininos que vivem em locais sagrados do territorio. Apurind e Oliveira (2019),
ao falarem sobre a perspectiva Guarani e Kaiowa, afirmam que a terra € como uma parenta,
com a qual querem viver juntos, pois os lacos de pertencimento e amor sdo inexoraveis.
Utiliza da expressdo “grande arvore terra” com centenas de raizes que se conectam como
territrios ancestrais, uma parentela que une povos indigenas. Sandra Benites (2018, p. 76)
aponta o conhecimento Guarani praticado na aldeia como algo que se da seguindo as regras
propostas por Nhandesy ‘Ete, que € “nossa mae verdadeira”. Ela traz ao texto a narrativa de
sua avo, na qual Nhanderu é apontado como um ser espirito parecido com o ar, ndo tem corpo
e nem lugar fixo, por isso ndo é possivel toca-lo, apenas senti-lo. J& a mulher ela é da terra, ela
tem corpo concreto, o corpo de Nhandesy é chdo onde se pisa, € o que da vida e alimentos.
Com isso, ela afirma que as regras de Nhandesy ‘Ete se aprende na caminhada com as
mulheres (BENITES, 2018, p. 83).

Também acompanhei narrativas em torno da relacdo feminina com a terra, desde um
processo corporal e desde uma relacdo materno-centrada, em outros momentos durante o
percurso da pesquisa, como na manifestacdo de uma ancid kaingang durante a live de
langamento da Articulagdo Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade —
ANMIGA (marco de 2021). Como ja explicitei anteriormente, a live trouxe protagonismo das
que foram chamadas de mulheres raizes, as ancias. Entre elas, uma das convidadas foi uma
lideranca espiritual kaingang, a Iracema Gah Té Kaingang que disse estamos aqui trazendo a
voz da nossa mae terra. Afirmou somos a voz, o corpo, olhos, temos boca pra gritar a favor
da nossa mée terra. Interessante foi a afirmacdo de Iracema eu conheco a verdadeira
constituicdo, seguida por nds ja temos a nossa constituicdo da nossa terra: respeita-lo, cuida-
lo e usa-lo com respeito. Em contraposicdo aos direitos indigenas que estdo no papel, mas nao
sdo cumpridos pelos ndo indigenas, ela aponta por que que nds tamo cumprindo nosso
estatuto de respeitar nossa mde terra? Nao ta escrito, a gente s6 sabe. A gente sabe
crescendo, com nossas avos, nossas maes, ndo precisa escrever. Seu argumento acerca de 0s
povos indigenas terem a “sua constituicdo” da terra me lembrou das afirmacbes de Aurora
Baniwa (2018) ao mencionar que a forma com que seu povo percebe uma mata ou um rio, por
exemplo, como cheios de vidas e historia de seu povo, poderia ser o que a lei do Estado

o i 11
brasileiro chama de “cédigo florestal” .

11 Aqui também uma forma de traducdo que implica considerar seu potencial de equivocacdo, conforme
Viveiros de Castro (2018).
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Fazendo um paralelo, retorno ao que tange ao dialogo no grupo que acompanhei
durante a 1% marcha, onde se concluiu que a terra é a sustentacdo da humanidade. E, diante
disso, pensam que os indigenas devem ser considerados o0s principais responsaveis pela
garantia da existéncia de toda populacdo humana planetaria, justamente pela relacdo que
possuem com a terra. Assim, concordaram que toda a humanidade deveria apoiar a luta em
defesa da mae terra, pois se n6s estamos no territério é porque nos estamos sustentando a
vida, ndés nas cinco regides do pais somos o sustentaculo pra vocés ainda estarem vivos,
remetendo novamente ao aspecto do cuidado entre mulheres e terra, da qual toda a
humanidade colhe os beneficios. No documento final da 1% marcha afirmaram cuidamos de
nossos territérios, que a maior parte da biodiversidade do mundo esta sob os cuidados dos
povos indigenas, portanto, eles contribuem para sustentar a vida na Terra. Uma relacdo de
cuidado ente mulheres e terra, a partir da percepcdo da terra como mée terra, enquanto um
agenciamento fundamental para a continuidade da vida na terra.

Por outro lado, a falta de cuidado da sociedade em geral, levou o grupo a apontar a
luta em defesa da mée terra enquanto uma luta que tem sido continua. Assim, foram
emergindo dizeres outros, onde a relacdo entre terra e sua auséncia foi recebendo novas
conformacdes, sobretudo a partir da nogdo de doenca. Perder territdrio é ficar doente. Com a
perda da terra vai chegar as doencgas dos brancos que ndo vai ter como curar. Ou, ainda,
perder o territério é doenca para todos, os indigenas e ndo indigenas, e nao vai ter como
curar. Em uma perspectiva proxima, falou-se sobre perder a terra trazer uma tristeza
profunda, ser o motivo da depressdo ter tomado conta de muitos ancides e jovens. E como um
desperdicio de vida, € como morrer. Além disso, se comentou que isso iria despertar o
grande espirito e ele vai se irar, vai remover a terra e engolir todos.

O fato de a auséncia da terra ser sentida como doenca é bastante significativo, dada a
histéria do contato colonial e a infinidade de epidemias com as quais 0s povos indigenas
brasileiros conviveram. Aqui, em especifico, parece apontar ao menos dois sentidos: um
deles, o de que néo é possivel manter a vida sem a presencga da terra, portanto, doenc¢a que nao
tem cura, pois a auséncia da vida é a morte. Cabe reiterar que aqui o entendimento de vida
ndo se restringe a ideia de sobrevivéncia baseada no territdrio, em um sentido quase que
utilitarista da terra, mas sim manutencdo de modos de vida que se ddo em relacdo com a terra.
Por outro lado, parece emergir uma preocupacao em torno da agéncia da terra, de certo modo
no que tange a uma possivel reagdo/insurgéncia ou descontentamento da terra diante da falta

de cuidado e de a¢bes humanas que a maltratam, pela sociedade que a vé enquanto um mero
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recurso a ser explorado, um descontentamento que pode tomar forma de uma reacdo a acédo
humana desmedida, que ndo se restringira apenas aos seus causadores.

Benites (2018) menciona que para 0os Guarani € preciso um cuidado maior e mais
concreto com o corpo de Nhandesy, pois se ela fica revoltada, o mundo fica doente e quem é
atingido é o proprio ser humano. Desse modo, se Nhandesy ndo viver em paz, 0 mundo ndo
ird viver em paz. Aurora Baniwa (2018) menciona a importancia da rigidez no uso do espago
tradicional sagrado para o mantimento da ordem social equilibrada. Do contrario, surgiréo
impurezas que afetam a vida da sociedade, como doencas, falta de alimentos, tragédias
naturais, aquilo que ja acontece com a humanidade em vérios lugares do mundo. Isso lembra
também as afirmacBes de Alarcon (2013a), quanto a perspectiva Tupinambd, de que tanto a
terra e os indigenas, como os encantados que a habitam, estdo conectados de forma que o
adoecimento da terra acomete todos 0s outros.

Na roda, algumas mulheres também manifestaram descontentamento com a atitude
dos brancos diante dos problemas supracitados, sobretudo a partir do uso da nogao de limites.
Algumas concordavam em afirmar nds sabemos o limite, o0 homem branco ndo sabe. E outras
faziam suas falas associando a atitude dos brancos a uma falta de respeito ao limite, eles vém
no nosso porque eles ndo respeitaram o limite e querem o que esta No NOsso porque a gente
respeita. Essas conjuragdes, em especial, me fizeram pensar acerca da nogdo de limite e,
sobretudo, o questionamento sobre quem dita qual o limite que elas sabem e respeitam? Elas
apontam que esse limite o branco desconhece e/ou ndo respeita. Parece-me, sobretudo, que
guando falam em limite acionam uma tecnologia ancestral, componente do agenciamento com
a terra, por parte de populacbes que interferem de maneira comedida nas dindmicas
ecoldgicas, ao encontro do que observa Joana Cabral de Oliveira (2021) em relagdo a alguns
povos indigenas amazonicos.

Diande disso, penso que isso traz novamente uma questdo acerca da capacidade
feminina indigena de escuta ao acontecimento chamado da terra. Essa marcha é um chamado
da terra e a mae terra pede socorro foram afirmacdes repetidas incessantemente durante a 12
marcha. Sdo daquelas afirmacdes que de tanto se repetirem se tornam recados que se gravam
intimamente em n6s. E s6 pensar em marcha que, automaticamente, vem & memoria. Por isso,
mais do que descricdes, sdo entendidos como acontecimentos constitutivos do fazer
etnografico, onde chamar e pedir, por exemplo, noticiam sobre um agenciamento coletivo que
convoca ao pensamento sobre escuta. Escuta desde outro-que-humano, a terra, dotada de
agéncia, ora materna, ora disruptiva, com a qual mulheres indigenas compdem — junto a

outros seres - esse agenciamento coletivo do chamado.
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Dentre as inUmeras situacfes em que o0 acontecimento chamado da terra foi acionado
pelas mulheres indigenas, relembro de duas situacGes em especifico, uma delas no dia 11 de
agosto de 2019 e a outra no dia 12 de agosto de 2019, dia da ocupacao da Secretaria Especial
de Saude Indigena - SESAI. No dia 11, ndo me recordo exatamente como aconteceu, mas em
determinado momento do dia, houve a tentativa de uma pessoa ndo indigena de subir ao
palco, essa pessoa ndo participava do evento da marcha e fazia afirmagdes pré-Bolsonaro. A
mulher foi entdo impedida por algumas liderancas de permanecer no palco e de utilizar o
microfone para se manifestar. Aqui se iniciou uma pequena confusdo, visto que a pessoa foi
insistente e ndo se conformou com a negativa, fazendo com que se formasse uma aglomeracéo
de pessoas que acompanhavam o desfecho da situacao e a sua atitude de ndo conformacao.

Puyr Tembé, que coordenava o palco, informou que essa atitude ndo seria permitida,
afirmando esse palco tem comando, aqui tem a forca das mulheres indigenas. De todo modo,
0 acontecimento gerou certa curiosidade nas pessoas, causando dispersao na atividade que
estava acontecendo no acampamento. Diante disso, Shirley Krenak subiu ao palco para
convidar as pessoas a participarem da atividade relacionada a marcha e deixar de seguir esse
evento paralelo. Complementou seu convite dizendo n6s mulheres indigenas viemos
participar desse movimento e ndo dos movimentos paralelos e, principalmente, lembrando
gue o chamado da mée terra foi feito para nds mulheres indigenas empoderadas e, portanto,
elas precisavam atingir os objetivos da marcha, ndo podiam perder o foco.

E no dia 12 de agosto, enquanto acontecia a ocupacao da SESAI e se aguardava algum
posicionamento das autoridades, Shirley Krenak falou sobre a relacdo da mulher indigena
com a terra, afirmando nossa relacdo com a mée terra € uma relacdo de ancestrais. Ao
qualificar essa relagéo citou palavras como sendo relacdo de cura, de alma e de corpo. Com
isso, buscou informar que elas, mulheres, estavam ali naquele ato de ocupacdo porque
entendem que um chamado foi feito para elas, foi feito as mulheres indigenas porque sdo elas
gue detém o poder da cura de tanta maldade jogada nas nossas terras. Mais tarde nesse
mesmo dia, uma comissdo de mulheres indigenas participou de uma audiéncia com a Ministra
Carmem Lucia no Supremo Tribunal Federal, acompanhadas pela Deputada Federal Erika
Kokai (PT-DF). O principal assunto foi a demarcacdo das terras indigenas, em cumprimento
ao previsto na Constituicdo de 1988, onde algumas mulheres indigenas trouxeram exemplos

de desafios que vivenciam no que tange a falta de demarcacdo de suas terras, ao que a
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ministra respondeu tratando como um problema geral de morosidade da justica brasileira. Na
fala da ministra, esta mencionou a importancia de garantir a igualdade aos povos indigenas,
afirmacdo essa que posteriormente vi ser muito questionada entre as liderancas, que
argumentavam ndo estarem ali para ter igualdade de ser como o branco e sim porque lutam
para manter a diferenca.

Em um dos momentos em que acompanhava a cobertura dessa audiéncia, fui
novamente interpelada por uma fala de Shirley Krenak, em um dos momentos da primeira
marcha que julgo de muita poténcia. Shirley dirigiu a palavra a ministra afirmando a gente
ndo pode jogar sabedoria fora porque isso é contra todo processo de vida do ser humano. Da
sequéncia a sua fala dizendo entdo que elas ali estavam pedindo para que a senhora escute de
verdade esse chamado da terra porque se algum dia a gente ficar sem agua para beber a
senhora também vai ficar. Em um dado momento da atividade, ocorreu ent&o o encontro entre
Shirley e Carmem Ldcia. Shirley se posicionou em pé na frente da ministra, seus rostos
estavam ha poucos centimetros de distancia. Olhando bem nos olhos da ministra, Shirley a
convidou a falar ererré*2, convite inicialmente negado, contraposto por um quero saber o que
significa.

Shirley entdo, muito séria, retorna a ministra informando que tudo que a gente ensina
é positivo, entdo ererré, ao que Carmem LUcia retorna com um timido ererré e uma expressao
facial de certo contragosto. Imediatamente, ainda h& poucos centimetros de distancia entre as
duas, Shirley inicia o canto Tepd e o Sol, um canto sagrado krenak, enquanto seguiu

encarando, olho no olho*®

, @ ministra, que foi surpreendida com essa atitude de Shirley.
Noto, com essa ac¢do, mais um apelo a escuta do chamado da terra, interpelado inicialmente
por meio do pedido que fazem diretamente a ministra, escute de verdade esse chamado da
terra, ou seja, enquanto mediadoras entre quem chama e quem se pretende que escute, e
também por outros meios, como com o conjunto de elementos acionados, desde a convocagdo
a saudacdo ererré, a firmeza de seu olhar e o canto sagrado krenak.

Entendo que o chamado da terra — da maneira com que se fez aparecer durante a 12
marcha - parece dar noticias sobre a possibilidade, que essas mulheres bem conhecem, de se
prestar atencdo, em relacdo ao que aparece enquanto uma necessidade que esta dada: escute

de verdade esse chamado da terra, a mée terra pede socorro, ela esta gritando com seus

12 Ererré pode ser traduzido de diferentes formas, como uma saudago de desejo de bem e como desejo de forca
sempre, como exemplos advindos de falas de Shirley.
113 Parte dessa acdo pode ser revista em: https://fb.watch/dUhAcG2wTo/ .
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sinais. Sobre prestar atencdo™*

, recorro a Isabelle Stengers, que em seu livro “No Tempo das
Catastrofes” (STENGERS, 2015) afirma que em nome do desenvolvimento e do crescimento
nossa sociedade moderna € ensinada a ndo prestar atencdo, de maneira com que esquecamos
essa arte de prestar atencao (faire attention). Aprendemos a viver como se possuidores de um
direito de ndo prestar atencdo as consequéncias dos atos vinculados ao modo de ser da
modernidade capitalista.

A autora fala em arte (e ndo em capacidade) porque fala de algo que é preciso
aprender a cultivar, pois ndo se trata do ato de definir o que é digno ou ndo de atencéo, e sim
de imaginar consequéncias e estabelecer conexdes. Desse modo, entendo que o chamado da
terra opera enquanto um convite a se cultivar essa arte de prestar atencdo de que fala
Stengers, enquanto uma arte de escuta. Escuta dessas mulheres ao chamado da terra, nossa
escuta ao chamado delas, atencdo envolve tentar escutar aquilo “que insiste” (STENGERS,
2015). Esse chamado direciona também a se prestar atencdo aos processos de entre-captura
entre humanos e a terra (e ndo somente), a nos depararmos com nosso habitar moderno e
colonial sobre a terra e as suas consequéncias, 0 que exige o aprendizado (ou cultivo) de uma
escuta sensivel.

Lembro aqui, também, das palavras da bruxa neopagd ecofeminista starhawk
(STARHAWK, 2018, p. 55) ao se referir “ss perseguicdes as bruxas na Europa, em paralelo
ao avanco do capitalismo, enquanto uma maneira de contestar e erradicar a percep¢do de que
0 mundo esta vivo e a vida é dotada de percepcédo e consciéncia, que a vida tem uma presenca
e um ser. Ela menciona também que durante um evento ouviu um palestrante dizer que os
povos indigenas com quem ele trabalha afirmam que toda a natureza canta. Para starhawk
(2018, p. 55) a natureza canta e fala e 0 mundo inteiro se comunica conosco e nisso poderia se
reconhecer uma definicdo de magia: “a arte de abrir e ouvir profundamente essa
comunicagdo”, enquanto uma sensibilidade constituinte de milhares de culturas diferentes
também na Europa e no Oriente Médio, que se concentram na figura da Deusa. Nas narrativas
das mulheres indigenas ndo ouvimos falar em Deusa, mas ouvimos falar da mée terra, essa
entidade dotada de agéncia, que cuida, mas que também se ira, se revolta, diante dos maus
tratos, da falta de sensibilidade da sociedade moderna em escutar seu chamado.

Sobre essa escuta sensivel das mulheres indigenas, ao conversar com Jozileia
Kaingang durante a 22 marcha, ela comentou que o chamado da terra pode ocorrer de

maneiras distintas para as diversas mulheres indigenas, pois depende muito do contexto de

4 Dependendo da traducio a expressdo “prestar atencdo” aparece como “ter cuidado”. Optei pelo uso do
“prestar atencdo” para marcar uma diferenca com a nogéo de “cuidado” que também perpassa essa tese.
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cada povo, é algo situado. No entanto, ela entende que o chamado acontece sobretudo quando
a gente compreende o nosso lugar. Compreender nosso lugar - de sua fala - foi associado ao
processo de se reconhecer como ser coletivo, que seria a grande diferenca, capaz de fazer as
pessoas, assim como ela, escutar esse chamado. Jozileia me contou entdo parte da historia
referente ao seu nascimento, quando a avO materna realizou uma pratica Kaingang, com o
vénh kagta, os remédios do mato, usados junto a rezos e queima de ervas, nesse caso durante
0 momento de nascimento de uma crianca. A avo entdo banha o recém-nascido e enterra seu
umbigo na terra, junto de um pinh&o. Para ela, ter seu umbigo enterrado na terra junto de um
pinhdo € 0 que gera essa conexdo com a terra, porque aquele lugar vai gerar uma outra vida,
vai gerar uma araucéria. E a araucaria tem uma grande importancia para a coletividade
Kaingang, configura um microbioma que existe gracas ao manejo realizado pelo povo
Kaingang'*>.

Ela considera que esse manejo da araucéria faz com que se tenha uma conexao com a
terra, conexdo essa que se d& no coletivo. Em sua dissertacdo de mestrado (SCHILD, 2016),

cita o fato de que a retomada do territério da Serrinha*®

- quando mulheres Kaingang optaram
por ndo permanecer onde foram reassentadas e retornar ao territorio ancestral — se deu movida
pelo desejo dessas mulheres em estarem onde os umbigos delas foram enterrados, juntamente
com muitos de seus antepassados. A conexdo de que fala foi citada enquanto uma conexao
que ndo é individual, somos muitos que tem a conexao com a terra, ndo sou simplesmente a
Jozileia, eu sou a Jozileia que vem da minha vd, que vem da minha mae, que vem das minhas
tias e que se soma as vozes de tantas outras, eu sou um corpo coletivo. Afirma entdo que o
chamado da terra é para esses corpos coletivos, para que a gente assumisse 0 COmMpromisso
da mudanca, ele veio com muita forga por conta da nossa espiritualidade, por conta do nosso
entendimento de conexdo com a mae terra.

O chamado feito aos corpos coletivos Kaingang, nesse exemplo, parece também situar
a nocdo de chamado da terra a um chamado de sobrevivéncia, mas ndo uma sobrevivéncia
simplesmente e somente, mas sim em um sentido de (re)criagdo da vida e de mundos
indigenas, que na luta politica elas prolongam e ddo novos contornos. Suas palavras me
lembraram de uma entrevista de Isabelle Stengers a Revista DR (RIVAT e BERLAN,

15 Acredito que esse relato da Jozileia sobre a relagdo Kaingang com a araucéria possa ser lida desde uma
confluéncia com a forma com que pesquisadoras - como os autores do livro “Vozes Vegetais: diversidade,
resisténcia e historias da floresta” (OLIVEIRA, 2021) - tém tratado o entrelagamento das vidas humanas com as
plantas.

116 Terra Indigena Serrinha, localizada no norte do estado do Rio Grande do Sul.
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2015)**" onde comenta sobre o livro “A Feiticaria capitalista”, que escreveu com Phillipe
Pignarre, onde evocam as bruxas neopagés ecofeministas para lembrar que a Europa se tornou
moderna com base na erradicacdo da cultura camponesa, estendendo essa préatica por meio da
colonizagdo de outros povos. Interessa aqui que a autora convoca as bruxas neopagas para
lembrar que o capitalismo ndo sé explora, mas expropria, captura inteligéncias coletivas.
Sobre o que chama de inteligéncia coletiva, Stengers (2015) afirma que ela é sempre uma
inteligéncia conectada, que se define em relacdo a uma situacdo e conexdes multiplas que ela
cria, sociais, territoriais. O capitalismo, por sua vez, considera suspeita e perigosa toda a
inteligéncia coletiva que reivindica suas conexdes.

Cristiane Pankararu, também durante a 22 marcha, me disse que o chamado da terra
manifestado durante a 1* marcha foi um chamado pro que a terra ta passando, pra uma
necessidade atual de a gente cuidar dessa mae. Para Cristiane, a terra € mae pelo cuidado que
ela nos da de tudo, abundantemente. A emergéncia atual € porque agora € essa mée que
precisa ser cuidada. Essa percepcao de que a terra precisa ser cuidada ocorre porque a gente
ta vendo a mée terra gritar. O grito da mae terra a que Cristiane se refere € ouvido por meio
da percepcdo de que a fauna ja ndo é mais a mesma, a flora ja ndo € mais a mesma, nossas
aguas estdo podres, toda hora a terra é maltratada. Ela afirma que ela esta sendo estuprada,
dilacerada, que ndo héa respeito algum, que s6 ha um tipo de germinacdo e producéo. Falou
sobre o conhecimento Pankararu sobre o territdrio estar intimamente relacionado ao clima e
que esta tudo louco porque ela envia sinais, ela é soberana. E questiona: apesar de toda a
violéncia, de tantas torturas que ela vem sofrendo, ela vive sem nos, a gente consegue viver
sem ela?

Entdo, para resumir o que seria 0 chamado da terra, associou a uma frase: vamos
cuidar daquela que nos da em abundancia. Ao questiona-la de que forma se deu esse
chamado da terra em sua experiéncia pessoal, me retornou com um eu Vvivo isso, né? Eu vivo
iSsO, meu povo vive isso. Fomos trocando algumas palavras e Cristiane relembrou de
momentos de coletividade na sua infancia, aos quais associava a afirmacao eu vivi isso, desde
a minha vivéncia, brincar no riacho, arrancar fruta do pé, faz parte de mim, eu sou isso. No
entanto, lembra que hoje ja ndo é da mesma forma, a gente ja ndo tem mais isso da mesma
forma, e lembra que ha praticas que ja ndo se mantém da mesma forma por causa das
mudancas climaticas, que alterou aquele regime da epoca de cada coisa, agora a gente nao

tem mais isso. Mas eu cresci com isso, é a minha vida, entéo eu sei, eu escuto esse chamado.

1«0 preco do progresso: conversa com Isabelle Stengers”. Disponivel em: https:/revistadr.com.br/posts/o-
preco-do-progresso-conversa-com-isabelle-stengers/
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Ela vive sem nds, a gente consegue viver sem ela? A relacdo entre o chamado da terra
e a marcha das mulheres indigenas me fez pensar no chamado da terra enquanto
acontecimento, uma quase-causa, algo que acontece, mas ndo se reduz nem as coisas, nem as
proposicdes (ANDRADE, 2018), precede a realizacdo da marcha e a atravessa, tomando
forma de um agenciamento. As consideracfes até aqui, desde as narrativas femininas
indigenas, me parecem ir ao encontro daquilo que Isabelle Stengers (2015) nomeou enquanto
intrusdo de Gaia, algo relacionado a questbes ambientais e sociais intrinsecas ao
desenvolvimento capitalista (e considero também ao colonialismo), como as mudancas
climéticas. A autora faz essa nomeacdo ndo como um ato de dizer a verdade, mas sim como
forma de pensar saidas, sem cair na perspectiva de uma destruicdo inevitavel, tampouco de
uma situacao que é passageira. O que Stengers sugere é que nao faz sentido algum lutar contra
Gaia, compor com o capitalismo, trata-se de compor com Gaia. E Gaia engquanto um
agenciamento de relacGes, um “planeta vivo”, um ser, € ndo uma soma de processos
(STENGERS, 2015, p. 50).

Com o que essas mulheres manifestam nos deparamos com uma politica implicada
pela presenca da terra, e que, como aponta Stengers (2015, p. 53) “ndo seremos mais
autorizados a esquecé-la”. Assim se delineia uma luta feminina indigena que é cosmopolitica:
“luta como forma de habitar a terra, um habitar a terra como forma luta” (MOLINA, 2017, p.
26). Ou, nas palavras de Alarcon (2013a), no retorno a terra dos Tupinambas, mais do que um
“retorno a terra” reside ali um “retorno da terra”, de um modo de se relacionar com a terra.
Com o chamado da terra que as mulheres indigenas prolongam, somos convocados e
convocadas a dar ouvidos e atencdo a luta pela terra desde as mulheres indigenas, aos sinais
que elas, que escutam o chamado, estdo nos oferecendo a partir de suas criatividades. 1sso
porque essas mulheres ndo apenas escutam e convocam nossa escuta, como também estdo nos
convocando a agir, a assumir nossa responsabilidade no cuidado e cura da terra, como

veremos no ultimo capitulo.
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Figura 8 - Mulheres indigenas durante Café na esteira na 126 MMI — 2019.

Fonte: arquivo pessoal.

3.4 APRESENCA DO CUIDADO

A realizacdo da 2* Marcha das Mulheres Indigenas foi confirmada durante o
acampamento “Levante pela Terra”, em junho de 2021. Naquele momento, as liderangas
femininas se reuniram em uma assembleia das mulheres indigenas e decidiram que ja era o
momento de realizar uma segunda marcha, apos dois anos da realizagdo da primeira — maior
parte desse tempo foi atravessado pela pandemia de covid-19. Na assembleia em que isso foi
decidido, optou-se pela data de 07 a 11 de setembro de 2021. E importante frisar que no
momento da decisdo ndo havia nenhum outro grande evento confirmado para esses dias em
Brasilia-DF, tampouco se imaginava que o julgamento da tese do marco temporal seria adiado
e coincidiria com essa data. Ocorre que, por ironia do destino (ou ndo), foi o que aconteceu.
Grupos bolsonaristas decidiram por realizar um grande ato pr6-Bolsonaro em Brasilia,
justamente no dia 7 de setembro e, ainda, o julgamento do marco temporal foi adiado e ficou
para final de agosto, porém se estendeu até o dia 8 de setembro de 2021 quando foi
novamente adiado. Assim, a 2% marcha foi um acontecimento atravessado por esses outros
acontecimentos.

E eles ndo foram sem consequéncias para o evento que iniciou quando mal havia
terminado o acampamento organizado pela APIB (e demais organizac¢des indigenas), o que
fez com que se estabelecesse um periodo de transicdo entre eventos, no qual muitas pessoas
que participavam do acampamento “Luta Pela Vida”, de agosto de 2021, permaneceram em
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Brasilia-DF para acompanhar o julgamento da tese do marco temporal e, assim, também a 22
marcha. Esses acontecimentos trouxeram para a coordenagdo da marcha novos desafios, dado
0 contexto que se estabeleceu e influenciou diretamente na programacdo do evento. Esse
topico, portanto, se concentra em descrever acontecimentos em torno desse periodo de
transicdo, bem como referentes aos primeiros dias de evento, que antecedem a realizacdo da
marcha em si. Isso porque, no meu entendimento, esse contexto auxiliou a notar diferengas
importantes no modo de fazer politica dessas mulheres. Com base nisso, as descri¢des giram
em torno da presenca do cuidado. Reconheco aqui que cuidado é uma nogdo amplamente
discutida na literatura feminista. Portanto, informo que, nesse momento, a aciono em um
sentido especifico, como um elemento-chave da organizacéo e mobiliza¢do politica feminina
indigena nesses dias em Brasilia. Posteriormente, no Gltimo capitulo, as reflexdes serdo postas
em dialogo com a noc¢éo de cuidado desde as formulag6es de Bellacasa (2012; 2017).

Como parte do processo de transicdo entre o evento “Luta Pela Vida” e o evento da 22
Marcha, algumas liderancas femininas indigenas organizaram um momento de cuidado entre
elas. No dia 3 de setembro foi realizado um almoco coletivo, no qual uma das atividades de
preparo para o evento da marcha foi um banho de ervas, feito pelas méos e rezo de Shirley
Krenak, no local onde o acampamento da marcha aos poucos ia tomando volume, recebendo
indigenas que até entdo acampavam no local do evento “Luta pela Vida”. E importante notar,
primeiramente, que se trata de um momento de socializagdo entre liderangas de diferentes
regides do pais, centrado no cuidado umas com as outras como preparacdo para os dias que
viriam, onde preparar remete a um meio de fortalecer corpo e espirito. Shirley Krenak
comentou que estavam a limpar e equilibrar a energia para entdo receber as parentas que
estavam a caminho. Nyg Kaingang complementou dizendo ser um banho para fortalecer o
corpo e o espirito para entdo receber as demais parentas, as quais iam chegar na forca dos
ancestrais, coletivamente fortes. Sonia Guajajara afirmou que essa acdo também era parte da
acdo das mulheres indigenas para a cura da terra, pois fortalecer corpo e espirito também é
parte do processo para garantir territorio, uma preparacao que iniciou ainda no acampamento
“Luta Pela Vida”, criando boas condicdes para receber as mulheres que estavam a caminho.

E fundamental perceber que essa acio de preparo e fortalecimento corporal e espiritual
antecedeu uma das reuniGes mais cruciais para 0 processo de transicdo entre 0 acampamento
coordenado pelo movimento indigena — misto — e 0 acampamento coordenado apenas pelas
mulheres indigenas. Uma reunido entre liderancas femininas indigenas da organizacdo da 22
marcha, que durou horas a fio e teve como um dos principais encaminhamentos a op¢éo pela

criagdo de uma equipe de segurancga autdbnoma para a 22 marcha, motivada pela falta de maior
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apoio por parte do Estado para garantia da seguranca do evento diante do contexto de 6dio em
Brasilia-DF. Quem assumiu o compromisso de ser a principal pessoa responsavel pela equipe
de seguranca auténoma foi Shirley Krenak. Tamanha foi a responsabilidade assumida que,
nesse mesmo dia, quando fui encontra-la para entrevista previamente agendada, ela solicitou
que a entrevista ficasse para o poOs-marcha, visto que ela havia assumido uma
responsabilidade muito grande.

Nesse contexto, era evidente a preocupacéo por parte da coordenacdo do evento com o
contexto de o6dio que estava tomando forma em Brasilia, pois, ao contrario dos dias anteriores,
ja era possivel sentir que o clima estava mudando, a tranquilidade aos poucos ia dando espago
a um clima de apreensdo. Diante desse cenario que se desenhava, essas mulheres notaram que
ndo era suficiente o apoio do Estado e de uma equipe de seguranca com profissionais liberais,
optando entdo pela criacdo de um mecanismo proprio para lidar com a situacdo, uma equipe
pensada e coordenada por uma mulher indigena. Essa acdo, por si s0, ja é muito significativa,
demonstra uma das nuances daquilo que chamam de poder feminino ou, em outros termos,
reitera 0 protagonismo das mulheres. Importante mencionar que essa equipe de seguranca
autébnoma foi responsavel tanto pelo cuidado fisico como espiritual durante o evento, e por
sustentar o que nomearam de equilibrio no acampamento, diversas vezes, por meio de um
trabalho de vigilancia no acampamento, mas também por intermédio de rezos de protecao e de
limpeza, denotando um cuidado compartilhado com outros-que-humanos.

No dia seguinte de sua criacdo aconteceu uma roda de conversa, coordenada por Sonia
Guajajara, entre liderancas envolvidas com a marcha e liderancgas regionais responsaveis pelas
delegacdes. Nessa roda, foram dadas orientacGes a ser repassadas aos povos que participavam
da transicdo entre acampamentos. Aproveitou-se 0 momento para informar a criacdo da
equipe de seguranca autbnoma da 2% marcha, gerida por mulheres indigenas, com o apoio de
alguns homens indigenas (e também contou com o apoio de alguns homens ndo indigenas
voluntarios). Nesse primeiro momento, o pedido da equipe de seguranca foi de que todos no
acampamento fossem credenciados e utilizassem a pulseira de identificacdo, sendo orientado
que pessoas ndo identificadas e/ou suspeitas fossem abordadas e a equipe de seguranca
acionada. Essa primeira orientagdo foi bastante eficiente, eu mesma fui abordada por um
indigena do povo Xokleng, sendo solicitado que me identificasse por ndo estar usando a

pulseira™®.

18 Como a marcha ainda ndo tinha oficialmente comecado eu estava sem identificacdo, pois ndo possuia a
pulseira do evento anterior.
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Além disso, foi comunicado uma das decisdes tomadas para contornar o contexto que
se instalava em Brasilia, a decisdo de transformar os dois primeiros dias da marcha, 6 e 7 de
setembro, em dias de acolhimento, pensados e organizados para acomodar as mulheres e
delegacdes que chegariam para a marcha, de maneira a concentrar todas as atividades dos dias
dentro do perimetro do acampamento, evitando assim a saida de indigenas do local. Ao
conversar com Cristiane Pankararu, nesse mesmo dia, ela me explicou que essa orientacao se
deu devido ao grande aporte de videos com ameacas aos indigenas que elas receberam pelo
aplicativo WhatsApp. Além disso, também ouvi comentarios de que as organizacOes
envolvidas com a 27% edicdo do Grito dos Excluidos® pretendiam que a manifestacdo
iniciasse com uma concentragdo no acampamento indigena, para que os indigenas se
somassem ao ato. No entanto, a decisdo por parte da coordenacdo da 22 marcha foi de orientar
gue nenhum indigena se some, por questdo de seguranca. Cristiane me afirmou que essa
decisdo foi motivada, principalmente porque, da parte delas, toda a preocupacgdo e
acolhimento nesse momento estava voltado as mulheres que estavam chegando, que elas ali
estavam no momento delas. E também pelo entendimento de que o 6dio estaria nas ruas e
corpos indigenas sofrem perigo real, e assim como eles ndo vao se misturar (se referindo as
duas manifestacfes que aconteceriam no dia 7, pois cada uma tinha o seu local e percurso), a
gente também né&o se mistura.

Assim, acompanhar essas mulheres decidirem por ndo sair as ruas no dia 7 de
setembro, dia marcado por grandes manifestacfes nas ruas, me parece informar sobre uma
nuance desse modo de fazer politica, marcada pelo cuidado com a vida, uma vez que, realizar
um evento no contexto pandémico ja estava sendo um grande desafio. O acampamento
indigena soou assim como um territério de protecdo para aquelas e aqueles cuja vida esta
constantemente em risco, mais de 500 anos em risco, com a invasdo de territorios, com a falta
de demarcacgdo, com a narrativa do marco temporal, com a violéncia contra corpos femininos
indigenas, delineando um contexto de mobilizacdo permanente, como disse Shirley, nesse dia
nos fechemos, para ndo se deixar levar pelos espiritos ndo elevados. Parte dessas mulheres ja
estava em Brasilia ha mais de duas semanas, algumas mais de dois meses. A escolha por
orientar para a permanéncia no acampamento no dia 7 de setembro demarca assim uma
preocupacdo com a vida e uma perspectiva de que nem sempre 0 embate é a escolha correta.

No dia seguinte, foi realizada uma intervencdo da equipe de seguranca autbnoma na

tenda principal do evento, protagonizada por Shirley Krenak. Essa intervengédo antecedeu o

9 |mportante mencionar que o Grito dos Excluidos é uma tradicional manifestagdo que ocorre no dia 7 de
setembro ha quase trés décadas.



144

processo de troca de coordenacdo do acampamento, que a partir de entdo passou a ser
coordenado pelas mulheres indigenas e, em termos representativos, pela ANMIGA. Shirley
chamou todos os homens do acampamento para frente do palco. Nesse momento, ela iniciou
um canto sagrado krenak, disse se tratar de um canto de mulheres para homens, que se canta
junto, mas primeiro os homens, depois as mulheres, para equilibrar a energia, essa
configuracdo se fazia necessaria para conseguir manter a luta, pois o equilibrio no
acampamento é fundamental. Por isso, enquanto realizava o canto, na primeira fileira em
frente ao palco estavam os homens, que repetiam o canto de Shirley. Cada vez que repetiam,
eram convidados a bater os pés no chdo e a cantar mais alto, até chegar ao ponto em que
estava alto o suficiente para as mulheres se somarem a essa preparagdo. Esse processo foi
tido como de preparacdo dos homens para contribuirem na seguranca do evento, de maneira a
manter o equilibrio a partir da participacdo do masculino.

Logo apds as mulheres se juntarem aos homens, Shirley anuncia aos homens que as
mulheres precisavam da ajuda deles e que os repasses precisavam ser levados a todas as
delegacdes, diante de todo o trabalho que sera realizado agora na marcha das mulheres. Os
repasses que Shirley mencionou diziam respeito a informacgdes fundamentais para que se
consiga manter o equilibrio dentro do acampamento. Ela trouxe a perspectiva de que a
marcha das mulheres estava iniciando e, portanto, a energia positiva precisa manter o
equilibrio entre os nossos trabalhos. Algumas mulheres liderancas foram convidadas a subir
no palco para ajudar com os repasses, entre elas Sonia Guajajara, Célia Xakriaba, Nyg
Kaingang e Vadelis Xokleng.

Sonia inicia falando entdo que esse momento em que elas estdo ali no palco falando
com todos é muito importante, pois representa a ocasido em que 0 acampamento passa por um

terceiro momento*?°

, marcado por uma diferenca, a de agora ser coordenado pelas mulheres.
Diante desse novo cenario, a primeira informacédo repassada foi a de que a partir do comando
das mulheres passou a vigorar novas regras, dentre as quais a principal regra, de ser proibido
bebida alcoodlica. Outra das regras informadas que registrei, direcionada principalmente aos
homens, foi a de que para permanecer no acampamento precisa respeitar. Foi informado que
a marcha possuia uma coordenacdo de mais ou menos 30 mulheres, envolvidas desde

diferentes frentes, como equipe de seguranca, equipe de comunicacdo, equipe de alimentacao

120 A menc#o a um terceiro momento se refere ao fato de ter acontecido trés eventos em sequéncia (Levante pela
Terra, Luta pela Vida e 22 marcha). Muitos ali estavam acampados desde o primeiro evento em junho de 2021, a
exemplo da delegacdo do povo Xokleng.
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e equipe de saude. Ao final das falas, a juventude do povo Xokleng realizou uma danca
tradicional, marcando ent&o o processo de transi¢do entre acampamentos.

Interessa perceber que a transi¢cdo contou com uma acgdo ritualizada por parte da
equipe de seguranca, operando em um preparo fisico-espiritual dos homens que ali estavam.
A partir dessa acdo, era esperado que os homens do acampamento se percebessem enquanto
figuras de apoio as mulheres e ndo como protagonistas do evento. Para tanto, fundamental foi
demarcar na coletividade que para o bom funcionamento do evento, seria preciso manter um
equilibrio. E o mantimento desse equilibrio se relaciona diretamente com o reconhecimento
do protagonismo feminino indigena, trazendo-o ao primeiro plano, redirecionando a
participacdo do masculino, implicando na forma com que o acampamento funcionaria a partir
da mudanca para a coordenacdo feminina.

Nesse causal, vimos que o estabelecimento de alguns limites se fez necessario, como
no que tange a bebida alcodlica, que historicamente é entendida como um problema
relacionado, sobretudo, com homens. Esse preparo do masculino enquanto primeira agdo no
momento da transi¢do, portanto, demonstra que a mudanca de coordenacdo exigiu esforcos
para sustentar o evento. Cabe mencionar que percebi mudancas em termos de manifestacfes
masculinas. Nos dias anteriores a transicdao, eram comuns manifestacGes de caciques no palco
do acampamento, ao passo que, apos as mulheres assumirem a coordenacdo do acampamento,
de fato as manifestacbes masculinas na tenda principal se ndo foram nulas, foram pouco
expressivas, eu mesma nao recordo de nenhuma.

No préximo dia, 6 de setembro, a maior parte das delegacdes chegou em Brasilia e,
como quem j4 estava ali na cidade ha mais ou menos uma semana, posso afirmar que também
o clima de 6dio ja se fazia sentir por todo canto na regido mais central de Brasilia. E esse
clima obviamente afetava 0 acampamento da marcha. Nesse dia, Shirley fez um chamado —
em nome da equipe de seguranca autbnoma — para que ndo fosse dada atencéo as buzinas dos
carros e caminhdes bolsonaristas que rondavam o acampamento (incessantemente).
Reproduzindo suas palavras: nés somos um povo educado, nés somos empoderadas, nos
sabemos o que fazemos aqui, por isso ndo caiam em provocacOes. Pediu para que todos
auxiliassem no processo de manter o equilibrio no acampamento, pois 0s povos indigenas sdo
povos equilibrados. Apos isso, pediu para ndo entrar nessa energia que ronda o
acampamento, 0 que exigia que os povos focassem em sustentar o equilibrio com canto e
danca, desde o entendimento de que a forca das mulheres ¢ a for¢a da vida.

O buzinaco bolsonarista no entorno do acampamento era tanto que era dificil ndo se

deixar afetar, eu mesma ja estava sentindo medo de sair do perimetro do acampamento. Mas
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Shirley seguiu com sua intervencdo, mediada pelas palavras que afirmavam que as mulheres
indigenas sdo a cura. Que elas sdo empoderadas na luz e que elas iriam equilibrar essa
energia. Como quem fala, mas ndo fala sozinha, Shirley puxou uma sequéncia de ererre,
convocando a todos a se engajar junto. Foi entdo que a tenda principal comecou a ecoar em
conjunto o ererré krenak e a poténcia desse ato ndo € da ordem de algo que se explica, é da
ordem de vivido, sentido no corpo. Shirley seguiu entdo chamando a todos e todas, chamando
0S povos a se misturar e fazer vibrar a plenaria, vibrar o acampamento, vibrar amor. Que se
lance o poder da cura e n6s vamos lancar é agora, foram palavras de Shirley, para convocar
todas as mulheres a contribuir nesse processo, pois naquele momento ela afirmou precisamos
da forga de vocés. Ainda, pediu a todos e todas ndo vamos cair em provocacdes, ok? NOs
vamos ficar bem. Pediu para que todos cuidassem do acampamento, mantendo-o limpo.

Na sequéncia, Shirley falou algumas palavras cantadas em krenak e pediu para que a
plenaria as repetisse, com o intuito de vibrar em luz e manter o equilibrio, o que foi
manifestado acordo por meio do som dos maracas. A plenéria vibrava muito, os sons dos
maracas tomavam conta. Ap6s se manifestar na lingua krenak, Shirley também fez algumas
afirmacdes em portugués n6s somos a cura, nds somos mulheres reflorestando mentes para a
cura da terra, nés somos ANMIGA reflorestando mentes para a cura da terra, e mais uma
vez toda a plenédria se engajou em repeti-las. Ao final de sua intervencéo, pediu a todos e
todas que escutassem 0s avisos que seriam feitos e os espalhasse em seus acampamentos, para
deixar o acampamento limpo e equilibrado, que fizessem fogueiras nos acampamentos,
cantem e rezem, para ajudar a lancar o rezo no universo pra curar a terra.

Puyr Tembé foi quem ficou responsavel pelos repasses dos avisos, que se tratavam dos
acordos coletivos ou regras de convivéncia da marcha, entre 0s quais estava a exigéncia de
respeito as regras da ANMIGA, o cumprimento das orientacdes da equipe de seguranca, a
proibicdo da venda de bebida alcodlica dentro do acampamento, o pedido para mulheres
cuidarem umas das outras, o encaminhamento de casos de violéncia a coordenacdo do evento,
0 reconhecimento de cacicas como referéncia e caciques como apoio, a orientacdo de ndo se
sair do acampamento sozinha. Para encerrar o dia, que ainda nédo era de abertura oficial, mas
que j& contava com a presenca de inumeras delegacdes, Sonia foi convidada a se manifestar.

Na oportunidade, disse que a 2% marcha tinha essa coisa especial, do seu lema para
reflorestarmentes, porque se trata dessa retomada. Uma retomada do afeto, da solidariedade,
do reconhecimento e da luta das guerreiras da ancestralidade. Ela convocou entdo a
formagéo de uma grande roda na tenda principal, para chamamento dos encantados. Foi um

momento forte esse, principalmente porque ao fundo contrastava com ele o buzinago
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bolsonarista que ndo havia cessado. A afirmagdo de uma retomada em curso se encontrou
entdo com o primeiro momento, em que na tenda principal outros-que-humanos foram
convocados, contrastando com o barulho incessante produzido pelos bolsonaristas. Nesse
momento, apds a intervencdo feita por Shirley e, entdo, a grande roda de unido entre povos
convocando a presenca dos encantados na tenda principal, aquele clima de preocupacao foi
perdendo espago para um clima de forca. Pessoalmente, isso me fez perceber que a marcha
estava, enfim, comecando e que ali ndo se anda s0.

Na manha seguinte, a caminho do acampamento, eu ja& acompanhava pelas redes
sociais da ANMIGA que a noite havia sido de tensdo, embora sem incidentes graves. Pelo que
eu havia presenciado até o momento em que me retirei do acampamento (inicio da
madrugada) e por algumas conversas informais nessa manhd, o buzinaco se estendeu noite
adentro, com diversas provocacgdes e tentativas de atirar objetos no acampamento. A equipe
de seguranca autbnoma passou a noite em claro, cuidando do acampamento e orientando as
pessoas para que ndo caissem em provocagdes. Logo que cheguei no acampamento nessa
manhd, escutei Shirley pedindo a todos e todas que ndo se deixassem levar pela tensdo, que
ndo se deixassem levar pelos espiritos ndo elevados, vamos seguir com o projeto politico do
acampamento, focado na luta das mulheres indigenas.

Esse dia, 7 de setembro, marcava também a abertura oficial do evento, o primeiro dia
da 22 Marcha das Mulheres Indigenas. Nessa manhd também acontecia uma roda de conversa
entre algumas liderancas da marcha e coordenadoras de delegaces, as quais tinham o papel
de orientar todos que vieram em suas delegac6es. No momento que cheguei, Sonia enfatizava
que a noite havia sido de muitos sustos e pedia para orientarem que ndo se deixe lixo
espalhado, devido a percepcdo de que o lixo espalhado deixa uma energia ruim no
acampamento. Sonia também fez questdo de reafirmar diante dessas mulheres que essa
marcha é nossa, quem manda aqui sdo as mulheres. Essa afirmacdo se deu no momento em
que aconteciam relatos das dificuldades que muitas daquelas coordenadoras passaram para
conseguir levar a delegacdo até a marcha, em alguns casos devido a figuras de caciques que
queriam proibi-las de organizar a delegacdo para a marcha.

Na sequéncia, a roda de conversa foi interrompida pela equipe de seguranca. Shirley
pediu licenca para interromper a reunido para anunciar que havia pessoas indigenas indo 1a
pra baixo, essa ndo € nossa orientacdo. Foi entdo que, com um olhar fixo e palavras firmes,
Shirley demarcou ali um limite, ao dizer que agora esta na hora de fazer valer o nosso poder
feminino, recordou que sdo as mulheres que estdo coordenando e iam sim botar ordem no

acampamento. Sonia complementou Shirley dizendo que sdo 0os homens que estdo indo pra



148

Ia, se referindo a preocupacdo que Shirley trouxe, de que eram os homens que estavam
desrespeitando o0 acordo e se deslocando até as manifestacdes externas ao acampamento. Nds
ndo estamos aqui para cuidar dos homens, complementou Sonia, se referindo ao fato de que
eles que vieram para a marcha que € das mulheres e deveriam estar cientes de que estdo aqui
pra cuidar das mulheres, e ndo o contrario, pois a preocupacao delas esta voltada as mulheres
que vieram para a marcha delas.

Nesses dias, 0 acampamento se desenhou enquanto um territorio, cujo equilibrio
esteve intimamente relacionado com o comando feminino que, diante do édio, convocou a
forca das mulheres enquanto uma forca da vida. E a presenca dessa forga foi dando
delineamentos préprios ao evento, como priorizar uma ética de cuidado com a vida na
conducdo das decisbes. De todo modo, diante da presenca das manifestaces externas ao
acampamento e também de algumas dificuldades relacionadas a presenca masculina, esse
fazer valer o poder feminino n&o se deu sem a necessidade de lidar com diferencas e, de certo
modo, dissidéncias, implicando nesse periodo de preparacdo e em posteriores esforgos e acdes
para ser possivel manter a ordem e equilibrio do acampamento desde o feminino. Um dos
aspectos, inclusive, que Cristiane mencionou na nossa conversa foi de que o movimento ali
ndo era s6 de mulheres para mulheres, era para todo mundo, no entanto, tinha um importante
diferencial, o de que agora quem fala sdo elas, as mulheres. Entendo que o falar a que ela se

refere néo se restringe ao ato de falar, mas sim a algo como conduzir, direcionar.

**k*

No dia 8 de setembro, a programacao prevista para o evento ja estava bastante afetada.
A marcha, que no planejamento inicial aconteceria nesse dia, passou para o dia seguinte,
devido a votacdo do marco temporal, que iniciou dia 31 de agosto e teve continuidade no dia
8 de setembro. De todo modo, apesar de ser uma alteragcdo na programacéo inicial, era algo
esperado desde a semana anterior a marcha, pois ja era comentado em reunifes que
provavelmente a marcha oficial sé sairia dia 9. Nesse dia, proximo ao horério do almogo, a
equipe de seguranca se manifestou na tenda principal. Visivelmente cansados, dessa vez néo
sO0 Shirley subiu ao palco, sendo acompanhada por toda a equipe de seguranca. A fala de
Shirley foi bastante longa, pois de tempo em tempo alguém vinha lembra-la de mais um
assunto que a equipe precisava abordar. A énfase da equipe, mais uma vez, esteve voltada a
necessidade de deixar o ambiente equilibrado, pois dessa vez pairava a sensacdo de que 0

acampamento estava sendo tomado por um forte desequilibrio. Esse desequilibrio, alem de
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ser relacionado as investidas bolsonaristas, foi atribuido a presenca de lixo no acampamento, a
entrada de bebida alcoolica, ao excesso de barulho ap6s horario de siléncio e a falta de escuta.

A equipe de seguranca alegou estar sendo desrespeitada em suas abordagens,
sobretudo por alguns grupos de jovens, atribuindo a eles uma caréncia de escuta. Shirley
argumentou que o processo de escuta é dependente de dois principais elementos, um deles a
capacidade de se colocar no lugar do outro, e 0 outro elemento é ter uma espiritualidade boa.
Mencionou entdo que todo o problema que estdo passando com esse governo se deve ao fato
de que sdo pessoas que ndo tem espiritualidade boa, portanto, ndo sabem escutar. A partir
dessas colocacOes, Shirley pediu para que se colocassem no lugar da equipe de seguranca,
composta por pessoas que estdo colocando a vida em risco para cuidar, virando noite,
cuidando 24 horas por dia. Escuta também foi um dos atributos que Cristiane usou para
caracterizar o diferencial do movimento das mulheres. Para ela, mulheres trazem escuta, esse
diferencial de saber ouvir e, com isso, ter capacidade de escutar umas as outras, de se respeitar
e fazer um movimento intenso, de intensidade, onde se fala sobre tudo, pois tudo t4 na nossa
pauta, e assim promovem escuta e cuidado umas com as outras.

Ali naguele momento a equipe de seguranca abordou também o problema da sujeira
no acampamento, relacionando com a espiritualidade. Espiritualidade ndo se consagra na
sujeira, se consagra na limpeza. Nesse ponto Shirley enfatizou que de nada adiantaria realizar
rituais e dancas se estes sdo feitos em cima de uma terra suja, pois € preciso limpar o local
onde se pisa, porque assim se limpa também o corpo, 0 que é muito importante para uma boa
espiritualidade. Ainda, aproveitou o assunto para falar sobre o uso da 4&gua no acampamento,
é sagrada a agua que cai na nossa cabeca, tem que ter entendimento da agua que cai na
nossa cabeca, pedindo compreensdo de todos e todas, pois se a equipe estava trazendo esses
assuntos era por uma questéo de cuidado.

Por fim, Shirley mencionou que os jovens tem muito valor sagrado, por isso, pediu aos
maiores de idade para ndo se comprar bebida alcodlica para jovens, pois € preciso esfor¢os
para manter o acampamento na forca do equilibrio, e para manter esse equilibrio é preciso
dos jovens também, auxiliando, principalmente no momento da marcha, prevista para o dia
seguinte. Aqui ninguém precisa ficar doente, nés queremos ficar saudavel para enfrentar esse
genocida que todo dia tira nosso direito a vida. Shirley desejou que a proxima noite fosse
mais tranquila, para todos acordarem bem, e em condigdes de ecoar a voz sagrada da mulher
indigena. Isso porque, desde suas palavras, o sentido da marcha estava justamente em fazer

ecoar a voz sagrada da mulher indigena, pois ¢ uma forma de ecoar sabedoria e
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entendimento coletivo. Finalizou agradecendo a mée terra e reafirmando que estdo fazendo a
seguranca porque quem ama cuida.

Ap0s essa manifestacdo da equipe de seguranca, Puyr, que coordenava as atividades
do dia, chamou Sonia Guajajara para oficializar a abertura da 2% Marcha das Mulheres
Indigenas. Sonia enfatizou estamos aqui para fortalecer juntas os biomas. A referéncia as
mulheres indigenas fortalecerem biomas veio do entendimento de que sdo os biomas que
formam o ecossistema que garante a vida no planeta e, consequentemente, o bem viver da
humanidade. Por isso, € com base na sintonia das mulheres com a méae terra que € feito esse
chamado da 22 marcha, que é o chamado para reflorestar mentes para a cura da terra,
porque nds somos as primeiras brasileiras, nés somos as originarias, somos as ancestrais
desse Brasil. E foi convocando esse lugar de sintonia com a mae terra enquanto primeiras,
originarias e ancestrais que Sonia declarou oficialmente aberta a 22 Marcha das Mulheres
Indigenas.

Com a abertura do evento, Sonia teve entdo a responsabilidade de anunciar a
coletividade do acampamento que o cronograma previsto ndo seria seguido. Nesse momento,
ela pediu a compreensao de todas e todos para permanecerem mais um dia no acampamento,
aproveitando a tarde para acompanhar a votagdo do marco temporal desde um teldo que seria
instalado na tenda principal. A orientagdo por permanecer mais um dia no acampamento foi
repassada enquanto uma acao para proteger a vida. E para proteger a vida era preciso cuidar
das criancas, cuidar dos jovens e, sobretudo, cuidar das idosas ancias, relembrando que ali
estavam ancids com mais de 100 anos de idade, que foram até Brasilia para dizer que é a
nossa marcha, que sdo mulheres originarias, portanto, 0 compromisso da 2% marcha é o de
cuidar dessas mulheres que sdo a nossa raiz. Pediu entdo que nesse dia se concentrasse forgas
no acampamento, na votacdo do Marco Temporal, como ato de protecdo a vida.

Um tempo depois, enquanto ainda se aguardava o inicio do julgamento da tese do
marco temporal, Sonia valeu-se da presenca de algumas parlamentares que participavam de
uma audiéncia publica com a Comissdo de Direitos Humanos da Ordem dos Advogados do
Brasil - OAB para convidar a Deputada Federal Joenia Wapichana para falar um pouco sobre
como é ocupar esse tipo de espago na politica. Joenia foi recebida com um coro que gritava
forca Joenia, vocé nos representa. Manifestou estar lisonjeada com tanto carinho que recebia
e pediu que considerassem que seu mandato vinha do estado de Roraima, mas que era um
mandato do Brasil inteiro, pois ¢ um mandato indigena, que se coloca a disposi¢do dos
problemas especificos das mulheres indigenas. Quando eu falar 14 na tribuna ndo sou eu,

somos noés. Joenia afirmou entdo que as mulheres indigenas sdo importantes como a terra,
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que a terra também € mulher e fez questdo de comentar a decisdo de permanecer mais um dia
no acampamento, considerando que estavam protegendo as mulheres porque elas séo a vida.
A plenaria manifestou acordo com seus maracas.

ApOls a manifestacdo de Joenia, Sonia aproveitou para complementar sua fala sobre
proteger as mulheres, ao dizer que ndo é atoa que a gente t&4 aqui, nds somos guiadas pela
nossa forga ancestral, guiadas pelas nossas ancestrais que estao aqui com a gente. Comentou
que ndo foi uma deciséo facil de ser tomada essa de permanecer novamente no acampamento,
porém enfatizou que ndo € um ato de covardia, € um ato de coragem, pois dizia respeito a
coragem em tomar uma decisdo guiada pela nossa ancestralidade. A opg¢éo foi por ndo
colocar em risco a vida e as vozes das que ainda estdo de pé, com base no fato de estarem
orientadas por essa forca, pela sabedoria da mulher indigena. Ainda, Sonia comentou é claro
gue a gente queria ir pra la, mas diante de tantas ameacas, ataques e violéncias, 0 mais
seguro é ficar aqui hoje. E, aproveitou para enfatizar nés estamos aqui de forma pacifica,
estamos aqui para fazer a luta por direito em defesa da vida, em contraposi¢éo a eles, os
bolsonaristas e 0s que chegaram a mando de fazendeiros, como aqueles que ndo tem nada a
perder, estdo la para nos atacar e sdo covardes, atacam com armas, ao contrario das
mulheres indigenas cuja Unica arma é nossa forca, nossa espiritualidade. Sonia puxou entéo
trés gritos de ordem, ndo ao marco temporal, demarcacéo ja e Fora Bolsonaro, cujo retorno
foi a vibragdo dos maracas e a entrada do povo Xokleng, cantando e dancando na tenda
principal por cerca de 10 minutos a fio.

Quando eu cheguei ao acampamento na manhd do dia 9 de setembro, na tenda
principal era anunciado por Concita SOGpré que as indigenas Guarani Mbya e Guarani e
Kaiowa iam ocupar a tenda para realizar 0s rezos e a encantaria para a marcha, que ainda
estava prevista para acontecer nessa manha. Concita avisou que nesse momento era preciso
realizar as manifestacdes espirituais, por isso a tenda principal ia ser liberada para a realizacdo
de rituais de preparacao espiritual, enfatizando que esse ndo era um momento reservado para
apresentacdes das delegacdes e sim focado na realizagdo desses rituais de preparagdo para a
marcha. Ainda que o objetivo principal fosse tal, também foi manifestado que era importante
gue as mulheres ndo saissem dali com davidas, caso fosse necessario deveria ser manifestado
0 que pensam e 0 que sentem, sobretudo em relacdo ao que vem acontecendo nos dias
anteriores e a realizacdo da marcha.

Jozileia Kaingang também subiu ao palco para pedir que o espaco central da tenda
fosse liberado para os parentes que vao fazer os rezos, que vao trazer a encantaria, preparar

0 chéo para que possa fluir a marcha. Nesse momento, chegam de diferentes dire¢fes as
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mulheres Kayapd, as Guarani e Kaiowéd e os também homens Kayapd, configurando um
encontro entre trés rituais distintos no centro da area da tenda principal, os quais duraram
alguns minutos. Depois disso, uma rezadeira Guarani e Kaiowa iniciou entdo o rezo que
pretendiam fazer para o andamento da marcha. Logo que iniciou, a rezadeira anunciou que
sentiram que a energia do acampamento t4& muito blogueada. Diante disso, fez um
chamamento a todas e todos para se dirigirem a roda das mulheres Guarani e Kaiowéa para
dancar o rezo junto e ajudar a desbloguear a energia de toda a ruindade que esta na volta do
acampamento bloqueando a luta das mulheres indigenas. Ela anunciou vem crianga, vem
tudo, pois ia fazer um canto Guarani e Kaiowa para proteger, e também era indicado que as
pessoas colocassem seus pertences — colares, cocares e afins — em frente ao rezo, pois as
rezadeiras iam fazer um rezo forte.

Entdo, a lideranca Jaqueline Guarani e Kaiowa pegou o microfone para explicar a
situacdo. Ela disse que as nhandesy iam fazer um ritual para todo esse mal desses Bolsonaro
que estdo rondando e atacando nosso psicolégico, blogueando a energia. Diante dessa
situacdo, elas iam entdo chamar nosso rezo, chamar todos nossos ancestrais, como meio para
as mulheres permanecerem firmes enquanto originarias da terra. Ela explicou aos demais
povos que era para deixar 0s pertences para as nhandesy fazer o rezo de prote¢do do corpo
neles e depois uma prética de espantar os males dos dois lados do corpo, espantar a coisa
ruim/coisa problema. Essas a¢Oes eram fundamentais para fortalecer o corpo e a mente,
praticas que as mulheres Guarani e Kaiowa sempre fazem para enfrentar o contexto de
violéncia no Mato Grosso do Sul e ainda assim se manterem na luta pelo futuro da terra,
porque elas sdo as vozes da terra. Todos 0s pertences entregues foram postos no centro da
roda e assim foram rezados pelas nhandesy.

Apds isso, Concita anunciou que estava acontecendo reunido das delegacbes nas
tendas dos biomas, para repasses sobre a marcha. Nesse momento ja era perceptivel que algo
ndo andava conforme o planejado, pois ja havia passado boa parte da manha e a marcha
oficial ndo iniciava, o fato de chamarem reunides de delegagcdes confirmava que algo
acontecia. Depois do andncio de Concita, as mulheres indigenas Kayap6 subgrupo
Mgkréagndtire decidiram por também realizar seu ritual de protegdo, por meio de um canto
rezo para diluir os maus fluidos. A partir de entdo, se iniciou um processo de manifestacédo de
diferentes povos, que aos poucos foram decidindo subir ao palco e manifestar se estavam de
acordo ou ndo com a realizacdo da marcha nesse dia 9. E preciso pontuar que ocorreram
algumas manifestagcdes favoraveis a realizacdo da marcha nesse dia, no entanto, a ampla

maioria manifestou-se contraria a realizacdo da marcha. Dentro os grupos, as Krahé Kanela e
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Apinajé manifestaram que seus povos ndo desceriam para a marcha. O motivo seria por conta
da presenca das criancas pequenas e porque ndo foram a Brasilia para bombas e armas. As
Kayapd de diferentes grupos também aproveitaram o0 momento para manifestar seu
posicionamento, que foi 0 de se manter aqui para se manter vivas, desde o entendimento de
que mulheres vivas séo garantia de cultura, continuidade e ancestralidade.

De fato, a energia bloqueada e ruim de que falavam comecou a ser considerada como
uma ameaga a vida e, a0 mesmo tempo, demonstrou que o 6dio, advindo de bolsonaristas e
fazendeiros, traz consigo uma série de efeitos. Nesse clima de apreensdo, os Guarani Mbya
chegam a tenda principal para realizar seu rezo, e a lideranca e cacica Kerexu anunciou que da
parte dos guaranis, ndo haveria mais marcha e sim rituais, rituais para pedir aos espiritos para
ser possivel concretizar o objetivo do evento e fazer uma reza forte para limpar o espaco,
tirar o peso que ta aqui dentro e poder seguir a caminhada com leveza. Assim, as ancias
Guarani foram posicionadas a frente, foi pedido para o pessoal da imprensa se distanciar, a
fim de dar mais espaco para a manifestacdo das ancias. Junto a elas havia a presenca de agua,
ervas e sementes. Kerexu convidou a todos e todas para participar do rezo aos aderecos e para
auxiliar na concentracdo desse momento de cura da terra. O rezo Guarani durou mais de 15
minutos e, mais proximo ao final, em concomitante diversos povos iniciaram seus rituais no
entorno da tenda.

Logo apds esse momento, comegaram a circular informac6es acerca do adiamento da
marcha, assunto de repasse nas tendas dos biomas. Na madrugada da noite que passou, do dia
8 para o dia 9, a coordenacdo da marcha esteve reunida em uma longa reunido madrugada
adentro, na qual foi inicialmente decidido que a marcha aconteceria no dia 9. Porém, pelo que
fiquei sabendo em conversas informais, na manha desse dia a coordenagéo do evento recebeu
a visita da Secretaria de Seguranca Publica do Distrito Federal, que se deslocou até a marcha
para informar que a secretaria ndo mais daria conta de garantir a seguranca da marcha. I1sso
porque, segundo alegaram, no dia anterior houve a tentativa de retirar os manifestantes pro-
Bolsonaro e os favoraveis ao Marco Temporal da frente do Supremo Tribunal Federal, acéo
sem sucesso que envolveu inclusive conflito entre policiais e 0os manifestantes que portavam
armas. Entdo, para contornar essa situacdo, em paralelo as manifestacGes na tenda principal
que ja direcionavam ao adiamento, a coordenacdo tomou a decisdo de transferir novamente a
marcha, que ficou prevista para o dia 10, contudo, com uma mudanga na sua rota como forma
de reforcar a seguranca, mudanca de rota que ndo foi divulgada, optando-se por manté-la em

sigilo.
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O clima no acampamento era de apreensdo. E também de certo desanimo, por conta
dos sucessivos adiamentos da marcha, que era a motivacdo central do evento. Havia com isso
bastante dispersdo no acampamento, visto que a programacdo ja estava ficando confusa, com
sucessivas alteracdes ndo previstas. A organizacdo do evento pediu a compreenséo e paciéncia
de todos e todas, para que seguissem acompanhando a programacao e, nessa tarde, a votacao
do Marco Temporal no teldo da tenda principal. Ali na tenda principal, enquanto eu
aproveitava para descansar um pouco, escutei comentarios de que a vontade era descer com a
marcha, mas que ficar era a melhor op¢édo para proteger a vida. Muitas pessoas comentavam
quanto ao perigo de sair do acampamento, que era preciso se guardar e cuidar,
principalmente das ancids, pois como escutei sem as ancias nao tem mais nada. Ainda que ja
tivesse sido anunciado mais um adiamento da marcha, muitas pessoas faziam questdo de se
manifestar sobre a decisdo — de maneira favoravel. Nesse momento bastante delicado do
evento, em que a coordenagdo precisou tomar uma decisdo emergencial e que 0S povos
resolveram por conta propria manifestar a decisdo de seus coletivos quanto ao adiamento da
marcha, em alguns casos eram homens que se propunham subir ao palco manifestar a decisao
de seu coletivo, no entanto, as mulheres faziam questdo de que fossem elas.

Enquanto o palco da tenda principal era povoado por inimeras mulheres de diferentes
povos, que manifestavam suas opinides sobre o adiamento, Shirley Krenak fez um pedido a
essas mulheres, que permitissem que ela realizasse nesse momento o seu ritual, porque ela
estava precisando purificar o corpo porque estava trabalhando muito e para realizar uma
concentracdo muito grande no acampamento, de muita luz para alcancar uma harmonizacao
para as manifestacbes no acampamento. Shirley entdo convidou 0s que estivessem em pé que
se aproximassem, os sentados que se levantassem, pois era chegada a hora de um momento
unico e sagrado, pois ela estava ali em missdo, missao essa que seria cumprida. Eu sou uma
mulher enraizada na luta, na terra e na prosperidade. Pediu que as mulheres se
aproximassem e 0s homens também, pois ia acontecer um momento firme e forte em que a
energia da espiritualidade krenak ia vibrar. Pediu que quem estivesse com 0 maracé era para
balancar 0 maracé e com essa energia positiva colocar o pé na terra, dizendo que sentissem as
energias dos antepassados chegando nesse exato momento, na tua alma, no teu espirito, na
tua carne. Nos somos mulheres enraizadas, nds somos terra, somos espiritualidade ancestral,
nos vamos cortar o mal agora, com 0 nosso rezo, a nossa cura, a nossa positividade da luta
ancestral. Porque milhdes de ancestrais morreram para nds estarmos aqui, por isso, € preciso

ter foco no equilibrio espiritual que estava sendo movido naquele instante.
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Nesse momento, todas as mulheres que estavam no palco e também as pessoas que
estavam na tenda principal acompanhavam a manifestacdo de Shirley, que iniciou um canto
krenak para chamar os marét, que sdo os espiritos das esferas superiores, os grandes
ordenadores da natureza dentro da cosmologia krenak. As pessoas que ali estavam batiam os
pés no chdo e erguiam as maos para cima, a pedido de Shirley, enquanto repetiam o canto
entoado por ela. A acdo de erguer os bragos e bater os pés em concomitante era para fazer
circular energia. Somos mulheres terra, somos mae, somos tudo que 0 universo preparou
para nos de sagrado. Apo6s o rezo Shirley afirmou eu honro todas as mulheres, eu honro
todas as ancids que estdo aqui presentes em rezo, 24 horas por dia rezando por nés. Shirley
disse que por todo acampamento havia ancids que estavam rezando para que fosse possivel
seguir em frente com a marcha, n6s ndo estamos descendo ainda porque nds estamos nos
purificando pra seguir em frente.

Pediu entdo que todas e todos considerassem esse dia como um dia de rezo, que cada
um buscasse se concentrar e buscar a cura, ecoar palavras que curam, sentir a esséncia dos
antepassados, sentir eles vibrando no pé que bate na terra. Fazer algo com essa vibracdo, algo
que possa ser respeitado. Encerrou afirmando que ali naguele momento quem fala é mulher,
aqui quem fala é mulher, aqui quem vai falar € mulher, porque o espaco é nosso, referindo-se
ao fato de que o palco estava aberto para manifestacGes, porém somente para as mulheres.
Portanto, pediu aos homens respeito a esse momento, que se ali estavam que fossem escudos
de protecdo porque elas sdo as mulheres que lhes ddo a vida, entdo respeitem esse momento.
E importante mencionar que no decorrer do dia as manifestacdes em frente ao STF perderam
forca e, no dia seguinte, embora ndo no formato originalmente pensado, a marcha pode ser
realizada.

Se ir para a rua protestar e contrapor o 6dio bolsonarista € um modo de fazer politica,
podemos pensar que ficar no acampamento para proteger os seus, guiadas pela sabedoria
sagrada da mulher indigena e enquanto decisdo interpelada por outros-que-humanos, também
deve ser lido como potente ato politico, € uma decisdo que pode ser lida como uma decisao de
cuidado com a vida. Reconhecer a poténcia desse ato é também percebé-lo como uma escolha
orientada, necessaria para seguir com a mobilizacdo, com o objetivo da luta pelo territorio.
Parece ser sobre construir uma histéria vital (life story), sobre aquilo que pessoas fazem para
permanecer vivas. A narrativa do heroi definiu que a questdo central de toda a narrativa é o
conflito, mas o propdsito de uma historia é o processo continuo e ndo resolucdo ou éxtase,

triunfo ou a tragédia (LE GUIN, 2021). Ali mulheres indigenas escolhem pelo ndo, nem o
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triunfo, nem a tragédia. O prop0sito parece ser seguir, porque ndo ha herois, o0 que hé séo as
pessoas, 0 que ha € a vida que pulsa e que precisa de cuidado para sua manutencéo.

A fala de Shirley, se referindo que ali na 22 marcha quem fala € mulher delineia um
dos aspectos do poder feminino. No entanto, na 22 marcha ndo s6 falaram, como coordenaram,
comandaram, direcionaram e cuidaram da vida. Elas, que ali falam, também defenderam e
ensinaram novamente sobre escuta, €, como foi descrito ao longo do capitulo, se falam em
escuta € porque sdao mulheres que escutam ancestrais, escutam a mde terra, escutam
encantados, se escutam entre mulheres. Acredito que a presenca do cuidado na 22 marcha faz
emergir um modo de fazer politica que ndo se associa a uma narrativa do herdi e que aposta,
ao contrario, em a¢des para manter o processo continuo de manutencdo da vida. Assim, se da
enguanto presenca de um modo de acgéo, centrado no equilibrio entre feminino e masculino, o
qual parece se referir ao ato de trazer o poder e protagonismo feminino para o primeiro plano,
0 que orientou a 2% marcha, garantiu um evento pacifico diante do clima odioso que tomava
conta de Brasilia. Nesse sentido, o equilibrio se apresentou como algo que nédo é dado, ndo é
fixo, pois toma a forma de uma busca constante, diante do fato de que o desequilibrio é
sempre um risco a ser considerado.

Ap0s a realizacdo da marcha, ao conversar com Jozileia ela mencionou sua percepcao
de que a presenca das mulheres — enquanto protagonistas - modificou a luta, porque as
mulheres deram outro modo de luta. Para ela, esse outro modo convoca a percepcao de que
enfrentamento ndo se da s6 com embate, o enfrentamento pode se dar com o acolhimento.
Considera que as mulheres estdo mostrando uma capacidade de articulacdo que é também
uma capacidade de afeto, de lutar com afeto, o que as faz fortes. Com isso, afirma que as
mulheres tém sim outro modo de luta que talvez seja 0 modo correto, pois € um modo de luta
pela vida, com amor e com afeto, o que marca um diferencial que as mulheres indigenas
trouxeram. Parece-me, dessa forma, que esse diferencial inclui certa ética de cuidado com a
manutencdo da vida, acionada na 22 marcha para tomar decisdes, desde a forca e sabedoria

sagrada da mulher indigena e de uma composi¢do com outros-que-humanos.
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Fonte: arquivo pessoal

Figura 10 - Momento de canto do toré para receber o Grito dos Excluidos no dia 7 de setembro na 228 MMI —

Fonte: arquivo pessoal.



158

Figura 11 - Manifestagdo das mulheres Kayapd na abertura da 22 MMI — 2021,
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Fonte: arquivo pessoal.

Figura 12 - Manifestacdo do povo Krenak na abertura da 22 MMI — 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 13 - Mulheres Potiguar_a se preparando para manifestacao na abertura da 2* MMI —_20%1.
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Fonte: arquivo pessoal

Figura 14 - Manifestacdo da equipe de seguranca autbnoma sobre desequilibrio no acampamento da 22 MMI no
dia 8 de setembro de 2021.

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 15 - Intervengdo da rezadeira Guarani e Kaiowa na manha do dia 9 de setembro de 2021 no acampamento
da 22 MML.
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Fonte: arquivo pessoal.

manha do dia 9 de setembro de 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 17 - Preparacdo Guarani Mbya com as anciés ao lado da tenda principal na manha do dia 9 de setembro
de 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.

Figura 18 - Preparagdo Guarani Mbya com cacicas ao lado da tenda principal na manhéa do dia 9 de setembro de

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 19 - Momento ritual realizado por Shirley Krenak no palco principal na manha do dia 9 de setembro de
2021.

Fonte: arquivo pessoal.

3.5 AS PRIMEIRAS, ORIGINARIAS DA TERRA, GUERREIRAS DA ANCESTRALIDADE: O
RETORNO AO FEMININO

Muita gente continua se perguntando aonde esse Brasil comega? Sera que é mesmo
aqui em Brasilia? Onde impera o poder e a desigualdade social? Ou sera que é no
nosso territorio, do Gtero das mulheres indigenas que € territorio tradicional? A
resposta é muito clara, mas tem se invisibilizado a luta desse povo guerreiro, talvez
n6s mulheres indigenas ndo contribuimos para que o Brasil seja um pais de
primeiro mundo, mas no Brasil nds somos as primeiras.

Célia Xakriaba durante 12 Marcha das Mulheres Indigenas (2019).

“NoOs vamos seguir lutando, porque, enquanto existir a nossa relagdo com as
originarias da terra, vamos seguir sendo uma matria gigante” (CORREA
XAKRIABA, 2022, p. 27).

Em sua dissertacdo (BENITES, 2018), Sandra Benites — pesquisadora indigena
Nhandewa - demonstra como as histérias Nhandewa constituem a base do ser guarani, sendo
compativeis e adaptadas de acordo com a especificidade de cada teko, cada “modo de ser”,
mencionando a existéncia de multiplos teko, como das mulheres, dos homens, das criancas e
dos velhos, os quais se influenciam mutuamente. O seu trabalho traz destaque a narrativa
acerca da historia de Nhandesy ‘Ete, figura feminina da cosmologia guarani, considerada

“nossa mae verdadeira”. A seu ver, a narrativa de Nhandesy ‘Ete sofre certo apagamento
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devido a pratica de ser citada apenas nas narrativas da caminhada dos Guarani de modo geral,
desde perspectivas masculinas. Esse seria 0 motivo pelo qual Nhandesy ndo € tdo conhecida
como Nhanderu.

Benites afirma que, na cultura Guarani, foi ensinada que a mulher deve expressar o
que pensa sem medo, no que se inclui que a mulher deve também falar sobre os mitos a partir
da versdo dela de mulher, pois € necessaria para haver equilibrio entre mulheres, homens,
criancas e mais velhos, e para terem assim seu espaco (BENITES, 2018, p. 76). Portanto, sua
dissertacdo traz a narrativa de Nhandesy ‘Ete desde uma perspectiva feminina, enfatizando o
protagonismo das mulheres Guarani. O principal meio pelo qual a autora traz a histéria de
Nhandesy e pelos aprendizados associados as narrativas de sua avo e de outras mulheres
Guarani. A historia de Nhandesy é descrita por ela como responsavel pela forma de
organizacdo do nhandereko, 0 “modo de vida Guarani” (BENITES, 2018, p. 5) e responsavel
pela estruturacdo e construcdo do teko Guarani, “modo de ser”. Ela explica que a avo dizia
que as histérias de Nhanderu Ete e de Nhandesy Ete sdo contadas para ndao se cometer o
mesmo equivoco.

Sabemos que tudo comegou por causa da falta de paciéncia de Nhanderu com ela,
pelo cansaco durante a caminhada atras de Nhanderu e da ida dela para o caminho
errado, porque ja ndo enxergava mais seu rumo. Segundo minha avo, eram trés
caminhos para ela escolher: o primeiro era ijyke koty, axua, do lado esquerdo; o
segundo era do lado direito, axue’ y a e henonde katy; & frente, estava 0 que 0s
Guarani Nhandewa chamam de nhanderowai. Ela, porém, ndo soube cuidar de si
mesma e ndo ouviu seu pya’a (sentimento, cora¢do). Por isso, quando chegou nessa

encruzilhada, se perdeu, j& estava perdida, por causa de py’a kangy, sentimento
fragil, e por estar exausta, cansada, kane’6. (BENITES, 2018, p. 65).

Trazendo narrativas da sua avo, baseadas no aprendizado da histéria de Nhandesy
‘Ete, conta que o segredo para a mulher se sentir bem é coragem e estar bem com seu corpo,
ter rete wewyi (corpo leve) e rete mbaerete (ter corpo forte), que significa forte
sentimentalmente. E ter coragem significa ndo judiar do corpo (ter dé do corpo), seguir as
regras do cuidado com o corpo (BENITES, 2018, p. 74-75). Em sua experiéncia pessoal,
conta que foi acompanhando a sua avé nas tarefas dela, principalmente as de parteira, que foi
se construindo como kunha py’a guasu (mulher com sentimento de coragem).

Com base na historia de Nhandesy ‘Ete, 0s corpos das mulheres sdo considerados
como diferentes em seu proprio contexto, entendendo que na ordem social Guarani o corpo é
a relagdo com o outro e é fundamental para a construcao da sabedoria. Com essa perspectiva,
homens precisam ouvir e compreender, para colocar na consciéncia que as mulheres sempre

fizeram parte deles, porém séo corpos diferentes. Desse modo, respeitar uma mulher significa
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respeitar seus principios, pois a mulher é a base do ser humano (BENITES, 2018, p. 11). Por
isso, para 0s Guarani € preciso respeitar o teko do outro, mesmo que ndo sejam iguais, para
equilibrar o movimento do lugar, 0 que exige escuta do outro. O arandu, conhecimento dos
Guarani, requer cuidado com o outro, pois cuidar bem do outro significa cuidar de si proprio,
uma vez que, a acdo de um individuo reflete no outro involuntariamente numa comunidade.
Entdo “ndo tem como pensar nada em termos individuais” (BENITES, 2018, p. 6).

Benites (2018) menciona que para continuar fortemente no sistema Guarani, 0
conhecimento da mulher Guarani tem que ser respeitado, € um saber que esta relacionado a
terra e as plantas, sabendo que Nhandesy é da terra e o territorio dos Guarani se constroi a
partir de sua histéria. A autora afirma que o fato das condi¢des de vida Guarani, do “bem
viver”, estarem relacionadas a normas ou regras advindas de Nhandesy ‘Ete, faz com que as
mulheres Guarani sejam protagonistas pela prépria histéria de Nhandesy. Ela menciona que
quando uma mulher fala da historia de Nhandesy, geralmente se emociona, como se estivesse
vivenciando aquilo, porque o drama que Nhandesy viveu ainda estd carregado nos
sentimentos das mulheres, principalmente nas xamas.

Assim, afirma que “a for¢a das mulheres estd no canto, no encontro entre mulheres e
no carinho que elas recebem no lugar de convivio entre elas” (BENITES, 2018, p. 80). A
autora menciona que para ser possivel que esse conhecimento siga forte e 0s corpos
continuem saudaveis, hoje é preciso ter voz e luta pelos direitos iguais, desde o exercicio do
dialogo, para caminhar igual junto com os homens, mas ndo em um espaco feito para homens
e sim espaco adequado, de acordo com o teko das mulheres. Pela historia de Nhandesy isso se
relaciona a terra, as plantas, e precisa ser respeitado para se continuar fortemente no sistema
Guarani (BENITES, 2018, p. 65).

Valdelice Veron (2018), pesquisadora indigena Guarani e Kaiowa, realiza uma
etnografia indigena, baseada na visdo da mulher Kaiowa, onde narra sobre o “modo de viver
da mulher Kaiowa”, tekombo’e kunhakoty. Entre os Kaiowa, a nhandesy é a lideranca
religiosa e guia espiritual, quem acessa e conversa com o mundo dos seres divinos. E em
torno de sua sabedoria e poder que giram os conhecimentos voltados a mulher (VERON,
2018, p. 9). A autora narra que quando sua mae nasceu, a avo profetizou que ela seria uma
nhandesy, uma maxuypy (base da familia/autoridade social/originaria das divindades). A
partir dessa profetizagdo, até chegar aos 12 anos ela passou por uma serie de ensinamentos,
continuos, envolvendo praticas de preparo, com ervas medicinais, remédios tradicionais,
preparos de alimentos e historias para entdo passar pelo ritual kunhapoty, ritual da primeira

menstruacéo.
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O kunhapoty é uma etapa importante para as mulheres Kaiowa, especialmente aquelas
que se tornardo maxuypy. Envolve um conjunto de préaticas, prescri¢cdes e conhecimentos que
se relacionam a vida da mulher para os Kaiowa, responsavel por transmitir os ensinamentos,
vistas como guardid de saberes Kaiowa e da dindmica da vida e da sociabilidade que mantém
o territorio vivo (VERON, 2018, p. 20-21). Desse modo, o kunh&poty representa um momento
de aprendizado da mulher com outras mulheres, acerca de seu papel na construcéo do coletivo
Kaiowa. A autora menciona, com base na narrativa e memoria de sua méae, que 0S
ensinamentos sobre a mulher Kaiowa séo regidos por principios que formam a base do ritual
kunh&poty, dentre os quais destaco dois: 0 Tekomarane 'y, vida sem mal, numa terra sem mal,
que depende do viver sob a orientagdo da Nhandesy, e o Tekonhé émba ekuaa, uma vida de
conhecimento da realidade, da palavra sagrada, que € um ensinamento passado pelas
matriarcas Kaiowa, que ensinam a ética Kaiowa sobre o certo e o errado, saber como se
relacionar com os seres, saber respeitar o outro, saber falar na hora certa (VERON, 2018, p.
32-33).

Com base nos ensinamentos acerca da cosmovisdao Kaiowa, que aprendeu com a
Nhandesy Julia - sua méde - Veron (2018, p. 25) narra a importancia da mulher para fazer

permanecer a vida nos tekoha.

Antes do tempo, as divindades ja existiam. Pairavam no universo varios xiru (seres
das divindades masculinas), gwaxas (seres das divindades femininas) e o Xiru
HyapugwasUva (ser supremo sem género definido) junto com sua metade Jekoakui
[uma Nhandesy]. Em certo momento, Jekoakui ganhou uma bolinha do tamanho de
um amendoim, foi um presente de Xiru Hyapugwastva. Jekoakui era uma Nhandesy
muito formosa e ganhava muitos graos de todos os Xiru. Mas essa bolinha foi a que
mais gostou e a observava com muita atencéo [...] Jekoakui colocou os pequenos
presentes no yvy [terra], enquanto continuava a mexer neles e a estica-los. Quando
ficou cansada, foi se deitar no yvy e dormiu. Ao acordar, viu que tudo o que havia
colocado dentro da terra tinha brotado e crescido. Eram arvores, frutas, ervas de
remédios, raizes e folhagens (VERON, 2018, p. 25-27).

Ao narrar essa historia, Veron (2018, p. 27) busca demonstrar a forca, envolvimento e
sabedoria da mulher Kaiowa, responsavel pela criagdo da vida, da terra e do territorio onde os
Kaiowa vivem. Sdo as mulheres quem mantem a vida nos tekohas, onde as maxuypy e
nhandesy tem papel fundamental, mantendo viva a sociabilidade e a relacdo como Kaiowa,
inclusive diante das novas demandas e conflitos vivenciados. So elas que concentram o
conhecimento e a forca transformadora que permite manter o ser Kaiowa vivo. E por isso que
a mulher Kaiowa grita ao mundo Terra, Vida, Justica e Demarcacao!.

Ramos (2020, p. 26), pesquisadora indigena Pankararu, ao retratar sua vivéncia com

mulheres Pankararu no cotidiano da aldeia, menciona as mulheres que, em tempos atuais, sao
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designadas como liderancas, mas que no contexto Pankararu tradicionalmente eram as
mulheres de notoriedade. Essa designacdo que ela aponta abarca dois principais sentidos, o de
estar a frente das atividades de carater coletivo e o de conduzir pessoas (orienta-las). Tem-se,
entre elas, as mulheres da tradicéo, grandes lideres espirituais, cujos corpos sdo meios através
dos quais seres encantados atuam em processos de cura. Como tais, sdo consideradas guardias
de saberes tradicionais e, algumas, conhecedoras de rituais e cantos que permitem contato
com encantados. Suas sabedorias sdo consideradas dadivas que foram fornecidas por seres
sagrados e/ou pela mae natureza e é com base nessas capacidades que possuem
reconhecimento coletivo e orientam as demais pessoas (RAMOS, 2020, p. 29).

A autora também menciona que, para 0 povo Pankararu, as fontes de agua sao
consideradas espacgos sagrados e, consequentemente, espacos educativos. Entre eles, hd os
espacos que sdo especificos das mulheres, como uma fonte de 4gua, cuja agua é considerada a
melhor para se beber e referéncia para rituais de cura, fica ao pé de uma serra que para 0 povo
Pankararu é considerada um palacio de morada dos encantados. Entre esses seres, hd a mogas
encantadas que estdo ao lado dos espiritos sagrados encantados homens. Sua reflexdo diz
respeito a identificacdo e reconhecimento, conforme o0s ensinamentos do seu povo, da
existéncia de seres sagrados em forma de mulheres, denotando com isso a percepcao de que
mulheres sdo seres divinos e no mundo dos mistérios espirituais, a esséncia feminina esta em
um mesmo patamar que os seres sagrados masculinos (RAMOS, 2020, p. 28).

Aurora Baniwa (2018), pesquisadora indigena Baniwa, busca demonstrar a
importancia do territério sob a oOtica de mulheres, com base em suas vivéncias enquanto
mulher indigena Baniwa. A autora menciona que apesar de conquistarem espacos para além
do territorio, como os espacos politicos, ha desafios acerca da invisibilidade da luta pelo
territério e lugares sagrados pelas mulheres e seu papel na manutencdo de conhecimentos
tradicionais. Para Aurora Baniwa (2018, p. 165), as mulheres Baniwa ja nascem sabendo da
importancia do territorio e de como manter o relacionamento com a natureza e como povo,
esse relacionamento ele se da com base na relagdo com seres ndo visiveis, que no contexto
Baniwa é considerado o que mantém equilibrio entre humanos e outros seres.

Esse “respeito” com a natureza e seres espirituais atua como uma ordem social de
lugares sagrados, intimamente relacionada com a formacdo e o cuidado de corpo da mulher
Baniwa. Esse cuidado com higienizacdo do corpo envolve saber sua origem, a historia do
povo, costumes e seguir rigorosamente regras que permitem sobreviver na natureza sem
agredir ela e sem agredir o corpo, desse modo, mantendo o sagrado vivo (AURORA

BANIWA, 2018, p. 166-168). Desse modo, designa o papel fundamental das mulheres nesse
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processo considerado como mediador para seu povo, pois se d& em relagdo com seres
invisiveis e em relagdo com o territério, do que depende a continuidade do seu povo.

Em Primo dos Santos Soares (2019, p. 416-417), pesquisadora indigena Karipuna,
vimos consideracdes acerca do ambito cosmoldgico no contexto Karipuna, no que tange a
formagdo do ser feminino Karipuna, sobretudo acerca ao djispoze (menstruacdo) que

121 A autora descreve a

corresponde as classes de idade das fonfi (moca) e fam (mulheres)
formacdo do ser feminino Karipuna como algo que também corresponde as relacbes entre
humanos e ndo humanos. Uma jonfi ou fam menstruada que se banhar em um rio pode
engravidar de um karudna, que sdo pessoas que vivem no Outro Mundo, que apenas 0s pajés
conseguem Ver e se comunicar, eles sdo espiritos de aves, cobras, peixes, arvores e estrelas'??
(PRIMO DOS SANTOS SOARES, 2019, p. 421). Interessa notar que, como a autora
descreve, nesse caso 0 djispoze proporciona uma espécie de fecundacdo automaética, ndo
pressupde intercurso sexual entre jonfi/fam e karué@na, sendo esse contato meio de “origem a
filhos de seres de Outro Mundo ¢ a pajés” (PRIMO DOS SANTOS SOARES, 2019, p. 423).
Com isso, evidencia a importancia das mulheres para 0 xamanismo Karipuna, pois sdo seus
corpos, fecundados automaticamente por karuanas que geram aqueles que virdo a ser pajés
Xamas.

Schild (2020), pesquisadora indigena Kaingang — e também uma das liderangas
acompanhadas na tese — fala do protagonismo e do empoderamento de mulheres Kaingang,
com base em suas memdrias e nas redes formadas por suas maes Kaingang (mynh si)'?. A
autora considera que as mulheres exercem papel central, contrapondo a légica superficial
apontada por boa parte da literatura sobre os Kaingang, que as caracteriza como desprovidas
de “poder politico”. Ao contrario, Schild (2020, p. 56-57) afirma que as relagdes e o que
acontece na esfera dita “doméstica” ultrapassam essa légica superficial que as vé como
secundarias, bem como até mesmo pela consideracdo de que, nos contextos de guerra, 0S
registros historicos apontam a participacdo das mulheres Kaingang como guerreiras. Além
disso, a autora menciona que entre mulheres Kaingang existe uma rede construida por lacos
afetivos (que podem ser sanguineos ou nao). Essa rede permite muitas trocas, inclusive

articulacGes de ideias que, por vezes, formam a base daquilo que os homens defendem em

121 A autora também cita as tx ifam Karipuna (meninas) e jonfi Karipuna (mocas), que se diferenciam das fam
(mulheres).

122 Descricéo de Andrade, 2009 (ANDRADE, 2009 apud SOARES, 2019, p. 420-421).

2 Mynh si — mée pequena/maezinha — categoria utilizada para identificar as tias/maes que sdo responsaveis
tanto pela educacgdo de seus filhos quanto dos filhos das irmas ou cunhadas (SCHILD, 2020, p. 59).
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outros contextos. Desse modo, as relagdes entre mulheres sdo caracterizadas como de
reciprocidade, trata-se de conexdes entre as mulheres Kaingang (SCHILD, 2020, p. 58-59).

A figura feminina cosmoldgica como a “mae verdadeira”, Nhandesy que é da terra,
base da construcdo do territério Guarani e do modo de vida Guarani, que exige cuidar do
corpo e da relacdo com o outro. A lideranca religiosa e guia espiritual, responsavel pelo
contato com o mundo dos seres divinos, sabedoria e poder que sustenta o tekoha. A palavra
sagrada repassada pelas matriarcas para uma vida sem mal. Mulheres da tradicdo, cujos
corpos sdo veiculos para processos de cura interpelados por seres encantados. Lugares
sagrados que comportam a esséncia feminina sagrada, desde a presenca de seres divinos
femininos. O cuidado com corpos para manter o sagrado vivo e o equilibrio entre mundos. O
contato entre corpos femininos e seres encantados para a continuidade da pajelanca. As redes
de solidariedade entre mulheres como uma forma de poder politico. As narrativas dessas
pesquisadoras indigenas trazem descri¢fes baseadas em protagonismos femininos em termos
de sabedoria feminina sagrada, relagdes de mulheres com mulheres, mulheres com a terra,
mulheres com ancestrais/encantados, ou seja, descricdes centradas também em relacbes
outras que ndo somente a relacdo heterossexual entre homem e mulher.

H& potentes conexdes parciais entre as escritas das indigenas mulheres pesquisadoras
citadas e a mobilizacdo feminina indigena contemporanea. Por meio de descri¢cdes permeadas
pelas suas vivéncias e pelas cosmologias de seus povos, elas informam diferentes nuances
reivindicadas em torno do feminino, como criacdo, cuidado, cura, xamanismo, poder politico,
para as quais se exige uma manutencdo continuada. Com isso, suas narrativas como
pesquisadoras indigenas também demonstram como modos de ser e estar no mundo estdo
implicados pela forma com que as a¢Ges humanas se ddo “na presenga” e em relagdo com
outros (humanos e outros-que-humanos).

Como vimos, o outro modo de luta evidenciado em torno das marchas denota uma
busca por um equilibrio - desde o movimento de se trazer ao primeiro plano o poder e 0
protagonismo feminino — que ndo é dado, nem fixo, € uma busca continua diante da ameaca
do desequilibrio. Em seu estudo, Ramos (2019) disserta que quando as mulheres indigenas se
colocam a disposicdo de seu povo elas entregam seus corpos para a luta. Nesse processo,
entdo, ndo se esta em jogo uma busca por igualdade, mas ha um tornar-se igual na forma de
atuacdo, de se fazerem respeitadas e de seus “chamamentos” serem atendidos para o bem
comum. Nesse processo, menciona a autora, ocorre a passagem do corpo individual em corpo-
territério, ao entregarem o corpo para a luta trazem com elas o territorio sagrado de seus

povos e dos antepassados, assim, tornam-se liderangas femininas indigenas (RAMOS, 2019).
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*k*k

Durante as marchas, se consolidou o uso de algumas expressfes. A expressao as
primeiras, por exemplo, que diz respeito a0 modo com que as liderancas femininas indigenas
se referem quando em relacdo as suas presencas, uso que percebi desde a 12 marcha, com as
repetidas afirmacdes de que no Brasil as mulheres indigenas foram/sdo as primeiras. Ao
longo do periodo da pesquisa, notei que ao lado da expressao as primeiras também passaram
a figurar as expressdes originérias da terra e guerreiras da ancestralidade. Vejo 0 uso dessas
expressoes fortemente empregado a partir do evento de criagdo da Articulacdo Nacional das
Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade — ANMIGA (mar¢o 2021), cujo langcamento
remete a ocasido em que suas liderancas decidem, nas palavras de Sonia Guajajara na abertura
do evento, por demarcar o 8 de marco - o dia internacional da mulher - com um evento sé de
mulheres indigenas, o0 “Marco das originarias da terra: a mae do Brasil é indigena”. Um ano
depois, no 8 de mar¢o de 2022, Jozileia Kaingang afirmou que originarias remete as forcas
gue vem junto com a mulher indigena, apontando como exemplo o lancamento do projeto
reflorestarmentes, enquanto algo que é protagonizado pelas mulheres indigenas e que da foco
aos saberes e tecnologias das originarias da terra.

O uso e associacdo entre as trés expressdes — as primeiras, originarias da terra e
guerreiras da ancestralidade — como autodesignacdo parece ser acionado em uma dupla
direcdo. Primeiro, na direcdo do reconhecimento da presenca histérica das mulheres
indigenas, no sentido que se busca subverter — relacionado a violéncia do contato colonial — e
naquele que se busca enfatizar - em torno da ocupagdo do territério brasileiro anterior ao
contato colonial e a presenca da mulher indigena nesse contexto. Outra afirmacdo bastante
referida durante a 22 marcha, de que a mée do Brasil € indigena, parece operar em um sentido
proximo. A outra direcdo que falo, remete a um possivel processo de reterritorializagdo, um
novo habitar desse lugar desde uma retomada e de novos encontros nas trajetdrias das
liderancas. Essa direcdo aponta algo proximo ao fato de que elas nunca deixaram de construir
seus mundos, mantendo relagfes matriciais com a terra e com a ancestralidade e, assim,
escutam o chamado da terra como, antes de tudo, um chamado a (re)criacdo da vida e de
mundos indigenas. Entendo que a politica da presenca e o0 que ela presentifica se localiza
nesse lugar, no entanto, ndo como “um impulso de conservagdo” ou “uma politica de

identidade”, mas como uma “pratica criativa” (VIEIRA, 2018, p. 4) de retorno ao feminino.
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E preciso mencionar que as liderancas femininas indigenas que estdo a frente de
eventos nacionais como as marchas séo referidas como aquelas que transitam entre o chdo da
aldeia e o chdo do mundo, realizando pontes entre conhecimentos locais e aqueles que
acessam desde outros espacos em que circulam. Como ja mencionado no capitulo anterior, ha
um entendimento — que nos espagos que acompanhei pareceu ser consensual — da imposigéo
de um sistema de género colonial com a chegada do branco, quando afirmam que as
desigualdades e violéncias de género sdo uma heranca colonial, sendo inquestionavel que
hoje fazem parte dos contextos indigenas. Desse modo, parece fundamental perceber isso
como um ponto de partida no que tange a circulacéo discursiva do género enquanto armagao
tedrico-politica, como parte constituinte de narrativas nos eventos femininos indigenas.

Alinhado as afirmacfes de que os problemas de género derivam da colonizacéo,
notoriamente que um dos aspectos em que se compde com 0 género diz respeito aos espacos
de discussdo e formacéo, nos quais a questdo da violéncia de género ganha destaque, sendo
esse um elemento a ser abordado com mais afinco no préximo capitulo, quando das
descricdes acerca da contraposicdo feminina indigena a politica de morte. E principalmente
nos espacgos pensados sobre a questdo dos direitos das mulheres e da violéncia de género que
ocorrem maiores trocas com mulheres ndo indigenas, feministas e agentes do Estado, como
naqueles pensados para discussdo sobre politicas publicas e leis que contemplem as
especificidades das vivéncias de mulheres indigenas. Portanto, se destaca a utilizacdo de
expressdes como desigualdade, violéncia, empoderamento e protagonismo.

O empoderamento é atrelado ao processo histérico a partir do qual, com o passar dos
anos, as mulheres indigenas buscam subverter mazelas da colonizacdo, por meio das lutas
ancestrais e dos protagonismos femininos indigenas, ‘“curando” essas mazelas e se
reapropriando de certa forca, que proporciona esse empoderamento ancestral. Por isso, 0
empoderamento ndo aparece sem contornos proprios, tendo forte apelo a presenca ancestral e
seus efeitos no processo de empoderamento, 0 que demonstra que as mulheres indigenas ndo
ficam na posicdo de meras receptoras quando do encontro com nog¢fes do pensamento
ocidental. J& em termos do protagonismo nota-se relacdo com as consequéncias da maior
insercdo das mulheres indigenas ocupando espacos fora dos territorios, como universidades,
politica institucional e movimento indigena, como no aumento de eventos e acOes
protagonizadas por mulheres indigenas e, assim, da emergéncia desse modo singular de fazer
politica e dos delineamentos proprios que mulheres trazem ao mundo “da politica”.

Nesse quesito, € desde as relagdes entre as presencas que compdem a coletividade

politica das marchas — mencionadas no capitulo (corpo, ancestralidade, terra e cuidado) - que
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parecem brotar as diferencas que singularizam esse outro modo de luta das mulheres
indigenas, como nomeou Jozileia. E importante demonstrar que essas conexdes entre
presencas manifestadas nas acdes e narrativas femininas indigenas apontam para o0
estabelecimento de agéncia politica a outros-que-humanos e, com isso, reforcam
questionamentos a certas divisdes modernas, ficcbes ocidentais, como cultura e natureza e as
demais divisOes a que esta serve de base. E, como lembram Maizza e Vieira (2018), romper
com a divisdo cultura e natureza parece ser 0 primeiro passo para se liberar uma
multiplicidade de outros humanos e ndo-humanos excluidos do dominio da politica.

A criatividade feminina indigena que percebo desde as marchas e narrativas das
liderangas deu sinais ja no documento final da 1* marcha, onde se afirmou que a luta das
mulheres indigenas considera a necessidade de retorno a complementaridade entre feminino e
masculino. No entanto, ndo deixam de reiterar que, com isso, ndo buscam atribuir uma
esséncia para 0 homem e para a mulher, pois associam que essa pratica se aproxima do
machismo, que é entendido enquanto epidemia trazida pelos europeus. Para elas, esse retorno
mencionado reflete uma das buscas das mulheres indigenas, que é contrapor, problematizar e
trazer reflexdes criticas quanto a praticas cotidianas e formas de organizacdo politica
contemporaneas entre indigenas. Um dos caminhos que apontam para tal é a necessidade de
dialogar e fortalecer a poténcia das mulheres indigenas, por meio de uma retomada de
valores e memorias matriarcais, 0 que possibilitaria avancos nos pleitos sociais relacionados
ao territorio.

Aassociacdo entre feminino e masculino que aparece desde esse documento, € posta
em didlogo com a nog¢do de equilibrio, que foi muito acionada em momentos delicados da 22
marcha. Foi, inclusive, o poder feminino que foi convocado quando da necessidade de tomar
decisbes importantes para a manutencdo do evento, entre elas, aquelas relacionas aos
problemas criados pelos homens e aquelas necessarias para sustentar o evento diante de
“ataques” externos advindos de bolsonaristas. Também nos eventos online, esse retorno do
equilibrio entre feminino e masculino foi citada por Shirley Krenak como fundamental para a
resolucdo de problemas contemporaneos, enfatizando-se a importancia de se escutar
principalmente as mulheres ancids. Desse modo, as narrativa tém priorizado a nogdo de
equilibrio e as descri¢cbes em torno da nogdo apontam que ela pressupde, em primeiro lugar, a
pratica de se trazer o poder e protagonismo feminino para o primeiro plano.

No evento online do 8 de marco de 2022, “8M Indigena — as primeiras brasileiras,
vozes da ancestralidade”, Jozileia afirmou que, quanto ao processo de protagonismo das

liderancas femininas indigenas, ndo estdo em oposi¢do aos homens e a luta ndo é sO de
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mulheres. E, a afirmacdo de Puyr Tembé, no mesmo evento, em que diz essa luta néo se faz
sO de mulheres indigenas, se faz de povos indigenas, se faz de nés mulheres somando junto,
como a gente sempre fez isso, foi assim e é assim que nossos ancestrais e as nossas ancestrais
nos ensinaram. Essas afirmacfes me parecem produzir algo semelhante ao que é evidenciado
por Mantovanelli (2020), acerca de afirmacgdes das menire, mulheres Mebengdkre-Xikrin,
guando em mobilizagdes. Isso porque se tratam de afirmagdes que ndo apontam para uma
busca por igualdade que se alicerca em um entendimento de estarem em relacbes de
assimetria ou oposicao hierarquica com os homens indigenas. Em contrario de afirmarem um
lugar de subjugacdo em relagdo aos homens, as afirmacBGes apontam para um elogio a
diferenca  (MANTOVANELLI, 2020), desde diferencas que sdo fundamentais aos
procedimentos corretos de seus regimes de existéncias.

Para fazer notar consequéncias do feminino habitar o primeiro plano, trago ao dialogo
a aula publica da disciplina “Feminismos descolonizados: pensadoras indigenas latino-
americanas”, promovida pela Faculdade de Educacdo da UFRGS, cujo titulo escolhido foi
“Feminismos descolonizados: mulheres kaingang, memdrias e lutas”, e para o qual Jozileia
Kaingang foi a pesquisadora convidada. Uma das principais discussdes levantadas por ela foi
quanto ao que emerge a partir da formacdo de liderancas femininas indigenas e de seu
protagonismo. Trata-se do que ela nominou como transformagdes recentes, no que diz
respeito ao papel desempenhado pelas mulheres indigenas, seja em suas comunidades ou no
movimento indigena, de um processo de reformulacéo, retomada de concepgdes acerca do ser
indigena.

Em sua opinido, desde o lugar que ocupa, de lideranca feminina indigena e de
pesquisadora sobre movimentos de mulheres indigenas, sdo as mulheres indigenas que estdo
buscando a reconexdo com valores ancestrais. Essa reformulacdo que ela cita foi apontada
como processo que destoa de um histérico em que indigenas focavam em disputas de
concepgdes com o ndo indigena, seja na universidade, na elaboracdo de politicas publicas ou
nas esferas de poder. Ao contrario, a partir do avango desse protagonismo politico das
mulheres indigenas, o lugar de ser indigena tem sido retomado, pois as mulheres sdo as que
tém buscado elementos fundamentais de modos de ser indigena, que foram sendo “perdidos”

com a colonizagéo.
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Em se tratando de exemplos, em sua fala criticou a cultura do cacicado imposta pelo
SPI, devido & inexisténcia da figura do cacique na cultura Kaingang'®*. Outro aspecto
apontado, diz respeito ao ambito da comunidade, desde sua percepcdo acerca de estudos sobre
a estrutura social Kaingang, aponta que o lugar que se deu para as mulheres — que se designa
como doméstico — falta a ele um reconhecimento do poder que exerce dentro das estruturas
sociais indigenas, subvertendo a nocdo de que se trata de um lugar de subagéncia na
comunidade. Ou, ainda, os apontamentos de Nyg Kaingang no painel das mulheres no ATL
Online (2020), de que as mulheres sdo as principais construtoras do movimento ao mundo
Kaingang, reconhecendo que as construgdes sociopolitica, sociocultural e socioecondmica
Kaingang se ddo a partir do pensamento das mulheres indigenas. Outros exemplos caminham
no mesmo sentido. Durante a live de lancamento da ANMIGA, a lideranca Alessandra
Mundukuru afirmou que a forca dos homens vem das mulheres, seja ela mée, filha, cacica ou
ancid. E Cristiane Pankararu, durante preparacdo para a 22 marcha no acampamento “Luta
pela Vida”, trouxe a percep¢do de que as mulheres estiveram orientando os homens desde
sempre a ocupar 0s espagos.

Com o protagonismo feminino, vimos ganhar centralidade a forca e sabedoria sagrada
da mulher indigena, bem como suas composi¢des com outros-que-humanos para outro modo
de luta, que envolve escuta e cuidado para a manutencdo da vida. Nesse sentido, parte da
retomada de elementos fundamentais parece se dar em torno do que foi nomeado como
valores e memdrias matriarcais. Apreendo que em suas criacfes politicas, a referéncia ao
matriarcal nessa retomada ressoa com esse “olhar para” o feminino e tudo o que ela
presentifica, que é apontado como intimamente relacionado com a forca e sabedoria feminina
sagrada e as relagdes de mulheres com mulheres, mulheres com a terra, mulheres com
ancestralidade. Isso pressupde também um retorno ao feminino como criacdo, cuidado e cura,
modos de acdo fundamentais para a manutencdo de modos de ser indigenas, desde um
conhecimento que parece se dar, sobretudo, entre mulheres e que propdem estender ao campo
da luta politica. Algo que sugere que poder e protagonismo feminino ndo sédo simplesmente
novidades que surgem a partir do contato com a politica ocidental e da armagéo tedrico-
politica do género, ainda que ganhe novos contornos nesse encontro.

No evento online do 8 de marco de 2022, “8M Indigena — as primeiras brasileiras,

vozes da ancestralidade”, Jozileia Kaingang mencionou que a carta das originarias € a carta

124 Em um artigo recente (SCHILD, 2020), ela menciona também a introdugéo - por parte de chefes de um posto
da SPI - de um sistema hierarquico de poder e comando nas reservas indigenas do norte do Rio Grande do Sul,
uma nova estrutura politica aos moldes do Exército Brasilero, isso entre as décadas de 1930 e 1950.
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das primeiras brasileiras, documento langado pela ANMIGA em 2022, que traz os principios
da articulacdo. Ela traduz o quanto elas se fazem presentes enquanto mulheres originarias.
Para ela, quando pensam em mulheres originarias estdo refletindo sobre, na expressao que
usou, nO0s somos porque somos. Ao somos ela acrescentou porque nds somos terra, Somos
sementes plantadas na terra e somos biomas, expressdes que remetem ao quanto sdo
conectadas com rios e matas e orientadas, mobilizadas e politizadas pela ancestralidade e,
portanto, estdo em uma confluéncia umas com as outras.

Nesse sentido, € evidente que suas criacdes tambeém envolvem um olhar para as
experiéncias de suas ancestrais, desde a valorizagdo e manutencdo da sabedoria feminina
sagrada que as permitiu chegar até aqui. Como menciona Aurora Baniwa (2018), se suas avos
sofreram a violéncia do silenciamento, hoje elas ocupam espacos para visibilizar e
protagonizar a continuidade de praticas milenares de seus povos. O que se estende também a
politica, denotando essa capacidade de reencantar a politica, desde discursos, movimentos e
fluxos que inscrevem em seu modo de fazer politica o fato de que, apesar dos inimeros
esforcos em se “acabar com mundos indigenas”, elas nunca deixaram de manter vinculos com
a terra e com ancestrais, e que investem continuamente em retomadas para (re)construir
mundos indigenas.

Portanto, as criacfes politicas das mulheres indigenas em torno das marchas, apontam
para uma luta que é ancestral e que conecta “passado” e “futuro” no presente. Aqui ndo se
trata da fumaca das bruxas queimadas (STENGERS, 2017), mas sim de toda violéncia
colonial nefasta a que suas ancestrais foram submetidas e ao silenciamento a que se buscou
submeté-las, como tentativa de apagamento de seus conhecimentos milenares. Quando o
poder feminino é posto em primeiro plano e opera para um equilibrio na politica indigena, me
parece ser também sobre retomada, sobre retorno ao feminino. Assim, o efeito criador das
acOes politicas dessas mulheres informa sobre uma luta que € pela terra enquanto territério
fisico, mas vai além porque também é uma retomada existencial (SZTUTMAN, 2017;
GIBRAM, 2021), retomar um modo de existéncia, aqui desde uma retomada de conexdes, de
poténcias matriarcais comunitarias, de modos de ser e viver, de se escutar a palavra da
mulher, onde além de fazer luta se trata de fazer festas, rituais, cantos e dangas, de corpos em
movimento, de poder plantar e comer, beber 4gua limpa e nadar em um rio que ndo esteja
morto ou poluido.

Nesse caudal, é preciso também notar a centralidade & nocdo de mae terra e sua
confluéncia com algo em torno de “entidade-mde primordial”, a exemplo das narrativas

femininas Guarani. Como afirma Jozileia nos estamos ligadas atraves desse espirito ancestral
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da nossa mée terra. A mae terra é aquela que as abriga e da a vida, vida que elas também
gestam em seus corpos, dando vida a tantas outras. Com isso, também nota-se um aspecto do
feminino desde uma “maternidade compartilnada” que se referencia na terra enquanto
entidade materna ancestral. Se tomassemos essas consideracdes apenas em consonancia com
abordagens dominantes, que evocam uma maternidade bioldgica, natural e dentro da
perspectiva da heteronormatividade e do binarismo, pensariamos em certa reiteracdo de um
essencialismo do feminino. No entanto, ndo parece ser para esse caminho que suas criacdes
apontam.

A autora Oyewumi (2016), ao apostar na “suspensdo” do sistema colonial de género ¢
da centralidade na relacdo heterossexual entre homem e mulher, demonstrou a centralidade de
outra categoria socio-espiritual para a organizacdo social iorubd, corriqueiramente traduzida
por mde, embora transcenda a nocdo ocidental de maternidade generificada. A autora
apresenta entdo a nocdo de matripoténcia, que engloba poderes materiais e espirituais
derivados do papel procriador da Tya'?, entidade materna sécio-espiritual cocriadora. Outra
nocdo interessante € a de for¢ca matricomunitaria, advinda de estudos afrocéntricos
(RIBEIRO, 2020), onde poder do feminino evidencia poder de gestar e gerir, ndo somente a
vida, como também a organiza¢do comunitaria em diversos &mbitos, conferindo & mulher uma
forca matrigeradora e matrigestora da comunidade (RIBEIRO, 2020). Evidentemente, trata-se
de uma aproximacao como sugestdo e que implica considerar que é uma leitura entre mundos
muitos dispares e complexos (indigenas e afrocéntricos). Além disso, a ideia de uma
aproximagao com terra como ‘“entidade materna primordial” se d4 desde um didlogo com o
trabalho de Benites (2018) em referéncia ao contexto Guarani, mas ha também outras formas
de ler a nocdo de terra, a exemplo da forma com que Apurina e Oliveira (2019) apontam sobre
0 contexto Kaiowd, terra como parenta, um fazer “parentesco” com a terra, ndo
necessariamente em um sentido de entidade materno-centrada.

De todo modo, o que interessa perceber é que no caso das criacGes politicas de
mulheres indigenas, as presencas que trazem a politica referenciam um poder feminino que
evoca poder de criacdo e poder de cuidado. A meu ver, o que emerge desde a referéncia a
nogOes como mée terra sdo perspectivas sobre criagao e cuidado que ndo tomam como norte
a relacdo heterossexual entre homem e mulher e a reproducéo, pois evocam rela¢Ges outras,

entre mulheres, de mulheres com a terra, de mulheres com ancestrais, relagdes intermediadas

125 A autora deixa evidente que Iya, embora traduzido para mée, de forma alguma se enquadra nas definicdes
dominantes de maternidade (que a representam como generificada). Originalmente, ndo deriva de nocdes de
género.
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por uma escuta que é também corporal. O poder de criacdo € visto em referéncia a entidade-
mde-primordial, a exemplo da figura mitica Guarani, e também quando fazem mencao as
mulheres como guardids da vida, desde uma forca e sabedoria feminina sagrada, que
implicam conhecimentos e praticas compartilhadas entre geracdes de mulheres, com potencial
de manutencdo e sustentacdo da vida. Parece ser dessa forma que Joziléia localiza a propria
articulagdo que criam no presente, a ANMIGA, tida como uma vida, a qual foi gestada e
parida também pelos Uteros das que j& ancestralizaram.

Além disso, a mae terra, enquanto entidade materna, € vista como aquela que cuida,
como mencionou Cristiane, cabendo agora a elas lutar pelo cuidado com ela, quando ela
chama e pede por socorro. Cuidado, portanto, como uma forma de acéo, que se d& também
enguanto cuidado relacional, como vimos na 22 marcha, interpelado por outros-que-humanos,
um cuidar com. No caso de suas criagdes politicas, podemos falar em um retorno ao feminino
que evoca o poder de cuidar, acdo tangivel ndo apenas a corpos femininos biologicamente
aptos a gerar, e sim uma agéo coletiva que intersecciona humanos e ndo-humanos dispostos ao
cuidar, portanto, uma poténcia politica diante dos desafios postos, como o chamado da terra.

Desse modo, suas criagbes politicas estabelecem didlogos com o género enquanto
armacdo teorico-politica, principalmente se notarmos que as liderancas femininas indigenas
sdo mediadoras entre o chdo da aldeia e o chdo do mundo, bem como a referéncia as
desigualdades e violéncia do sistema de género colonial imposto em territorios indigenas.
Quando interessante, as liderancas se apropriam de no¢des ocidentais como 0 género, mas nao
sem indigeniza-las, como costuma falar Célia Xakriaba. De todo modo, € notavel que a
condigdo indigena opera como um marcador central do sujeito politico indigenas mulheres,
pois a luta das indigenas mulheres também tem raizes na ancestralidade feminina indigena e
nas demandas coletivas dos povos, como afirma Jozileia Kaingang, a grande bandeira de luta
delas também é a terra, pois para elas terra significa vida.

Em consonancia com o que afirma Primo dos Santos Soares (2021, p. 10), apesar dos
dialogos com os movimentos feministas, eles ndo as contemplam da mesma forma que os
seus movimentos de indigenas mulheres fazem, por isso, € nos movimentos originarios — que
tem origem nos territorios e nas culturas - que elas se mobilizam “pelas existéncias e
resisténcias de nossos corpos-territorios”, e isso vem antes de qualquer outro movimento. E,
como afirmou Célia durante a 22 marcha, a marcha das mulheres indigenas foi antes mesmo
de existir movimento social, porque € um movimento tradicional, ancestral, porque quando
atacou a terra, atacou todas as mulheres. Se hoje a organizacdo que as indigenas mulheres

estdo construindo é definida como movimento ancestral, tradicional e social, como esta na
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carta de principios da ANMIGA, e se elas se autodefinem como as primeiras/originarias da
terra/guerreiras da ancestralidade, é porque se referenciam nas coletividades indigenas e sdo
guiadas pela forca e sabedoria advindas de ancestralidades femininas indigenas. Suas lutas
tém raizes ancestrais, suas poténcias politicas se conectam a terra, as presencas evocadas
anunciam que o chamado é, antes de tudo, pela (re)criagdo da vida e de mundos indigenas.
Nas marchas se institui uma politica da presenca porque seus corpos gritam, cantam, dancam
e se movimentam também para tornar presenca tudo aquilo que compde suas lutas e

retomadas.
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4 PRESENCAS CONTRA A POLITICA DE MORTE

Esse capitulo se dedica as descri¢des acerca daquilo a que as mulheres indigenas se
contrapBem, desde os acontecimentos em torno da 22 marcha e as elaboracGes discursivas em
torno deles. Inicio entdo com as descri¢Ges sobre a contraposicdo a Tese do Marco Temporal
e as demais investidas anti-indigenas, o que perpassa a¢oes e discursos nos eventos anteriores
a 22 marcha e nos primeiros dias de evento, diante do julgamento do STF que aconteceu em
paralelo a marcha, onde foi discutida a demarcacdo da Terra Indigena Ibirama Lakland do
Povo Xokleng em Santa Catarina. Como contraponto, indigenas fazem suas lutas a favor da
demarcacdo das terras indigenas nas ruas, nos espagos de decisdo politica, bem como por
meio da advocacia indigena.

Em um segundo momento, as descri¢des se concentram no ato de memaria a mulheres
indigenas vitimas de feminicidio, que aconteceu no dia 8 de setembro de 2021, de maneira a
tecer uma breve contextualizacdo, histérica e atual, acerca das violéncias com o corpo
territorio da mulher indigena e de como isso se relaciona com as destruicbes de mundos
indigenas a partir do contato colonial. Além disso, concentro-me em descrever aspectos da
forma marcha de acgdo politica, com base na grande marcha do dia 10 de setembro de 2021,
entendida aqui como a formagdo de um grande bloco de oposicdo a politica de morte (ou
projeto de morte/plano de morte — variacGes evidenciadas na 22 marcha), representada
sobretudo pelo Estado’?®, desde um governo de morte e parlamentares anti-indigenas. Cabe
também mencionar que manifestacdes bolsonaristas atravessaram Brasilia nos dias do evento
da 22 marcha e, com isso, trouxeram o édio como mais um contorno dessa politica de morte
em curso.

O bloco que se forma durante a marcha possui um carater unificado, porém nao
homogéneo, dando a marcha seu aspecto de alianca nas ruas, uma forca performaética e
politica do encontro entre movimentos diversos, por corpos diversos, que mobilizam rituais
distintos e ancestralidades distintas. Na marcha, a luta contra a violéncia sexual racial e a luta
contra a violéncia ambiental/ecologica se conectam, rompendo-se com o dualismo
cultura/natureza e ampliando a “dupla fratura da modernidade” de que fala Ferdinand (2022).
Por fim, faco algumas consideracdes acerca de como a politica de morte estad intimamente

relacionada com a imposicdo de um modo de habitar, um habitar colonial da terra

126 Destaco, ainda, que em alguns momentos do texto a expressio “contra o Estado” ¢ acionada, o fago desde o
seu sentido de direcdo contrdria a centralizagdo do poder e/ou de uma totalidade englobante. Diante disso, 0 uso
da expressdo nao se refere a uma completa e intransponivel oposicdo ao segmento-Estado, com o qual ha
aproximagdes e distanciamentos continuos por parte de sujeitos e coletivos indigenas.
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(FERDINAND, 2022), alicercado em mudltiplas violéncias com povos indigenas e seus
mundos, contra o qual as mulheres indigenas se levantam, decididas a ndo mais se sujeitar.

Frantz Fanon (1961), no livro “Os condenados da terra”, fala sobre violéncia como a
linguagem por exceléncia do colonizador, visto que a violéncia colonial € uma criacdo do
colonizador, ela presidiu a instauragdo do mundo colonial por meio de destruicdo dos mundos
dos “colonizados” e pela negacio sistematica da humanidade do “outro”. E, portanto, por
meio dessa linguagem da violéncia que se implantou o habitar colonial da terra, cujos rastros
historicos e atuais se traduzem desde uma série de processos, os “cidios” — que exprimem
acles que provocam morte/exterminio - que atuam continuamente para a manutencado desse
habitar e que sdo apontados ao longo do capitulo: genocidio, etnocidio, feminicidio, ecocidio
e matricidio, processos que se conectam em torno do aspecto de Terra sem mundo
(FERDINAND, 2022) desse habitar colonial.

Assim, a expressdo politica de morte opera como uma traducdo acerca de uma politica
de auséncias, ou racismo da auséncia como afirma Célia Xakriaba, para se referir aos
apagamentos historicos e a auséncia indigena em espacos de decisdo, mas também ao quanto
esses apagamentos e essa auséncia fazem ausente também os seus mundos, constantemente
ameacados e/ou destruidos por meio das continuas investidas e violéncias coloniais com 0s
corpos e com os territorios indigenas, cuja Gltima consequéncia é a morte: que é de humanos,
mas também de outros-que-humanos, € destruicdo de “mundos”. Em contraposicdo, as
mulheres indigenas formam aliancas, ante a vivéncia comum das violéncias a que foram e sao
submetidas e a destruicdo da terra. Com essa alianca, apontam outras relagcdes possiveis com a
terra, apostam na poténcia politica de seus processos de fazer-mundo (FERDINAND, 2022)

desde um habitar com presencas.

4.1 CONTRA O MARCO TEMPORAL E AS DEMAIS INVESTIDAS ANTI-INDIGENAS

Pouco mais de um més depois da realizacdo do Acampamento Terra Livre no formato
online, em junho de 2021 as organizagBes indigenas decidem por voltar as ruas para o
“Levante pela Terra”, devido ao aumento de investidas para aprovacdo de leis anti-indigenas,
cenario no qual se destaca o projeto de lei 490/2007, que busca instituir a tese do marco
temporal. Em agosto de 2021 também foi realizado o evento “Luta Pela Vida”, devido ao
julgamento no STF envolvendo a referida tese, que foi adiado e coincidiu com a realiza¢do da
2% marcha, evento no qual a mobilizacdo contra a tese do marco temporal também teve

centralidade.
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A “tese do marco temporal” se alicer¢a na tese do fato indigena, que contraria a tese
do direito originario prevista na Constituicdo Federal de 1988. Através da tese do marco
temporal se busca limitar o direito indigena as terras indigenas, sugerindo que s6 podem ser
assim reconhecidas as terras em posse fisica na data da promulgacdo da Constituicdo (5 de
outubro de 1988). Para os indigenas, a tese do marco temporal é considerada inconstitucional,
uma interpretacdo que é forcada e que atenta contra os direitos originarios previstos na
constituicdo, que se baseia na tese do indigenato (do direito originario), sobretudo porque
nenhum dos critérios elencados na constituicdo federal se vincula diretamente a ideia de
temporalidade, que ¢ o principal “argumento” que fundamenta a tese do marco temporal.
Considerar que o direito indigena ¢ “originario” significa reconhecer que se trata de um
direito que € anterior a formacéo do Estado brasileiro.

As mobilizacbes em torno dos trés eventos citados estdo diretamente ligadas ao
julgamento no STF, inumeras vezes adiado, acerca da demarcacdo da Terra Indigena Ibirama
Lakl&nd do Povo Xokleng, em Santa Catarina. O caso envolve um pedido de reintegracdo de
posse por parte do estado de Santa Catarina e, dado o reconhecimento de seu carater de
“repercussdo geral”, a tendéncia ¢ de que a decisdo desse caso em especifico sirva de
“modelo” no julgamento de outros processos demarcatérios. Boa parte da delegacdo dos
indigenas Xokleng, diante do adiamento, permaneceu em Brasilia-DF de junho a setembro de
2021 para acompanhar o julgamento. E preciso pontuar que os sucessivos adiamentos desse
julgamento influenciam negativamente os povos indigenas que ficam a mercé da paralisacao
de processos demarcatorios, geralmente em contextos de violéncia permeado pelos conflitos
territoriais envolvidos.

Cheguei em Brasilia no dia 31 de agosto de 2021, dia em que foi retomado o
julgamento do STF que discute a demarcacdo da Terra Indigena Ibirama Lakldnd do Povo
Xokleng, e diretamente a tese do marco temporal. Embora tivesse planejado a ida a Brasilia
para essa data, ndo imaginava acompanhar o julgamento, 0 que veio acontecer somente por
conta dos seguidos adiamentos nos meses anteriores. Eu consegui acompanhar parte do
percurso (marcha) dos indigenas até a Praca dos Trés Poderes, onde acompanharam a votacao.
Ja durante o percurso, enquanto os coletivos indigenas se empenhavam em cantar, dancar e
colorir as ruas com seus corpos pintados e ornamentados, também se deparavam com a
presenca policial e com alguns manifestantes pro-Bolsonaro, que faziam suas provocacdes a
coletividade indigena e depois buscavam “protecdo” junto a policia militar que fazia a
seguranca no local e, assim, se posicionava em defesa dessas pessoas que provocavam a

marcha e depois procuravam a policia.
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Nesse dia, os coletivos indigenas ficaram mobilizados na Praca dos Trés Poderes, por
acompanhando a votagéo transmitida por meio de um teldo instalado no meio da praga. Foi
nesse primeiro dia que aconteceu a sustentacdo oral no STF por parte da advocacia indigena,
com destaque para nomes como Samara Patax0, Cristiane Baré, Eloy Terena e Ivo Macuxi,
momento histdérico e marcante para os povos indigenas brasileiros e também para as mulheres

indigenas na advocacia indigena’

. Apesar de ser um dia muito quente e seco, 0S povos
indigenas ali presentes se mantiveram mobilizados durante toda a tarde, sendo surpreendente
0 empenho de coletividades indigenas como os Pataxd, Kaingang, Guarani Mbya e Guarani
Kaiowa, povos que “sustentaram” a tarde com muito canto e rezo. Nesse primeiro dia, das
sustentagOes orais, uma falha no microfone de um dos advogados ruralistas que fazia
sustentacdo oral foi entendida como um sinal recebido dos encantados.

N&o pude acompanhar o segundo dia de votacdo na Praca dos Trés Poderes, pois havia
combinado de encontrar algumas liderangas no acampamento da 22 marcha, na FUNARTE.
Ali no acampamento, a votacdo que era transmitida em um teldo, sendo comentanda em
tempo real pelos indigenas responsaveis pela coordenacdo de comunicacdo da 2% marcha.
Logo que cheguei, acompanhei parte do julgamento no teldo, quando ocorreu a manifestacao
da Procuradoria Geral da Republica, com tendéncia contraria a tese do marco temporal. No
entanto, a votacdo por parte de ministros(as) foi adiada para o dia 8 de setembro. Recordo, no
entanto, de o comunicador indigena que comentava a live ter afirmado que se os encantados
permitiram chegar até ali é porque estavam preparando a vitdria indigena. Inclusive, importa
dizer que enguanto se acompanhava o julgamento no acampamento, muitos povos o faziam
mantendo cantos e dangas em concomitante.

Com o adiamento da votacdo para o dia 8 de setembro, a programacao da marcha foi
alterada, mantendo-se a tarde desse dia para acompanhamento do julgamento. Inicialmente,
haviam incertezas acerca da impossibilidade de acompanha-lo como nos dias anteriores (na
Praca dos Trés Poderes), impossibilidade essa que se confirmou nos dias seguintes, fazendo-
se a op¢do por acompanhar por meio de um teldo instalado na tenda principal, por questdes de
cuidado, como afirmaram as liderancas da 22 marcha. Esse era o dia posterior a realizagdo do
ato bolsonarista e, ao lado de muitos bolsonaristas que permaneceram em Brasilia, estavam
também fazendeiros que chegaram para acompanhar a votacdo do STF (foi comentado que
muitos estavam armados). A abertura da tarde, para acompanhamento do julgamento, foi feita

127 Necessario salientar que Joenia Wapichana foi a primeira advogada indigena a fazer sustentacdo oral no STF,
em episddio referente ao processo de demarcacdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol.
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por meio de cantos e dancas do povo Xokleng, o qual se manteve mobilizado ao longo da
tarde, assim como muitos outros povos que seguiram com cantos, dangas e rezos no entorno
da tenda principal do acampamento.

No dia 9 de setembro teve seguimento o julgamento no STF e, novamente, a deciséo
de permanecer no acampamento, inclusive sendo incentivada pela propria Secretaria de
Seguranca Publica do Distrito Federal, que compareceu no acampamento para se reunir com a
organizacdo da 2% marcha, informando que os policiais ndo obtiveram sucesso na tentativa de
retirar da frente do STF os fazendeiros e demais manifestantes pro-Bolsonaro (que pediam o
fechamento do STF e intervengdo militar). Nessa tarde, por meio do teldo na tenda principal
se acompanhou o voto contra a tese do Marco Temporal, do ministro Edson Fachin. Cristiane
Pankararu mencionou que a energia dos rituais e rezos realizados na manhd desse dia
(processo descrito no capitulo anterior) auxiliaram na votacdo, favoravel aos indigenas, e que
se tratava de uma vitoria dos encantados. E embora tenha sido apenas o primeiro voto, ele foi
muito comemorado pelos povos indigenas presentes na 22 marcha. Foi, de fato, uma tarde com
gostinho de vitdria.

Em seguida, o pr6ximo ministro a votar seria Kassio Nunes Marques, que pediu para
concluir o voto na sessdo seguinte. A sessao seguinte aconteceu no dia 15 de setembro, ap6s o
encerramento da 22 marcha. Na ocasido, o ministro manifestou voto favoravel a tese do marco
temporal e ap6s sua manifestacdo, o proximo a votar, que seria Alexandre de Moraes, pediu
vista do processo, suspendendo o julgamento por tempo indeterminado. Nesse ano de 2022, o
julgamento retornaria a pauta do STF no dia 23 de junho, porém foi adiado novamente,
mantendo-se assim um cenério de inseguranca juridica para os povos indigenas. E importante
também considerar que a demarcacédo dos territorios indigenas, que é vista como fundamental
para a manutencdo do modo de ser indigena, foi também apontada durante a 22 marcha como
fundamental para a defesa e seguranca dos corpos das mulheres indigenas, pelo entendimento

de que sem territério demarcado elas estdo mais expostas as violéncias coloniais.

**k*

Rauber (2021), em sua tese de doutorado, analisa a atuacdo da bancada ruralista em
relacdo a tematica da demarcacéo de terras indigenas, e constata que ja no inicio dos anos
2000, com a valorizacdo internacional das commodities agricolas, houve acirramento nas
disputas agrarias. Nesse intento, entidades patronais da agropecuaria, em particular a

Confederagéo da Agricultura e Pecudria do Brasil — CNA, passam a dedicar seus especialistas
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e veiculos de comunicacdo para abordar a tematica da demarcacdo de terras indigenas'?®. A
CNA também passou a entrar com acdes judiciais no STF contra demarcacGes de terras
indigenas, inclusive fazendo investidas em orientacéo juridica a proprietarios de terra.

Isso demonstra o delineamento da perspectiva de ser a prépria Constituicdo Federal de
1988 um obstaculo aos interesses patronais. Além disso, 0 autor evidencia que na segunda
metade da década de 2000 e nos primeiros anos da década de 2010, intensificaram-se as
demandas indigenas por demarcacfes, bem como as acdes indigenas de retomadas de terras,
ocasionando reacOes de liderancas do agronegocio e da Frente Parlamentar da Agropecuaria —
FPA dentro do Congresso Nacional (RAUBER, 2021). Nesse caudal, as demarcacdes de
terras indigenas passaram a ser pauta de diversas reunifes-almogo da referida frente
parlamentar. A partir dos anos de 2012 e 2013, a pauta se tornou entdo rotineira nas reunides
da FPA.

No contexto atual, pode-se inferir que os esforgos mais recentes da bancada ruralista
centram-se na tentativa de alterar a constituicdo federal, bem como na priorizacdo do
estabelecimento de uma agenda anti-indigena, a exemplo do chamado Pacote da
Destruicdo®®, por meio do qual a bancada Bolsonarista no Congresso deseja aprovar uma
série de iniciativas em prol de afrouxamento de legislacdo ambiental, liberacdo de
agrotoxicos, expropriacao de terras indigenas. Esse contexto nos Gltimos anos, sob o governo
Bolsonaro, é também marcado por narrativas do ex-presidente que reforcam ideias retrégradas
como a de integracdo dos indigenas a ‘“sociedade nacional”, objetivo que mencionou
abertamente em suas redes sociais**’. Também incentivando a acdo de milicias rurais, como
acontece no Mato Grosso do Sul, bem como ac¢des que priorizam vota¢Ges em torno de uma
agenda anti-indigena, em seu governo e no Congresso Nacional, investidas feitas em nome do
ideario do progresso e do desenvolvimento. Nesse sentido, sdo inimeras outras iniciativas
anti-indigena nesse periodo mais recente, a exemplo do Projeto de Lei n® 191/2020, que visa a
liberacdo da mineragdo em terras indigenas, tentativas de passar a demarcagdo de terras da
Unido para o Congresso.

Terena (2022) aponta também outras acdes anti-indigenas, no ambito da questdo
ambiental, como a Instrucdo Normativa 01/2021 da Fundagdo Nacional do indio - FUNAI e

do Instituto Brasileiro do Meio Ambiente - IBAMA, que dispde sobre licenciamento de

128 Anterior a esse periodo, a entidade se dedicava mais ao enfrentamento a propostas de reforma agréria e de leis
trabalhistas para o campo (RAUBER, 2021).

129 Como PL 526/1999, PL 2633/2020, PL 2159/2021, PL 191/2020, PL 490/2007.

30 Fala do presidente Bolsonaro. Disponivel em: https:/gl.globo.com/politica/noticia/2020/01/24/cada-vez-
mais-0-indio-e-um-ser-humano-igual-a-nos-diz-bolsonaro-em-transmissao-nas-redes-sociais.ghtml .



https://g1.globo.com/politica/noticia/2020/01/24/cada-vez-mais-o-indio-e-um-ser-humano-igual-a-nos-diz-bolsonaro-em-transmissao-nas-redes-sociais.ghtml
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empreendimentos e atividades dentro de terras indigenas, lida pelo movimento indigena como
uma abertura para a possibilidade de exploracdo do agronegocio dentro das terras indigenas.
Recordo também de, na 12 marcha, durante a ocupacao da SESAI, ser mencionado a atuacao
anti-indigena no ambito da saude, por meio de tentativas de municipalizacdo da saude
indigena. Além disso, o governo Bolsonaro, em meio & pandemia de covid-19, ndo poupou
esforgos para colocar em curso sua politica anti-indigena. Eloy Terena (2022) comenta que 0
relatorio final da Comissdo Parlamentar de Inquérito - CPI da covid-19 aponta que 0 ex-
presidente Bolsonaro se utilizou da pandemia para aprofundar sua politica anti-indigena, visto
a forma com que tem conduzido a politica indigenista e suas atitudes de desprezo e ataques
contra povos indigenas durante a pandemia. Houve, nesse sentido, inimeras investidas do
movimento indigena para retirada do entdo presidente da FUNAI, Marcelo Xavier, que
conduziu essa politica anti-indigena por meio da propria FUNAL.

Recordo-me, assim, de falas de liderangas durante o 16° ATL online em 2020, quando
conversavam sobre espaco de direitos das mulheres indigenas, como a de Cristiane
Pankararu, em que ela menciona ver o Estado como o maior violador de direitos indigenas,
citando que foram cinco séculos de Estado tentando impor uma politica uniforme, por meio
de processos de violéncias para que indigenas deixem de ser indigenas. Mas, como advertiu,
essa normalidade ndo as representa, na verdade os tutelados séo os ndo indigenas, que vivem
a mercé de um Estado que trata todo mundo uniforme. Nesse mesmo evento, a lideranca
Jagueline Kaiowa também mencionou o grande desafio que é a violéncia do Estado brasileiro,
a maior de todas as violéncias para o povo Guarani e Kaiowa no Mato Grosso do Sul, que
vive em confinamento em reservas indigenas, situacdo imposta pelo Estado. Na conversa que
tive com Jozileia, ela também fala sobre a violéncia do Estado, principalmente no que tange
ao historico de acdes do Estado para acabar com 0s povos indigenas, citando o que o governo
Bolsonaro tentava recuperar, que € a ideia de ingressar indigenas na sociedade nacional. Essa
violéncia do Estado € apontada por Jozileia como algo que se da& desde dentro dos préprios
Orgaos e instituicbes do Estado que deveriam acolher os indigenas, a exemplo da FUNAL.

Nesse ambito, é notavel que a forma com que o governo Bolsonaro buscava
materializar toda essa violéncia se deu por meio das a¢@es anti-indigenas mencionadas, como
a negacao do direito a demarcacao das terras indigenas, as tentativas de abertura das terras a
mineracdo, a negacdo de direitos basicos de garantia de acesso a saude e educacdo
diferenciadas, ou ainda, a nomeacao de figuras contrérias a politica indigenista para dirigir as
proprias instituicdes responsaveis por tal politica. Esse conjunto de a¢fes passa pelas decisdes

do governo e também pela agenda anti-indigena da bancada ruralista, que tem feito fortes
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investidas no sentido de priorizar votagOes e projetos de lei que impactam diretamente 0s
povos indigenas. E, sobretudo, desde as investidas do governo e dos parlamentares aliados do
agronegOcio que se “materializa” aquilo que é apontado como violéncia do Estado, genocidio,
ecocidio e morte.

Trago aqui também a manifestacdo de uma ancid Mebéngdkre Kayapo apds a votacdo
no julgamento do STF, no dia 9 de setembro, momento em que o palco da tenda principal
estava aberto para manifestacGes. A ancia subiu ao palco para afirmar contundentemente nés
que somos o Ibama, nos que somos a Federal, nds porque nds que protege, denunciando a
auséncia e ineficiéncia do Estado na protecdo dos territorios indigenas, bem como tecendo
uma critica incisiva a presenga do governo dos brancos, contrapondo-0 com a presenca das
mulheres indigenas, que lutam pela mée terra e que se falam numa lingua sé era para dizer
pros kupé (brancos) que ndo acusem as mulheres e 0s povos indigenas, porque quem pode
mandar aqui somos nos indigenas, nds que temos que gritar, que ndo é o governo quem
manda e sim as mulheres indigenas que podem gritar para ele e finalizou afirmando que quem
fala a favor do indigena € porque sabe que ta acabando , ja quem fala contra tem que lembrar
que veio de indigena e que aqui quem manda sdo elas.

Além disso, é comum também nos discursos de liderangas afirmacfes direcionadas a
reiterar a importancia de se ocupar 0s espagos como modo de tecer contrapontos as investidas
anti-indigenas, a exemplo da fala de Nyg Kaingang durante o referido ATL online de 2020,
qguando afirma que as mulheres indigenas sdo obrigadas a adentrar nos espagos, ocupar 0s
espacos de direitos e também de construcdo de politicas publicas, porque se apropriar dessas
ferramentas € uma estratégia para defender seus povos. A ideia de ocupar e adentrar nos
espagos como forma de “sofrer menos” e tentar garantir direitos perpassa diferentes
momentos do evento, desde discursos em plenaria, como também na hora que a marcha vai as
ruas. Aqui é necessario repetir que toda a articulacdo e mobilizacdo ruralista em torno de uma
agenda anti-indigena, ainda que em muitos casos ndo seja vitoriosa, traz mesmo assim
repercussdes nos territorios indigenas. As proprias manifestacfes discursivas anti-indigenas
do ex-presidente Bolsonaro cumprem esse papel, pois atuam como incentivos a agoes ilegais e
violéncias nos territorios indigenas.

De todo modo, € preciso reiterar que, ao se relacionar com a politica institucional, com
0 Estado e com os 6rgdos do governo, os indigenas ndo estdo perdendo autenticidade ou se
dissolvendo no mundo do branco (MOLINA, 2017). H& sim uma oposic¢do intransponivel
entre mulheres indigenas e o Estado que as violenta e violenta seus povos, a qual se da, como

veremos a seguir, desde uma oposicdo ao governo Bolsonaro, a bancada ruralista e demais
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aliados. Ainda assim, se aposta na presenca indigena dentro dos espacos de decisdo e/ou de
formulagdo de politicas pablicas, o que inclui instituicbes do governo, como construgdo de
dialogos/aproximacdes que possibilitem a garantia de direitos basicos para a manutencdo dos
modos de vida indigena. Aqui, poderiamos considerar, por exemplo, as amplas investidas para
politicas publicas em salde e educacdo diferenciadas para povos indigenas, bem como no
campo do género, pela elaboracdo de projetos de leis que promovam autonomia e protecdo
para mulheres indigenas. Isso porque se trata de processos continuos de oposicdo e de
composicao, no qual Estado ndo é tido como um todo englobante, por isso € possivel tecer
relagdes em prol de mundos indigenas, assim como afastamentos em outros momentos.

No mesmo evento ja referido, Shirley Krenak também comentou sobre a ocupacéo de
espacos pelas mulheres indigenas, enquanto direito que é conquista da luta, direitos de
estudar, de ter salde publica e o direito do indigena de viver bem, que muitas vezes a
sociedade ndo indigena ndo entende, mesmo sendo um direito que é para todo mundo. Ainda,
afirmou que elas sabem que é possivel sim fazer mudanca, mesmo sendo muito dificil, se
referindo a realidade do povo Krenak, impedido de realizar seus processos de cura com o rio
Watu, que foi morto devido ao progresso que a mineracdo deixou. Que progresso € esse que
mata? Que progresso é esse que destrdi? Que progresso é esse que tira a vida? Se referindo
ao fato de a mineradora ter matado o Rio Watu, de grande importancia espiritual para o povo
Krenak.

Suas consideracfes ressoaram com questionamentos importantes, feitos por Concita
Sopré apds as manifestacdes de diferentes povos na abertura da 2% marcha. Diante daquela
variedade de manifestacfes, com cantos, dangas e rezos, ela compartilha com o publico da
marcha um importante questionamento, acerca de qual a lei que seria capaz de incluir os
povos indigenas: qual é a lei que vai nos incluir? Qual a lei que vai nos incluir se ndés somos
agua, somos peixe, somos florestas, somos plantas, que lei sera capaz de nos incluir se nds
somos isso tudo? Esse ponto, em especifico, demonstra desafios no uso do aparato do Estado,
como quando do encontro entre as formas indigenas de se relacionar com a terra e a
elaboracdo de leis que atuem para a protecao dos povos indigenas e da natureza.

Isso lembra o que aponta a autora De La Cadena (2018) acerca de dissensos™, que

extrapolam o dominio das leis modernas e estabelecem uma condi¢do de antropo-cego, uma

131 0 dissenso resulta de mal-entendidos sobre condicdes de nomeagéo das mesmas entidades em um mundo que
deve ser compartilhado, é entdo mal-entendido politico.
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disputa politica que néo consegue reconhecer o equivoco’® e a disputa em si. Trata-se do
reconhecimento de que disputas indigenas em torno do territorio caracterizam conflitos que
sdo de carater ontoldgico (sobre no que consiste um territorio e as relagdes que o compdem).
Ainda assim, vale recordar que no que concerne a discussdo em torno presenca da terra,
abordada no capitulo anterior, foram manifestadas inimeras preocupacdes e denudncias, como
diante de experiéncias com terras indigenas demarcadas invadidas constantemente e também
contextos de total auséncia de demarcagdo, mais comum em algumas regides do pais do que
em outras. Desse modo, ainda que a presenca da terra nos direcione para além de definicdes
previstas no aparato juridico estatal, pois a excede, é necessario considerar que de maneira
alguma a dispensa, bastaria citar a centralidade que a votacdo do julgamento no STF teve para
a 22 marcha.

Nesse sentido, conforme Molina (2017) o uso por parte dos indigenas de um aparato
juridico estatal com vistas a demarcacgdo de terras indigenas pode ser inicialmente visto como
uma aparente contradi¢do, frente as concepcdes nativas de terra, podendo ser interpretado de
forma restritiva, como um fim em si mesmo. No entanto, a demarcacdo é uma condicédo
imposta aos indigenas para que possam garantir no ambito-juridico a consolidacdo de um
direito que é constitucional (ENTRETERRAS, 2017). Ou seja, mais do que uma busca que se
encerra em si mesma, a luta pela demarcacdo aponta como uma estratégia politica na defesa
de um direito constitucional, como parte da busca pela garantia da possibilidade de vida
indigena, possibilidade que se da na e com a terra e pelo ndo apagamento de modos de vida
indigena, como uma “resisténcia ao avango das forcas de sujeicdo e eliminagdo/neutralizacdo
da diferenga” (MOLINA, 2017, p. 27).

Essa eliminacdo da diferenca, representada pelo Estado e sua agenda anti-indigena, € a
eliminacdo da propria condicdo indigena, aquilo que apontam como morte, genocidio,
ecocidio, que leva a afirmacBes como a de Célia Xakriaba, reiteradamente repetida nos
eventos acompanhados: direito é aquilo que se arranca quando ndo se tem mais escolha. Em
encontro ao afirmado por Butler (2018), pode-se dizer de uma busca pelo “direito de ter
direitos” enquanto forma de persisténcia dos corpos contra as forcas que buscam sua
erradicagdo. Contra as incessantes violéncias e tentativas de apagamento e/ou
homogeneizacdo, delineando um sentido de permanéncia e continuidade a luta indigena,

conectando lutas do passado com as lutas do presente, fundamentais para a construcdo de um

132 0 equivoco é conceito recuperado de Eduardo Viveiros de Castro, que visa explicar o modo de comunicagéo
entre humanos e ndo-humanos. O equivoco abriga a alteridade referencial entre conceitos homonimos. Com o
equivoco o mal-entendido pode ser controlado (DE LA CADENA, 2018).
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futuro possivel de se viver, que depende da demarcacdo das terras indigenas (e quando da
ineficiéncia do Estado, de ac¢des diretas como as retomadas de terras). H& assim uma oposi¢éo
intransponivel com o governo, parlamentares aliados e setores do agronegocio que reiteram a
tese do marco temporal, pois ainda que coletividades indigenas ndo se facam apenas de
espaco territorial, € evidente que é preciso terra para se manter coletividades indigenas e as
presencas que as compdem.

Figura 20 - Marcha entre acampamentos no dia 31 de agosto de 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 21 - Encontro com a policia militar durante percurso da marcha entre acampamentos no dia 31 de agosto
de 2021.

Fonte: arquivo pessoal.

Figura 22 - Policiais aguardando a chegada da marcha indigena na Praca dos Trés Poderes no dia 31 de agosto de
2021.

Fonte: arquivo pessoal.
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Flgura 23 -Delegagdo Tupinamba durante percurso até a Praca dos Trés Poderes no dla 31 de agosto de 2021
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Fonte. arquivo pessoal.

Figura 24 - Chegada da marcha indigena na Praca dos Trés Poderes para acompanhar julgamento no dia 31 de
agosto de 2021.

g T
|, .

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 25 - Barreira de protecdo na Praca dos Trés Poderes durante julgamento no STF.
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Fonte: arquivo pessoal.

Figura 26 - Faixa Guarani na Praca dos Trés Poderes durante julgamento do dia 31 de agosto de 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 27 - Manifestagcdo Guarani e Kaiowa durante julgamento no dia 31 de agosto de 2021.

Figura 28 - Acompanhamento do julgamento no STF pelo teldo na Praca dos Trés Poderes

arquivo pessoal.
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4.2 CONTRA A VIOLENCIA COM AS MULHERES INDIGENAS

Na 22 marcha, a questdo da violéncia com mulheres indigenas veio com muito mais
forca no que no evento da 1* marcha. A manhd do dia 8 de setembro de 2021, em que
aconteceu a abertura oficial do evento, também foi reservada para um ato de memoria por
Daiane Kaingang e Raissa Guarani e Kaiowd, ambas meninas indigenas vitimas de
feminicidio, crimes que aconteceram em agosto de 2021, més anterior a realizacdo da 22
marcha. Daiane Gria Sales, de 14 anos, menina indigena morada da Terra Indigena Guarita no
municipio de Redentora — RS. Seu corpo foi encontrado no dia 4 de agosto de 2021,
dilacerado na beira de uma lavoura, proximo a terra indigena. N&o obstante, na semana
seguinte, outro crime de feminicidio, sendo a vitima a menina indigena de apenas 11 anos,
Raissa da Silva Cabreira, moradora da aldeia Borord na Reserva Indigena de Dourados-MS,
que sofreu estupro coletivo por cinco homens que a obrigaram a ingerir bebida alcodlica e
depois a atiraram de um penhasco.

Nos dias anteriores, eu havia conversado com a lideranca Cristiane Pankararu, que me
informou que familiares e amigas das vitimas iriam a Brasilia-DF para participar do ato de
memdaria e para pedir por justica. A manhd iniciou com manifestacbes de cantos e dancas
diversos, seguidos pela realizacdo do ato de memoria por Daiane e Raissa, que foi nomeado
por Nyg Kaingang como uma homenagem pdstuma. Antes de se iniciar o ato, as mulheres
indigenas Guarani e Kaiowa adentraram na plenéaria da tenda principal fazendo seus cantos e
rezos, portando uma grande faixa com a afirmacdo Mulheres Kaiowa e Guarani contra o
marco temporal! e outros tantos cartazes, entre eles Raissa presente, Levante contra
Feminicidio, Pare de nos matar, Pelo direito de viver e Abaixo ao crime de intolerancia
religiosa. Depois de algumas manifestacGes, Puyr Tembé chamou a rapper MC Anaranda,
indigena Guarani e Kaiowa, para subir ao palco cantar masicas de sua autoria, marcando o
inicio do ato de memoria. Em paralelo, subiram ao palco familiares e amigas de Daiane e
Raissa. Anaranda discursou sobre a realidade de muitas mulheres Guarani e Kaiowa que
sofrem caladas em suas aldeias, afirmando ser papel de quem ¢é influencer ser a voz do seu
povo, contar a propria histéria, que ndo pode mais ser contada pelos karai. Paralelamente, as
indigenas Kayapd entraram na tenda principal, pois também queriam realizar uma
manifestacdo permeada por canto e danca.

Também foi chamada ao palco a lideranca Célia Xakriaba. Mae, mae terra, mae
semente, mulheres sdo sementes e ndo sdo mulheres somente, assim Célia iniciou seu

discurso, por meio do qual deu atencdo ao que chamou de rap ancestral, que traz junto com a
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voz a forca das nhandesy e toda a forca da dor diluida em melodia. Célia entdo falou das
meninas indigenas assassinadas, fazendo menc¢do a Raissa, para lembrar de tantas outras
meninas violentadas, e fazendo mencéo a Daiane, para lembrar que o governo genocida esta
estuprando também a terra, convocando todos e todas a escutar entdo esse chamado das
meninas, das mulheres e das jovens, um chamado que diz que é urgente subir no palco, mas é
mais urgente ainda descer para fazer justica no chdo. Com essas afirmacdes, Célia convida a
todos e todas para sair da 22 marcha com o compromisso de ndo mais se permitir que projetem
violéncia sobre o corpo de mulheres indigenas. Célia entdo afirmou que enquanto projetam
violéncia com as mulheres indigenas, as mulheres indigenas projetam a forca da
ancestralidade da luta em melodia. Na sequéncia entdo, a MC Anarandad cantou seu rap

feminicidio™®, que trago a letra abaixo:

O amor é uma rosa muito linda e tem espinho
E frase atraentes que te encanta nos caminho
E sempre é desse jeito € um mundo colorido
N&o tem como saber se € tudo iludido
Sao jéia, esmeralda, princesa, minha rainha
Te passo essa mensagem néo cai nessa ladainha
Conheco a histéria de quem se apaixonou
O homem mais bonito logo te abandonou
Muito das princesa néo teve essa sorte
O homem mais amado se transformou em morte
Quebrando, torturando no siléncio a sua amada
Mesmo no siléncio é grito de madrugada
Quando eu partir ndo chore
N&o tenta trazer flores
Vocé ndo tem sentimento
Seu mundo é um tormento
Hoje é mais um dia de tristeza relembrando
Colega e amiga que partiu para outro lado
Deixando sé lembranga dos sorriso encantada
Que por feminicidio sua vida é apagada
J4 chega de tortura de corpo perfurado
J& chega de mulher com o rosto ensanguentado
Ja chega de mulher vivendo humilhado
J& chega de mulher com o coragdo rasgado
Amano ani ne rase
Yvoty ani reruse
Nde nande mborayhui nde reko naiporai
Amano ani ne rase
Yvoty ani reruse
Nde nande mborayhui nde reko naiporai
Sao milhares de familias que sofrem pela perda causada pelo feminicidio
Sao filhos e filhas que perderam suas méaes
E tentar levar a vida normalmente, mas ndo conseguem
A violéncia contra a mulher est4 cada dia mais severa

133 0 videoclipe oficial do rap Feminicidio da MC Anaranda pode ser acessado na Plataforma Youtube.
Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=e30n2NZxJFO .



https://www.youtube.com/watch?v=e3On2NZxJF0
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N&o fique de braco cruzado vendo a sua filha, tia, sobrinha, amiga ou vizinho sendo espancado pelo marido ou
namorado
N&o pense duas vezes e denuncie antes que seja tarde demais

Célia Xakriaba mencionou que a MC Anaranda esta sofrendo ameacas por conta desse
rap que fala sobre feminicidio e também incentiva mulheres indigenas a denunciarem as
violéncias que sofrem cotidianamente. Esse governo vai ver com quantas mulheres indigenas
se faz uma revolucéo, porgque ndo existe amor a patria, sem respeitar as mulheres matrias,
afirmou Célia. Em seguida, Nyg Kaingang foi convidada a fazer seu discurso, momento em
que falou sobre a emocdo que vem nesse momento de homenagem péstuma, diante desses
casos em que meninas indigenas sdo brutalmente assassinadas. Nyg afirmou que elas ndo vao
mais se calar, que ndo permitirdo mais continuar impunes todas as violéncias que acometem
0s territorios e os corpos das mulheres. Diante disso, afirmou ser por Daiane e Raissa que
também estavam ali presentes, e por todas aquelas que nos 521 anos de contato foram
silenciadas, estupradas, mortas, era em nome dessas que elas estavam ali realizando aquele
ato, no6s somos a voz delas e estamos aqui por justica.

Com isso, convidou as jovens do coletivo Nén Ga — coletivo da juventude Kaingang -
para realizar um canto, que foi um canto postumo Kaingang, com o intuito de fechar esse
processo de luto que elas estavam vivenciando ali. O coletivo Nén Ga realizou entdo uma
manifestacdo por meio de um potente canto postumo, dispostos em circulo e com batidas
ritmadas dos pés, ao centro uma bandeira do Brasil manchada de sangue e uma grande faixa
juventude defendendo os direitos dos povos originarios. Essa manifestacdo envolveu quem
participava do ato e se disp6s em volta do coletivo, figurando um momento extremamente
emocionante da 22 marcha, que certamente tocou cada uma das mulheres que ali estavam,
diante da brutalidade dos casos, bem como das mulheres que se levantam pedindo por justica
pela vida das meninas, jovens e mulheres indigenas que historicamente tem seus corpos
violados e violentados.

Apobs o potente canto péstumo Kaingang, Nyg desejou que o canto tenha libertado
Raissa e Daiane de toda a dor do momento a que elas foram submetidas em suas partidas, que
0 canto as leve e elas peguem nas maos dos ancestrais, que elas assim estejam em paz, porque
as mulheres indigenas garantem que faréo a justica por elas e por todas as outras que sofrem
violéncias e séo silenciadas nesse pais que naturaliza a cultura do machismo e todas as demais
formas de violéncia. Nyg afirmou entdo que é diante dessas violéncias que elas se propdem a
estar reflorestando, para dizer ndo a todo tipo de violéncia com os corpos das mulheres

indigenas, dentro e fora dos territérios indigenas. Além da sensibilizacdo trazida pelos
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discursos de Célia e Nyg, pelo rap de Anaranda e o potente canto péstumo Kaingang, algo
que também marcou esse momento foi a presenca de duas criangas indigenas no palco,
segurando cartazes com as frases: Somos todas Daiane Kaingang e Daiane Kaingang
presente. Além delas, estavam no palco outras jovens indigenas, portando cartazes que
diziam: Quem matou Daiane Kaingang??? E Raissa presente! Também havia um grande
cartaz de fundo preto da ANMIGA, em que estava escrito #JUSTICA por Daiane Kaingang e
Raissa Guarani Kaiowa.

Logo apos esse ato de memdaria, 0os Guarani Mbya entraram na plenaria, realizando um
canto por meio de um grande bloco sonoro, e também demonstrando a forte emogéo das
mulheres Guarani Mbya enquanto cantavam e choravam. Logo apo6s, foi possivel acompanhar
um momento em que as jovens indigenas Kaingang seguiam com uma manifestacéo ritual ao
lado da plenaria, quando mulheres do povo Krahd do Tocantins formaram uma grande roda
em volta das jovens Kaingang, operando ali para um momento de potente encontro, permeado
pela manifestagdo de cantos e dancas que convocavam ancestralidades distintas. Além delas,
muitas outras mulheres seguiam realizando seus cantos, dancas e rezos ao lado da plenéria da
tenda principal. E até mesmo dificil descrever o que foi 0 momento de ato de memoéria e essas
manifestacOes subsequentes, foi muito intenso, transparecendo o0 quanto a questdo da
violéncia com mulheres indigenas é um eixo comum que permeia 0 cotidiano de tantas
mulheres, apesar de virem de povos diversos e realidades distintas.

Outros momentos também foram permeados por discussdes acerca das violéncias que
acometem mulheres indigenas, como a roda de conversa com a advogada Eliana Torelly,
coordenadora da camara indigena do MPF (62 CCR/MPF), roda de conversa sobre demandas
das mulheres indigenas com a ONU Mulheres e a realizacdo de audiéncia publica’* sobre
violacdes e violéncias contra mulheres indigenas no Brasil, junto das comissdes de Direitos
Humanos e Minorias e de Defesa dos Direitos da Mulher, delineando aliancas circunstanciais
com agentes governamentais e ndo-governamentais, para o enfrentamento a violéncia com
mulheres indigenas. Essa referida audiéncia publica foi realizada no dia seguinte ao ato de
memoria, sendo uma demanda apresentada pela deputada Joenia Wapichana. Um dos aspectos
levantados durante a referida audiéncia tem relacdo com a implantacdo em Dourados-MS, por
parte do governo, da fase piloto do “Projeto Cuidar”, voltado a tratar do problema do alcool e

drogas nos territorios indigenas, visto que, ha indicios de que o contexto de violéncias contra

134 Os detalhes acerca dessa Audiencia Publica, mencionados no texto, foram acessados na Agéncia Camara de
Noticias (HAJE, 2021). Disponivel em: https://www.camara.leg.br/noticias/804424-mulheres-indigenas-
denunciam-na-camara-violacoes-contra-seus-territorios-e-seus-corpos/ .



https://www.camara.leg.br/noticias/804424-mulheres-indigenas-denunciam-na-camara-violacoes-contra-seus-territorios-e-seus-corpos/
https://www.camara.leg.br/noticias/804424-mulheres-indigenas-denunciam-na-camara-violacoes-contra-seus-territorios-e-seus-corpos/
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mulheres indigenas se acentua quando ha a existéncia indiscriminada de alcool e drogas
dentro de territdrios indigenas.

A questdo com o alcool também foi um problema enfrentado nos dias anteriores a
marcha, quando da transicdo entre acampamentos, com episddios como de um homem
indigena que sob efeito do &lcool causou demandas extraoficiais as liderangas femininas
indigenas que, ndo suficientes todas as demandas oficiais para garantir a realizacdo do evento,
precisaram resolver a situacdo desse homem que saiu do acampamento e foi parar no estado
de Goias. Outro ponto foi, durante o evento, a falta de respeito de alguns jovens para com a
equipe de seguranca autbnoma e com as regras de convivéncia do evento, em todas as
situacBes sendo mencionado o uso de &lcool entre 0s jovens, que causou muita preocupacao
com a coordenacdo do evento. Relembro, ainda, que a primeira regra estabelecida quando as
mulheres indigenas assumiram a coordenacdo do acampamento da 22 marcha foi a proibicéo
de bebida alcodlica dentro do acampamento.

Na audiéncia citada, algumas liderancas indigenas que enfrentam contextos de
violéncia em seus territorios enfatizaram que sofrem dupla discriminacdo - étnica e de
género. Joenia chamou atencdo a um cenario de intensificacdo de violéncias contra 0s povos
indigenas e especificamente contra as mulheres indigenas e disse que nas invasdes contra as
terras e territorios indigenas, as primeiras que sofrem diretamente sdo as mulheres e também
criticou a falta de dados/informacGes especificas sobre a situacdo de violéncia com mulheres
indigenas (HAJE, 2021). Alessandra Munduruku manifestou a insatisfacdo das mulheres
indigenas com a postura indiferente do governo diante do contexto de invasdo de seus
territorios pelo garimpo ilegal, que leva a situacdo maior de vulnerabilidade das mulheres
indigenas: a propria FUNAI que era para estar ao lado dos povos indigenas, ela esta do lado
de maquinas, de desmatar, de minério (HAJE, 2021). Como parte do contexto de violacdo e
violéncia com mulheres indigenas, durante a audiéncia foram citados os inimeros projetos de
lei em analise na Camara que sdo violadores de direitos dos povos indigenas, ao que
Alessandra Munduruku afirmou que para falar da violéncia precisa falar primeiro da violéncia
gue esta acontecendo aqui no Congresso, que nos atinge na base, que esta nos matando e
atacando (HAJE, 2021).

***k

Ja ndo é novidade o fato de violéncias historicamente investidas sobre os territorios e

as violéncias com os corpos das mulheres serem vistas como relacionadas. Como exemplo,
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temos estudos como o de Silvia Federici (2017) acerca do estabelecimento do capitalismo
pelo cercamento dos campos, expulsdo de camponeses e a concomitante “caga as bruxas”, as
contribuicdes ecofeministas como de Shiva e Mies (1993) sobre uma proximidade entre a
exploracdo da natureza e a subjugacdo das mulheres, e elaboracdes por parte do feminismo
comunitario em torno das violéncias coloniais e patriarcais sobre o territorio-corpo-terra. Ou,
ainda, aquilo que Maizza e Vieira (2018) atribuem as feministas engajadas em lutas
emancipatdrias, ambientais e anticapitalistas, acerca do entendimento de existéncia de um
fundamento antropocéntrico nas formas de dominagdo. Apenas para citar alguns exemplos.

Aqui, sigo a insisténcia das mulheres indigenas em aproximar as violéncias com o
territdrio corpo das violéncias com o territorio terra e de atribuir-lhes o rétulo de heranga
colonial. Desde essa aproximacdo, se posicionam enquanto corpos de luta, onde corpo é
territério de resisténcia, a partir do qual a luta pelo territorio terra acontece, bem como onde
se sente e vivencia as violéncias das investidas sobre as terras indigenas. Busco entdo, de
maneira breve, contextualizar os dois acontecimentos no més anterior a realizacdo do evento,
e que levaram a realizacao do ato de memoria no dia 8 de setembro de 2021. Desse modo, séo
trazidos ao didlogo os contextos de violéncia com o povo Kaingang no norte do estado do Rio
Grande do Sul e com o povo Guarani e Kaiowa na regido de Dourados no Mato Grosso do
Sul*®, de maneira a expor elementos histéricos que permitem notar a relacéo entre atuacio do
Estado brasileiro, a imposi¢cdo de um modo colonial de se relacionar com a terra e a violéncia
com mulheres indigenas, desencadeando contextos que se reatualizam na condicdo de
violéncias que afetam o territdrio corpo de mulheres indigenas na atualidade.

Daiane Gria Sales, de 14 anos, era moradora da Terra Indigena Guarita no municipio
de Redentora — RS. Seu corpo foi encontrado no dia 4 de agosto de 2021, dilacerado na beira
de uma lavoura, préximo a terra indigena. Um homem de 33 anos foi indiciado pelo crime de
estupro de vulneravel e homicidio com seis qualificadoras (meio cruel, motivo torpe,
dissimulacdo, recurso que dificultou a defesa da vitima, para assegurar a ocultacdo de outro
crime e feminicidio), conforme veiculado em matéria do site do CIMI**®. O motivo torpe

anunciado esta diretamente relacionado ao desprezo por parte do criminoso para com a

135 Aqui busco trazer ao dialogo alguns aspectos especificos dos contextos sociais, aqueles que se relacionam as
violéncias historicas e atuais praticadas com esses povos. Desse modo, nas paginas que seguem sera feita uma
contextualizagdo dentro desse aspecto e, portanto, bastante especifica, ndo sendo referente a uma
contextualizagdo mais abrangente do que sdo aos contextos sociais Kaingang e Guarani e Kaiowa em sua
totalidade.

136 Noticia do CIMI. Disponivel em: https:/cimi.org.br/2021/10/ministerio-publico-denuncia-homem-por-
estupro-e-morte-da-adolescente-indigena-daiane-kaingang/ .



https://cimi.org.br/2021/10/ministerio-publico-denuncia-homem-por-estupro-e-morte-da-adolescente-indigena-daiane-kaingang/
https://cimi.org.br/2021/10/ministerio-publico-denuncia-homem-por-estupro-e-morte-da-adolescente-indigena-daiane-kaingang/
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populacdo indigena Kaingang, razdo pela qual o criminoso procurou sua vitima em festas
frequentadas por jovens indigenas.

Além disso, durante coletiva de imprensa em setembro de 2021, o promotor Miguel
Podanosche afirmou que o agressor agiu com extremo menosprezo a condicdo étnica, racial e
de género da vitima, caracterizando um crime de grave violacdo de direitos humanos. Nesse
sentido, conforme pontua o relatério de violéncia contra os povos indigenas do CIMI (CIMI,
2021), ha diversos relatos de outros casos de ataques contra mulheres e criancas indigenas
nessa regido, onde fica a maior Terra Indigena do Rio Grande do Sul. Entre 0s possiveis
fatores apontados no relatorio, estaria a desassisténcia por parte do Estado, 0 aumento da
presenca de ndo indigenas dentro da terra indigena e o contexto politico de proliferacdo de
discursos de 6dio. No que tange a presenca ndo indigena na T1 Guarita, é importante pontuar a
pratica de arrendamento de areas dentro da TI por parte de homens brancos, para
monoculturas de soja, que ja acontece ha muito tempo, e vem aumentando, configurando um
cenario em que a maior parte das terras agricultaveis dentro da Tl estdo nas maos de homens
brancos (TREZI, 2021)**’. Pontua-se que essa pratica tem sua origem situada historicamente
em tempos anteriores a propria existéncia da FUNAI, quando da existéncia do Servigo de
Protecao aos Indios-SPI*%.

Conforme relato historico feito por Braga (2015), a maior parte da populagdo
Kaingang se localiza na regido norte do Rio Grande do Sul, onde ainda no século XIX foram
criados aldeamentos. Logo ap6s a Guerra Farroupilha, a partir de 1845, foi incentivada a
criacdo de aldeamentos para indigenas, a se destacar a criacdo dos aldeamentos Guarita,
Nonoai e Campo do Meio. E importante destacar que a criacido dos aldeamentos visou 0
deslocamento do maior nimero de indigenas possivel para essas areas, de maneira a se
“liberar espago” para a colonizacdo dessas regides. Nesses locais, 0s Kaingang praticam a
agricultura - que foram forcados a aprender e praticar (no formato de monoculturas).

Todas as transformacdes que aconteceram na agricultura dessa regido do estado tém
influéncia também nas terras indigenas, uma vez que o Servico de Protecdo aos indios-SPI e
posteriormente a FUNAI, colaboraram para tal, ocasionando profundas marcas no modo de
ser e de produzir Kaingang. O autor também aponta que durante a existéncia do SPI, os
agentes do oOrgdo estavam comprometidos com o modo de agricultura modernizante e

atuavam estimulando a entrada de colonos para dentro das terras indigenas, inclusive com

37 Reportagem na Gatcha ZH. Disponivel em: https://gauchazh.clicrbs.com.br/geral/noticia/2021/10/indigenas-
recebem-tres-vezes-menos-pelos-arrendamentos-de-terra-que-os-brancos-ckuzt0syv000n017fmttuui02.html .

138 Esse contexto tem também contribuido para um cenario de aumento de violéncia interna na terra indigena,
dadas as recentes disputas politicas em torno do posto de cacique.



https://gauchazh.clicrbs.com.br/geral/noticia/2021/10/indigenas-recebem-tres-vezes-menos-pelos-arrendamentos-de-terra-que-os-brancos-ckuzt0syv000n017fmttuui02.html
https://gauchazh.clicrbs.com.br/geral/noticia/2021/10/indigenas-recebem-tres-vezes-menos-pelos-arrendamentos-de-terra-que-os-brancos-ckuzt0syv000n017fmttuui02.html

200

forte incentivo & ocorréncia de casamentos interétnicos entre homens colonos e meninas
indigenas, de maneira a atuar para o objetivo de “integracdo” dos indigenas a sociedade nao
indigena, questdo essa também bem pontuada pela pesquisadora e lideranca Jozileia
Kaingang, durante nossa conversa na 2% marcha, em que comenta esse historico de
casamentos for¢ados de meninas indigenas com ndo indigenas.

A pesquisadora Maréchal (2021) também destaca 0 processo de “confinamento” dos
Kaingang em territorios delimitados, com o intuito de liberar terras para a exploracdo de
imigrantes europeus. Ainda, aponta registros histdricos de que os Kaingang foram obrigados a
trabalhar em rogas comunitarias a partir de 1940, quando o SPI intensifica seus esfor¢os em
torna-los produtores rurais “competitivos”. Parte desse processo foi interpelado pelo uso de
violéncias por parte dos proprios funcionarios do SPI, como forma de “pacificar” o que, na
verdade, deve ser lido como uma atuacdo extremamente violenta por parte do 6rgdo
indigenista. A autora aponta que foi diante desse contexto que a politica indigenista do sul do
pais fortaleceu uma estrutura politica — dentro dos territérios indigenas — hierarquizada e

~ 0

militarizada, com destaque as figuras de “capitdo”, “tenente”, “cabo” e “soldados”
(MARECHAL, 2021, p. 109).

Assim, é demonstrado por Maréchal (2021) a pratica de se nomear uma lideranca
como capitdo/coronel/cacique, a qual atuava de maneira a vigiar e castigar aqueles Kaingang
que ndo se submetessem ao formato pretendido pelo érgdo indigenista, o que influenciou
profundamente o sistema politico Kaingang, que antes disso era baseado em outros preceitos,
como a complementariedade entre as duas metades kamé e kanheru-kré, bem como no
equilibrio politico-espiritual que existia entre lideranca Kaingang e os kuja — liderangas
espirituais — que foi completamente desestabilizado, fortalecendo a centralizacdo do poder na
figura de um cacique (homem), que se associava diretamente ao chefe do posto indigena
(representante da politica indigenista).

Evidentemente, isso tudo ndo se deu de forma pacifica e envolveu uma série de
arranjos violentos, como o uso de violéncia moral e fisica contra 0s kuja e a perseguicdo do
uso de saberes tradicionais vinculados a floresta (MARECHAL, 2021). Nesse sentido, a
autora aponta que o SPI deve ser visto como uma instituicdo de (re)colonizacdo das
populagdes indigenas, pois fez dos territorios e corpos indigenas verdadeiros laboratérios do
uso da repressdao como meio de construcdo de uma suposta paz na nacdo brasileira. Nessa
esteira, a autora afirma que na cosmologia Kaingang o papel das mulheres na politica e na
guerra eram destacaveis, alem de serem grandes liderangas politico-espirituais. O cargo de

kuja, por exemplo, pode ser exercido por mulheres e as diferencas de atribuicdo de tarefas
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segundo o0 sexo ndo envolviam dominagdo masculina. No entanto, diante das diferentes
investidas coloniais — religiosa, estatal, militar e capitalista — essas relagfes foram
desequilibradas, ocasionando rompimentos no tecido social e cosmolégico (MARECHAL,
2021). Assim, as mulheres Kaingang foram perdendo a possibilidade de exercicio politico,
tendo seu poder politico cada vez mais invisibilizado, tanto pelas missdes religiosas, como
pela imposicdo do aldeamento e das préaticas advindas do SPI, sobretudo a imposi¢do de uma
estrutura militar, que “obrigou” mulheres a atuar politicamente apenas no dominio da casa,
via aconselhamentos, ja que no espaco politico comunitario passou a operar o controle dos
homens levados a cargos de autoridade incentivados pelo SPI, inclusive sendo incentivado o
uso de violéncia fisica contra homens e mulheres desobedientes (MARECHAL, 2021).

Inimeros sdo os relatos acerca das violéncias sofridas pelas mulheres, como violéncias
sexuais, torturas, castigos, espancamentos e esterilizacdes, para citar alguns exemplos.
Maréchal (2021) relata, a partir de registros historicos e das narrativas de interlocutoras, que
mulheres Kaingang gravidas eram obrigadas a trabalhar em lavouras coletivas até o ultimo dia
antes de dar a luz e que as violéncias sofridas pelas mulheres se associavam também a
produtividade esperada nas lavouras, como forma de amedronta-las e domestica-las. Havia,
ainda, outro nivel de crueldade, que era a incorporacdo nos atos de violéncia de elementos
advindos da ciéncia Kaingang, como quando dos castigos aplicados as mulheres em que se
utilizava uma planta que provocava esterilidade para espancéa-las. Além disso, a autora
destaca que as violéncias com mulheres Kaingang também envolveram o aumento do controle
dos corpos femininos por meio dos 6rgaos estatais e igrejas, como pelo incentivo ao abandono
de conhecimentos tradicionais, por meio de menosprezo e desvalorizacdo por parte dos
funcionarios publicos, até mesmo por via de ameagas, tornando-as cada vez mais dependentes
da assisténcia estatal.

Nesse ponto, cabe destacar que todas essas violéncias historicamente impostas sobre
os corpos femininos indigenas no contexto Kaingang do Rio Grande do Sul séo
continuamente atualizadas, como no caso do estupro e feminicidio da adolescente Daiane,
onde foi constatado que a intencionalidade do crime esteve diretamente relacionada com o
desprezo étnico-racial com a populagdo Kaingang. Cabe, portanto, destacar que nesse mesmo
horizonte, Maréchal (2021) traz um importante relato-dentncia acerca do controle sobre os
corpos femininos indigenas em tempos atuais, ao relatar o que tem acontecido na Terra
Indigena Kandoia, no norte do Rio Grande do Sul, operando uma verdadeira politica
criminosa de exterminio da populacdo Kaingang, quando da suspeita de atuacdo de uma

médica na violacdo de corpos de mulheres Kaingang, onde ha fortes indicios de ligacdo de
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trompas ndo consentidas e manutencdo de Dispositivos Intrauterinos - DIUs nos Uteros
Kaingang, operando para uma profunda violéncia que é o impedimento da reproducéo fisica
da populacio Kaingang por intermédio da mutilacéo de corpos femininos indigenas™*°.

Cabe considerar também o contexto Guarani e Kaiowa do Mato Grosso do Sul, em
que ocorreu o feminicidio de Raissa da Silva Cabreira, crianga indigena de apenas 11 anos,
moradora da aldeia Bororé na Reserva Indigena de Dourados-MS. A menina sofreu estupro
coletivo por cinco homens, que a obrigaram a ingerir bebida alcodlica e apds o ato de
violéncia sexual a atiraram de um penhasco. Seu corpo foi encontrado sem roupas aos pés de
uma pedreira desativada. Segundo consta em relatério elaborado pelo CIMI (CIMI, 2021) ela
foi violentada por cinco homens, sendo trés adolescentes e dois adultos, entre os adultos um
era o tio com quem ela morava. Conforme comentarios que ouvi durante a 22 marcha, a
menina morava com esse tio, um dos autores do crime, em um barraco juntamente com suas
irmas, e sofria estupros desde os cinco anos. O crime foi planejado pelos trés adolescentes e 0
outro adulto, que a embebedaram para violenta-la, sendo decidido atira-la do penhasco ap6s
ela ter ameacado denunciad-los. A brutalidade do crime e 0 engajamento das organizacGes
indigenas nas redes sociais levaram a uma repercussao nacional e os adultos envolvidos foram
indiciados pelos crimes de estupro de vulnerdvel, feminicidio e homicidio qualificado.
Segundo o CIMI (2021), diante desse quadro, € preciso reiterar o0 grave contexto de crise
humanitaria vivido no interior da Reserva Indigena de Dourados.

A Reserva Indigena de Dourados, no Mato Grosso do Sul, faz divisa com o perimetro
urbano de Dourados-MS, nela residem trés coletivos indigenas - Kaiowa, Guarani e Terena -
que convivem com o grave problema do uso indiscriminado de bebida alcodlica e problemas
decorrentes, como 0s casos de violéncia sexual. Conforme exposto por Cariaga (2019), a
configuracdo socio-politica dessa Reserva € resultante da acdo politica indigenista do SPI e da
FUNALI, centrada em “civilizar” os indigenas Kaiowa para serem integrados a sociedade
nacional, transformando-os em trabalhadores rurais ou “misturados” pelo incentivo a unides
interétnicas. Para tanto, o Estado operou pelo processo de “recolhimento compulsério” de
familias Kaiowa para confinamento em pequenas reservas (CARIAGA, 2019, p. 240). Para
essas areas, também foram levados indigenas Guarani Nhandeva, por serem considerados

“mais civilizados” em relagao aos Kaiowa, e indigenas Terena considerados por Marechal

139 Esse relato me impactou bastante, pois sou oriunda dessa mesma regi&o do estado e pessoalmente venho hé
anos escutando relatos acerca da atuagdo da referida médica operando para verdadeiras sessdes de tortura e terror
psicdlogica com gestantes, por intermédio da imposicdo de cesareas desnecessarias, inicio de cirurgias sem o
completo efeito da anestesia e pelo desprezo étnico-racial, uma vez que, é comum por parte das enfermeiras
relatos de que os cortes de episiotomias e ceséareas feitos em mulheres indigenas sdo “mais feios” ou “maiores”
propositalmente, efetuando o que podemos demominar de violéncia obstétrica e racismo obstétrico.
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Rondon como habilidosos no ler e escrever, sendo desejavel entdo a presenca desses grupos
para convivéncia com os Kaiowa.

Desse modo, como demonstra Cariaga (2019), esse processo de recolhimento e
confinamento em reservas deixou as liderancas de familias extensas Kaiowa desorientadas,
pois além de serem expulsos de seus locais de origem, no contexto de confinamento as suas
praticas de festas e xamanismo eram coibidas pelos agentes do SPI, além de que viver
misturados com outras parentelas Kaiowa e conviver com os Guarani e 0s Terena levaram a
modos de vida que constrangem as prerrogativas do bem viver do modo de vida Kaiowéa
(CARIAGA, 2019). Em entrevista recente (PAJOLA, 2022)*°, o autor também pontua que
anterior ao confinamento, os indigenas ocupavam largas porcGes de terra no sul do Mato
Grosso do Sul e a expulsdo dos indigenas teve como incentivo também a chegada de colonos
a essa regido durante o governo Getulio Vargas e criacdo das colbnias agricolas nacionais.
Apurind (2018) ressalta esse contexto de implantacdo da Col6nia Agricola Nacional de
Dourados-CAND, em que o Estado estimulou migragdes de pessoas de outras regides para a
regido que era ocupada pelos indigenas Guarani e Kaiowd, levando também a exploragédo dos
indigenas de modo analogo a escraviddo, para a derrubada de matas ou para trabalho em
ervais.

Foi com a criacdo do SPI que se determinou a criacdo de pequenas areas de terra para
os indigenas da regido, as chamadas reservas indigenas, que serviram para o recolhimento
compulsorio de familias indigenas de todo territério atual do cone sul do Mato Grosso do Sul,
configurando um cenéario que ndo comportava 0 modelo organizacional e territorial Guarani e
Kaiowa. Havia também a percepcdo de que essas reservas ndo precisariam ser ampliadas,
devido ao entendimento de que os indigenas estariam em vias de integracdo a sociedade
nacional. O mantimento desse formato de reserva logo trouxe o problema de inchacgo
populacional, onde a Reserva Indigena de Dourados figura como a de maior popula¢do no
Mato Grosso do Sul, com cerca de 15 mil pessoas (PAJOLA, 2022), sendo popularmente
chamada de “ favela indigena”. Para Apurind (2018, p. 29), o resultado principal desse
processo de confinamento em reservas foi a producdo do fenomeno de “desagregagao social”
e “desorganizacdo politica” de parentelas e familias extensas Kaiowd, ocasionando um

cenario de enfraguecimento politico organizacional de muitos coletivos.

0 Entrevista com o pesquisador veiculada no Brasil de Fato. Disponivel em:

https://www.brasildefato.com.br/2022/07/01/pesquisador-explica-como-0-agrobolsonarismo-aprofunda-
violacao-de-direitos-dos-quarani-kaiowa .
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Os ditos colonos que foram assentados nos territérios Guarani e Kaiowa e também
fazendeiros passaram a utilizar essas areas para a pecuéria e a monocultura, principalmente de
soja, delineando um contexto em que cada ano se avanca mais sobre as areas de mata da
regido, configurando o que Apurind (2018, p. 28) nomeia como uma “situagdo de guerra
genocida”, uma vez que, em tempos contemporaneos, as terras indigenas seguem sendo
expropriadas para a manutencdo do agronegécio, principalmente diante do contexto de
retomadas que, como aponta Seraguza (2018), sdo estratégias de acao politica dos Guarani e
Kaiowa para recuperar os territorios de que anteriormente foram expulsos pelo Estado, de
acordo com a politica indigenista do periodo. Cariaga (PAJOLA, 2022) chama atencdo as
investidas de entidades ruralistas a partir da década de 2010, como da realizagdo do “Leildo
da Resisténcia”, iniciativa publica na qual setores patronais do agronegocio, aliados a
politicos locais, defendiam uma cota para contratacdo de empresas de seguranca privada para
protecdo das fazendas, operando para a formacao do que o autor chama de “milicia rural”.

Esses processos histéricos foram permeados por violéncias com as mulheres
indigenas, que se atualizam na contemporaneidade, tanto no contexto de confinamento nas
reservas indigenas, onde ha superpopulacdo, problemas com abuso de bebida alcéolica e
violéncia sexual, falta de assisténcia/politicas publicas por parte do Estado, bem como no
contexto das retomadas em curso, em que seus corpos sdo violados e violentados. Apurina
(2018) aponta que quando homens brancos invadem as retomadas eles violam corpos de
mulheres e meninas indigenas, como maneira de subjuga-las e de humilhar os homens
indigenas, o que remonta a uma série de violéncias que na memoria de mulheres Guarani e
Kaiowa relembram o periodo de contato.

Sobre as diversas formas de violéncia atuais contra mulheres indigenas Guarani e

Kaiowa, o relatério emitido pela Kufiangue Aty Guasu**

(2020) aponta: violéncias fisicas e
psicoldgicas, torturas, massacres, preconceitos, humilhagées, violéncia patrimonial, ameacas,
assassinatos de lideres mulheres. Citam também a forma como a terra é tratada, pensando sé
na geracdo de lucro, como uma forma de violéncia contra os corpos das mulheres Guarani e
Kaiowa. Nao obstante, o relatério da Kufiangue Aty Guasy (2020) afirma que a maior de todas
as violéncias contra a vida dos povos indigenas do Mato Grosso do Sul é a violéncia que
“vem do Estado brasileiro e seus poderes Judiciario, Executivo e Legislativo que estdo com o
poder de decisdo nas mios” (KUNANGUE ATY GUASU, 2020, p. 14) e nada fazem em

favor dos povos indigenas, fazendo persistir esse cenario de violéncias e violagoes.

141 A Kufiangue Aty Guasu é a organizagdo Grande Assembleia das Mulheres Kaiowa e Guarani.
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A Kufangue Aty Guasu (2020) também chama atencdo ao que denominou como
“demonizagdo” da cultura Guarani e Kaiowd, sobretudo pelo contexto de casas de rezas
constantemente sendo incendiadas, ancids e ancifes criminalizados pela igreja, sobretudo, as
ancids que vem sendo torturadas, estupradas e até ameacadas de serem queimadas por serem
consideradas feiticeiras e bruxas no discurso de igrejas pentecostais que estdo dentro das
reservas indigenas. Esse contexto de violéncia com as ancids chegou a um ponto tdo critico
que foi comparado a época da ditadura militar, em que mulheres indigenas e ancids também
eram perseguidas, criminalizadas, torturadas e agredidas fisicamente. Ao lado disso, citam 0s
casos de violéncia sexual nas comunidades, ainda visto como um tabu e com muitas
dificuldades em se trabalhar o assunto. E importante pontuar que devido aos dados alarmantes
de violéncia sexual com mulheres indigenas de Dourados-MS, essa regido chegou a ser
considerada a regido mais perigosa para mulheres indigenas no Brasil (ANJOS e FONSECA,
2019)**2. Conforme relatério do CIMI (CIMI, 2021), no contexto de confinamento do Mato
Grosso do Sul, os casos de violéncia sexual costumam envolver meninas criangas e
adolescentes, homens da familia e/ou uso de bebida alcodlica.

Esses contextos trazidos ao texto representam apenas uma parcela da realidade de
violéncias enfrentadas pelas mulheres indigenas brasileiras. Além desses contornos, muitos
outros se apresentam e cada um com suas particularidades, o que seria impossivel abordar de
maneira generalista. Destaco, por exemplo, um dos contextos abordados no relatério do CIMI
(CIMI, 2021), a respeito da situacdo das mulheres e criancas Yanomami. O avanco do
garimpo ilegal tem gerado uma realidade tragica, que a organizacdo afirma ser “impossivel
mensurar com precisdo o namero de vitimas”, sobretudo em relagdo as violéncias sexuais que
se tornaram “pratica rotineira” por parte de garimpeiros invasores da terra indigena
Yanomami, inclusive permeada pelo uso de bebidas alcodlicas como meio para aumentar a
vulnerabilidade as violéncias. O portal de jornalismo Sumauma tem utilizado as redes sociais
para falar sobre o assunto, e recentemente veiculou uma reportagem sobre a gravidade da
situagdo, com dendncia por parte de mulheres Yanomami, inclusive com indicios de que as
violéncias sexuais sdo mais recorrentes com meninas indigenas, figurando um cenério de
intensa violagdo de direitos humanos de mulheres e meninas indigenas, onde as investidas

para a exploracdo do territorio terra se encontram com a exploracéo do territorio corpo.

142 «A luta das Guarani e Kaiowé na regido mais perigosa para mulheres indigenas no pais”. Disponivel em:

https://apublica.org/2019/10/a-luta-das-guarani-e-kaiowa-na-regiao-mais-perigosa-para-mulheres-indigenas-no-
pais/ .
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**k*k

Ja no més anterior a realizacdo da 22 marcha, a ANMIGA havia se manifestado acerca
desses crimes brutais de feminicidio envolvendo a adolescente Daiane Kaingang e a crianga
indigena Raissa Guarani e Kaiowa. Abaixo, trechos de um dos manifestos lancados pela

ANMIGA em agosto de 2021, veiculado em seu site e redes sociais:

Entendemos que os conjuntos de violéncia cometida a nés, mulheres indigenas,
desde a invasdo do Brasil é uma fria tentativa de nos exterminar, com crimes
hediondos que sangram nossa alma. A desumanidade exposta em corpos femininos
indigenas, precisa parar!

Quem comete uma atrocidade desta com mulheres filhas da terra, mata igualmente
a si mesmo, mata também o Brasil.

Mas saibam que o ODIO n&o passara! Afinal, a violéncia praticada nio pode
passar impune, nossos corpos ja ndo suportam mais ser dilacerados, tombado ha
521 anos. Que o projeto esquartejador empunhado pela colonizagéo, violenta todas
nos, mulheres indigenas ha mais de cinco séculos.

Somos 448 mil Mulheres Indigenas no Brasil que o estrupo da colonizagdo néo
conseguiu matar e ndo permitiremos que a pandemia da violéncia do édio passe por
cima de nds.

Trechos do Manifesto publicado pela ANMIGA em agosto de 2021.

Se, assim como nesses trechos, nos diversos momentos em que se fala sobre a
violéncia com mulheres indigenas durante as marchas, ela costuma ser situada como uma
heranca colonial ou algo que esta intimamente relacionado com a colonizacao, significa dizer
gue a forma com que mulheres indigenas vivenciaram o contato colonial foi extremamente
violento, e violento de forma generificada, pois como demonstram 0s contextos Kaingang e
Guarani e Kaiowa, as mulheres sofreram violéncias especificas direcionadas aos seus corpos
em nome de uma politica de implantagdo de um modo de viver e de produzir sobre a terra,
gue ndo tolera conviver com a diferenca, com o multiplo. Primo dos Santos Soares (2021)
aponta que nos movimentos de indigenas mulheres, elas discutem as colonizacdes que
atingem 0s corpos, os territorios e 0s conhecimentos desde a invasdo do Brasil, porque para
elas a colonizacdo € a origem das desigualdades, pois trouxe o patriarcalismo, o paternalismo
e 0s machismos para dentro dos territdrios indigenas. Além disso, afirma que para elas a
colonizagdo ndo ficou no passado, pois ainda tem suas consequéncias muito fortes no
presente.

Nesse sentido, é necessario reiterar que as violéncias coloniais com as mulheres
indigenas se atualizam por meio de discursos de &dios contra indigenas, discursos
presidenciais que sinalizam afrouxamento diante das invasfes de garimpeiros e madeireiros

ilegais, flexibilizacdo de leis e agenda anti-indigena que prioriza votagdes que beneficiam os
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setores ruralistas. Tudo isso chega de maneira especifica para mulheres e meninas indigenas,
como pela violéncia direta com seus corpos em casos de violéncia sexual e os espancamentos
por intolerdncia religiosa. Nas reservas indigenas superlotadas onde sofrem violéncias fisicas
e a desassisténcia estatal. Nas retomadas onde sofrem uma exposicéo a violéncias diversas,
como pela agdo de milicias rurais e exposicdo intensificada pela ineficiéncia do Estado em
resolver a questdo das demarcagdes. Nos territorios indigenas invadidos por garimpos ilegais
quando seus corpos sao também invadidos. Portanto, a violéncia generificada que as mulheres
e meninas indigenas vivenciam esta também relacionada com uma série de violéncias
coloniais que atingem os territérios indigenas, e que atingem também a terra.

Aqui também, se pensarmos desde a nog¢do de Butler (2018b) de “atos de género”,
pode-se considerar que o fato de as violéncias com as mulheres indigenas serem lidas como
heranca colonial (durante os eventos) diz respeito ao estabelecimento de um marco histérico,
a partir do qual os corpos das mulheres indigenas passam a ser submetidos a uma série de
violéncias como atos constitutivos de género, ou seja, atos violentos repetidos em prol da
constituicdo de um eu generificado, nesse caso uma realizacdo performativa compelida por
uma série de violéncias coloniais — para imposicdo e manutencdo desse sistema de género
colonial. No entanto, é sempre importante pontuar, como argumenta Butler (2018b), que, ao
mesmo tempo, esses corpos nao sdo simplesmente passivamente roteirizados, como se fossem
recipientes sem vida e, assim, devemos pensar desde 0s contrapontos que criam.

Acompanhando os acontecimentos que se seguiram em 2022, a ANMIGA também
lancou o Manifesto contra a violéncia de género, racismo contra a mulher indigena, e da
intolerancia religiosa, e contra a inconstitucionalidade da proposta de lei n® 191/2020. Nesse
manifesto, a ANMIGA aponta como a demora na demarcacdo das terras indigenas, a
flexibilizacdo das leis ambientais, o desmonte dos érgdos que deveriam proteger 0s povos
indigenas e o armamento no campo sdo igualmente faces do avanco da violéncia contra 0s
corpos femininos indigenas na contemporaneidade, como também formas de matar aos olhos
da lei. Ainda, cita uma série de outros casos de violéncia com mulheres indigenas em periodo
posterior a 22 marcha. Durante o evento online “8M Indigena — as primeiras brasileiras, vozes
da ancestralidade”, que marcou um ano de existéncia da rede ANMIGA, o tema da violéncia
com mulheres indigenas foi pauta central nos discursos das liderangcas, bem como na
Caravana das Originérias que circulou por todos os biomas brasileiros em 2022, que teve
como um dos eixos de discussdo a violéncia e violagdo de direitos de mulheres indigenas.

Assim, os repetidos quadros de violéncia na contemporaneidade, bem como o

protagonismo feminino indigena que tem se fortalecido em paralelo, impulsionaram
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investidas recentes na luta contra a violéncia com as mulheres indigenas. Em dezembro de
2021, por exemplo, liderancas da ANMIGA participaram do 1° Encontro Nacional de Politica
Publica de Seguranca e Protecdo a Mulher Indigena, organizado pela Secretaria da Mulher da
Camara de Deputados em parceria com a Comissdo de Direitos Humanos e Minorias e
Comissdo dos Direitos da Mulher, em resposta a solicitacdo das deputadas Joenia Wapichana
e Erika Kokai. O objetivo principal do evento foi reunir mulheres indigenas diversas e 6rgéos
governamentais para iniciar a discussdo para a criacdo de politicas capazes de prevenir e
combater a violéncia sofrida por mulheres indigenas (ASCOM, 2021)*,

Outro exemplo é o recém-lancado Observatorio Kasa das Indigenas Mulheres —
OKAIM pela ANMIGA. Um ano apo6s a realizagdo da 22 marcha, o observatério OKAIM foi
divulgado pelas redes sociais da ANMIGA como um marco para iniciar a retomada de
sonhar uma vida sem violéncia e com protecdo do territério corpo. Lancado no dia 12 de
setembro de 2022, OKAIM foi apontado como com o objetivo de construir acfes de
prevencdo e enfrentamento a violéncia dentro e fora dos territorios indigenas, para mulheres
indigenas. Ainda, segundo a ANMIGA, a OKAIM é uma rede nacional juridica,
antropoldgica, auto-cuidado, socioambiental, que tem por intuito cuidar do corpo territério
das mulheres indigenas. A ANMIGA se inspira no Observatorio Kufiangue Aty Guasu —
OKA, lancado em janeiro de 2022 pela Kufiangue Aty Guasu.

Conforme o que acompanhei durante a 2% marcha, hd também investidas em
formulacdo de politicas publicas e leis que tornem outras iniciativas, a exemplo da Lei Maria
da Penha, mais “adequadas” aos contextos indigenas. Em um dos dias do evento, circulou
pela plenaria um material de divulgagdo da lei estadual “Diana Pitaguary” n°® 17.041/2019,
referente ao estado do Ceard, o qual recebe esse nome em homenagem a indigena Diana
Pitaguary, vitima de feminicidio. A lei partiu de uma parceria entre a Articulacdo das
Mulheres Indigenas no Ceara - AMICE com o Projeto Tucum***, que em 2019 apresentou
uma proposta que foi transformada em projeto de lei, posteriormente aprovado. Essa lei
instituiu a Semana Estadual Diana Pitaguary, que se realiza anualmente na primeira semana
do més de agosto, com o intuito de levar para as escolas indigenas discussées acerca dos
direitos das mulheres e a violéncia contra a mulher indigena. Além disso, logo apds o

langamento do OKAIM, em outubro de 2022, a ANMIGA fez uma denuncia junto ao

30 encontro foi parte da programacgdo do evento “21 dias de Ativismo pelo Fim da Violéncia contra as
Mulheres”.  Disponivel —em:  https://www?2.camara.leg.br/a-camara/estruturaadm/secretarias/secretaria-da-
mulher/noticias/comissoes-e-secretaria-da-mulher-promovem-10-encontro-de-politicas-publicas-voltado-as-
mulheres-indigenas .

1440 projeto Tucum é uma parceria entre a ONG indigenista Adelco com o Centro de Pesquisa e Assessoria
Esplar e 0 movimento indigena do Ceard, financiado pela Unido Europeia.



https://www2.camara.leg.br/a-camara/estruturaadm/secretarias/secretaria-da-mulher/noticias/comissoes-e-secretaria-da-mulher-promovem-1o-encontro-de-politicas-publicas-voltado-as-mulheres-indigenas
https://www2.camara.leg.br/a-camara/estruturaadm/secretarias/secretaria-da-mulher/noticias/comissoes-e-secretaria-da-mulher-promovem-1o-encontro-de-politicas-publicas-voltado-as-mulheres-indigenas
https://www2.camara.leg.br/a-camara/estruturaadm/secretarias/secretaria-da-mulher/noticias/comissoes-e-secretaria-da-mulher-promovem-1o-encontro-de-politicas-publicas-voltado-as-mulheres-indigenas
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Internacional Convention on the Elimination of All Forms of Racial Discrimination -
ICERD' de casos de discriminacéo e violéncia contra mulheres e meninas indigenas no
Brasil. Além da dendncia, a ANMIGA fez recomendacdes, entre elas, que se leve em
consideracdo as iniciativas do movimento das mulheres indigenas para se prevenir e
responder a violéncia e a discriminacdo, a exemplo dos conhecimentos elaborados por
mulheres indigenas por meio do OKAIM, referido como iniciativa voltada para o
enfrentamento a violéncia a partir da cosmovisao indigena.

Dessa forma, também importa elucidar que ferramentas ndo indigenas de resolucéo

146 e do

dos problemas de violéncia com mulheres — a exemplo da Lei Maria da Penha
encarceramento — sdo problematizadas, por envolverem modos que, por vezes, contrastam
com perspectivas “tradicionais” de resolugdo de conflitos ou porque ndo dao conta de abarcar
violéncias especificas que as mulheres indigenas vivenciam, como a violacdo do direito a
viver na terra ancestral e de acordo com o modo de vida indigena. Santos (2017), tratando do
caso Macuxi, evidencia que a superacdo das experiéncias de violéncia sofridas por mulheres
Macuxi encontra na articulacdo entre “sistemas dos povos indigenas” e “sistema juridico do
Estado brasileiro” uma maneira de resolucdo de conflitos, além da incorporacdo do tema da
violéncia pelo movimento de mulheres indigenas em Roraima.

Outra perspectiva também acompanhei no 1° Encontro Nacional das Mulheres
Indigenas Guarani Yvyrupa, onde se defendeu a relevancia da lei Maria da Penha, pois assim
como existem as leis para garantir a demarcacao, é preciso ter lei para garantir o direito a ndo-
violéncia, bem como se discutiu as suas limitaces, seja por ndo atender especificidades
indigenas ou por ndo acreditarem na solucdo do encarceramento. Diante das limitagdes, foram
apontados exemplos de elaboragdo de um sistema de resolucdo proprio, interno a aldeia, com
a substituicdo do papel de cacique pelo de cacica e a criacdo de um conselho de liderangas na
aldeia, o qual toma decisGes sobre casos de violéncia contra a mulher. Além disso, nesse
momento, varias mulheres se manifestaram em defesa de que a discussdo referente as
violéncias ndo pode se limitar aos pressupostos da sociedade ndo indigena, fazendo-se
mencao a importancia de se retomar praticas ancestrais realizadas entre mulheres indigenas,
como de cuidado uma com as outras e ndo julgamento entre mulheres.

Dessa forma, também é importante pontuar que as iniciativas femininas indigenas para

combater violéncias com mulheres indigenas nao se restringem as ferramentas nao indigenas

145 Um dos principais tratados internacionais de direitos humanos.
146 J& ha uma trajetdria de problematizacao da lei pelo viés tedrico da interseccionalidade, apenas para citar que a
problematizacdo acerca de limitagGes da lei ndo é uma questao recente.
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e as aliancas com setores que sensibilizam com a temética da violéncia de género. Aqui,
aponto também o proprio chamado da terra, a busca pelo equilibrio ao trazer o poder e
protagonismo feminino ao primeiro plano na luta indigena e as retomadas existenciais,
alicercadas na valorizacio de valores e préticas ancestrais (e matriarcais). E, portanto, com
iniciativas para barrar as violéncias e invasdes com os territorios corpo e terra e também com
0 reposicionamento do feminino, trazendo-o ao primeiro plano, fazendo ver/aparecer também
a acdo cosmopolitica feminina indigena como parte das estratégias de superacdo do contexto
de violéncia com o corpo territorio e o corpo terra.

Desse modo, ao elevar o protagonismo e o poder feminino ao primeiro plano nas lutas
politicas, mulheres indigenas também trilham caminhos que reforcam — e potencializam —
processos de retomadas ja em curso, como nos processos de retomadas de terras. Maréchal
(2021) comenta que a lutas das mulheres indigenas tem sido o motor das retomadas Kaingang
e com elas (re)aparecem a cena narrativas como a da primeira kuja, que valoriza o papel das
mulheres na sociedade Kaingang. Seraguza (2018), com relacdo as retomadas Guarani e
Kaiowa, afirma que o retorno para as terras ancestrais sdo acfes que tém nas mulheres um
ponto central, pois sdo elas que mobilizam suas redes de relacdo e usufruem do privilégio da
fala. Além disso, aponta que quando retomam suas terras, elas retomam suas redes de
parentesco, seus conhecimentos e valores, a partir de uma maneira especifica de fazer politica
que compde os modos de ser mulher (kufia reko) entre os Guarani e Kaiowa. Apurina (2018)
fala que nas retomadas, as liderancas espirituais se valem da premissa de que o corpo das
mulheres Kaiowa é sagrado e que, portanto, ndo devem sofrer violéncias e atrocidades, o que
acaba se tornando uma forma de luta contra o “machismo e misoginia ocidentais” nas
retomadas, demonstrando conex&@o entre lutas (pela terra e pelo fim da violéncia com as
mulheres).

Pode-se dizer de retomadas existenciais também como tentativas de transformacdes
“para o futuro”, no sentido de se transformar o presente em um futuro que seja “mais vivivel”
para as mulheres indigenas. Para tanto, conecta-se futuro com um passado no qual o que se
vivencia hoje — presente marcado por inimeras violéncias — ndo existia, operando por meio da
luta no presente para a subversdo desse presente cujas violéncias coloniais se reatualizam.
Penso aqui na poténcia da prépria marcha, pelo encontro que proporciona entre contextos
diversos, no que se produz quando indigenas que possuem territorios demarcados e vivem,
minimamente, “de acordo” com seus modos de vida escutam as Guarani ¢ Kaiowa
denunciarem as torturas e persegui¢des que sofrem por serem indigenas, e vice-versa. Quando

em ambos os casos escutam e presenciam indigenas mulheres coordenando um evento em



211

Brasilia-DF e fazendo esse enfrentamento aqueles que ameacam suas vidas. Os processos de
retomadas existenciais que sdo reforgados nesses momentos coletivos podem ser vistos como
processos por meio dos quais também se é possivel recuperar posices de protagonistas,
conhecedoras, guardias, liderangas espirituais e politicas, subvertendo a imposicdo das
inimeras violéncias lidas como heranga colonial. Assim, podem ser lidas as incisivas
afirmacBes durante as marchas, de que a palavra da mulher é sagrada, vamos ecoar a
sabedoria sagrada da mulher indigena, somos as guardids da vida, nds somos enraizadas,

nGs somos a cura da terra e aqui quem fala € a mulher.

Figura 29 - Faixa das mulheres Guarani e Kaiowa na manha do ato de memoria no 8 de setembro de 2021.

Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 30 - Crianca e jovens Kaingang ao lado da tenda principal aguardando inicio do ato de memoria no dia 8
de setembro de 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.

Figura 31 - MC Anaranda no ato de meméria do dia 8 de setembro de 2021.
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Fonte: arquivo pessoal.
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Figura 32 - Cartaz da ANMIGA no ato de memoria do dia 8 de setembro de 2021.

Fonte: arquivo pessoal.

Figura 33 -Momento ritual com canto p6stumo pelo coletivo Kain
s -

gang Nén Ga no dia 8 de setembro de 2021.
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Figura 34 - Encontro entre manifestages femininas Kaingan eK
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Fonte: arquivo pessoal.

4.3 CONTRA A POLITICA DE MORTE

Imagino que, assim como eu, as demais pessoas que vivenciaram aqueles dias de
marcha em Brasilia-DF consideram irrefutavel que o 6dio bolsonarista trouxe impactos ao
evento das mulheres indigenas. J& nos dias que antecederam o inicio do evento, no final de
agosto fui interpelada por comentarios de um motorista de aplicativo, que afirmou ter acabado
de fazer uma corrida para um funcionario da Marinha que confirmou para ele que no dia 7 de
setembro ndo importava se era indigena ou ndo, caso estivesse na rua fazendo baderna ia
levar pancada, afirmativa que o motorista reiterou, justificando que os indios andam
armados. Mas havia também aqueles que comentavam terem feito corridas para indigenas que
estavam acampados e sinalizando ser favoraveis a presenca indigena na cidade.

Sem duavidas, um dos motivos de se sentir esses extremos de opiniGes até nas corridas
de UBER se deve ao grande aporte de fake news naquelas semanas, em relacdo a presenca
indigena em Brasilia, bem como da circulacdo de videos — sobretudo de caminhoneiros — que
teciam ameacas ao acampamento indigena, visto por eles como organizado para criar
oposicdo ao ato bolsonarista. Eu mesma, naqueles dias, recebi de familiares preocupados
alguns desses videos que circulavam no whatsapp. A organizacdo da 2 marcha também
afirmou inimeras vezes preocupacdo, devido ao grande contingente de fake news e videos de
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ameacas a que tinham acesso naqueles dias, o0 que causava certo clima de apreensdo nos dias
da transigéo entre o acampamento “Luta pela Vida” e os primeiros dias de 22 marcha.

Organizados em torno da reivindicacdo do fechamento do STF e de uma intervencao
militar, apoiadores de Bolsonaro de todas as regides do pais se deslocaram até a capital do
pais para a realizacdo de um ato bolsonarista no dia 7 de setembro de 2021. Foi um grande
contingente de pessoas que esteve pela cidade, constantemente era anunciado nas radios e
programas de televisdo a superlotacdo da maioria dos hoteis. Priorizando o uso do verde e
amarelo, esses manifestantes desfilavam pela cidade com suas motos, carros, caminhdes e
onibus adesivados com imagens do ex-presidente e frases de apoio, conformando um
movimento pré-Bolsonaro, do qual parte dos participantes, sobretudo caminhoneiros, fixou
acampamento em um estacionamento proximo ao Teatro Nacional. As referidas fake news e
videos de ameaca que circulavam eram de cunho racista, ricos em misoginia e sempre em tom
odioso em relacdo a presenca indigena, chegou até a circular videos com afirmacbes de
interesse em derramar sangue indigena.

Conforme ja descrito, todo esse contexto fez com que a organizacdo do evento
decidisse que o dia 7 de setembro teria toda a sua programacao dentro do acampamento da
marcha, por preocupac¢do, como me disse Cristiane Pankararu, foi orientado que nenhum
indigena se some, por questdo de seguranca as manifestacdes contra Bolsonaro daquele dia,
pois o 6dio estava nas ruas e corpos indigenas sofrem perigo real. Inclusive, na madrugada do
dia 6 para o dia 7 foram inumeras as investidas bolsonaristas para desestabilizar o
acampamento das mulheres indigenas, como ameacas e buzinas no entorno do acampamento,
causando um clima de terror e revolta. Diante disso, a equipe de seguranca autdbnoma do
acampamento incentivou que ninguém caisse em provocacgdes, lembrando sempre que 0s
povos indigenas sdo educados e equilibrados.

Todo esse cuidado por parte da equipe de seguranca, somado a decisdo de nao sair do
acampamento no dia 7 de setembro, possivelmente evitou acontecimentos mais graves, visto
que o clima nas ruas escancarava o 0dio e 0 desejo por violentar, por diferentes meios, como
provocacdes, deboches, injarias raciais, misoginia, o0 que poderia chegar a a¢fes de violéncia
fisica. E necessario mencionar que no dia seguinte, em virtude da votagdo envolvendo a tese
do marco temporal, somaram-se também grupos vinculados a fazendeiros do agronegdcio.
Nesse dia, no evento da marcha foi informada a gravidade da situacdo na Esplanada dos
Ministérios, fazendo-se mencdo ao comparecimento de grupos armados a mando de grandes

fazendeiros.
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Dadas as ameacas e a presenca continuada desses grupos, a grande marcha — que sé
veio a acontecer no dia 10 — precisou ter a sua rota alterada, a fim de se evitar possiveis
violéncias com as pessoas que participavam da marcha. Se, inicialmente, a marcha se
direcionaria ao Supremo Tribunal Federal — STF, nesse novo trajeto ela se deslocou pela W3-
Sul, com o intuito de chegar a praca da entrequadra 703/704 da Asa Sul, onde fica um
monumento de homenagem ao indigena Patax6 Hahahde Galdino Jesus dos Santos,
brutalmente assassinado em 1997 por um grupo de jovens brasilienses que 0 queimaram vivo
enquanto dormia em uma parada de 6nibus. Na manhd do dia 10 de setembro de 2021
iniciaram entdo as preparagdes espirituais para a tdo esperada marcha, por meio de uma
multiplicidade de cantos, dancas, corpos pintados e ornamentados. Era possivel perceber que
a cada minuto que passava essa preparacdo espiritual tomava um novo patamar, rumo ao
momento de adentrar as ruas. Cristiane Pankararu, no palco da tenda principal, chamava a
todos para a concentracdo, momento em que repetiu diversas vezes que a mae do Brasil é
indigena. Ap6s um bom tempo de preparacao, as mulheres Mebéngdkre Kayapd tomaram a
frente em direcdo ao estacionamento onde estava o carro de som, ao lado da avenida onde a
marcha iniciaria. Nesse momento, entdo, cinco mil mulheres indigenas tomaram as ruas da
capital do pais.

Novamente, como percebi na 1% marcha, logo a avenida foi povoada por uma
multiplicidade de coletivos que tomava as ruas de Brasilia, juntamente com o carro de som,
no qual as liderancas realizavam seus discursos, e que era aberto a quem desejasse falar,
cantar ou realizar rezos. Nele, também havia uma grande faixa estendida que exibia a frase o0s
povos indigenas apoiam e confiam no STF. Os grupos durante a marcha, em sua maioria,
eram compostos pela juncdo de coletividades indigenas de uma mesma etnia, como aconteceu
entre os Guarani e entre 0os Guarani e Kaiowa, ou entdo por etnias mantendo aproximacao
entre povos, a exemplo dos Tupinambés que formavam um bloco, mas estavam praticamente
juntos de outros povos da Bahia, em torno do Movimento Unido dos Povos e Organizagcdes
Indigenas da Bahia — MUPOIBA, portando uma grande faixa da MUPOIBA com a frase de
efeito Demarcacgdo Ja!. Desse modo, também foi comum a formag&o de nucleos em torno de
organizacOes femininas indigenas e/ou organizacdes indigenas e em torno de regides como
Acre e Sul do Amazonas, como aparecia em uma faixa que ia a frente de um dos blocos
formados. Em comparacdo com a marcha entre acampamentos que acompanhei no dia 31 de
agosto de 2021, foi evidente que na marcha das mulheres na maioria dos casos foram as

mulheres que ficaram a frente de cada nucleo/delegacdo e/ou segurando faixas, ao contrario
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da marcha dos dias anteriores em que também era comum os homens estarem a frente
segurando faixas.

Em cima do carro de som, em parte do trajeto, estava uma importante lideranca do
povo Xokleng, a Cacica Kullung Teie da retomada Xokleng de Séo Francisco de Paula-RS,
do mesmo modo que aconteceu no 1° dia de votacdo do julgamento no STF, quando o0s povos
indigenas se direcionaram até a Praca dos Trés Poderes. As liderancas envolvidas com a
organizacdo da marcha, na maior parte do tempo, formavam um nucleo a parte, a frente de
uma das faixas principais da ANMIGA que dizia Mulheres originarias levando a cura a Mae

147 de cerca

Terra, e em outros momentos no entorno do carro de som. Carregavam um boneco
de 2 metros, imitagcdo do ex-presidente Bolsonaro, amarrado em um cip6 e portando a faixa
presidencial com a frase de efeito Fora Bolsonaro. O boneco foi um dos elementos que mais
chamou atencdo, antes da marcha sair as ruas, inclusive, as pessoas se revesavam ao lado do
boneco para fotos, tomando centralidade ao longo da marcha.

Durante o percurso da marcha, o boneco foi parte do ato performativo protagonizado
pelas liderancgas femininas, sendo surrado, arrastado e posteriormente queimado pelas maos
dessas mulheres. Interessa notar que todo esse processo de relacdo com o boneco foi
permeado por muitas risadas e atos de chacota e cumpriu com o papel de trazer ao ato politico
a dimensdo (e poténcia) das brincadeiras e risadas. A partir do humor e da diversdo,
concebiam-se entdo 0s processos de surra, arraste e, por fim, a queima. O conjunto desses atos
figurou como uma espécie de processo ritual. Na literatura, o artigo de Oiara Bonilla (2021)**®
aborda um processo ritual feminino entre os Paumari, em que um boneco também € surrado.
Esse boneco, o “patrdo”, representa o poder branco e, durante o ritual — com muito humor,
chacota e com pauladas direcionadas ao boneco™® - as mulheres operam para a “aniquilagdo
do poder”, mudanca de posicdes (presa/predador) e producéo de linhas de fuga, demarcando
ali que o humor figura para a subversdo da autoridade e da agressividade do “outro”.

Voltando a marcha, a primeira parada durante o percurso foi em frente ao prédio da
FUNAI, momento em que foi tecida muitas criticas aos gastos com aluguel, cuja despesa
mensal gira em torno de um milhédo de reais. Aqui houve predominio de frases de efeito como
Fora Xavier e Fora Bolsonaro, governo genocida, governo que mata violentamente, bem
como criticas as tentativas de impor medo ao acampamento indigena por parte dos

bolsonaristas apoiadores do governo. A lideranca Werreria anunciou que se 0 governo tenta

70 boneco ¢ obra do artista lbraim Nascimento.
148 O artigo aborda um ritual feminino de puberdade entre os Paumari.
149 0 boneco representa a figura ritual do “patriio”, figura regional de poder branco (BONILLA, 2021).
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matar os indigenas e usurpar as terras, coloca a policia e 0s poderes contra os indigenas, as
mulheres guerreiras tém armas maiores, tém a forga ancestral. Ainda, afirmou que no dia 7 de
setembro comecou a derrota de Bolsonaro, porque ele e sua corja saem envergonhados e elas
saem com orgulho da coragem das mulheres indigenas, 0 que os bolsonaristas mostraram para
0 Brasil e 0 mundo foi covardia. Além disso, afirmou que a FUNAI gasta 1 milh&o de reais
com aquele prédio em nome dos indigenas e do sangue dos povos indigenas, quem faz isso é
a doenca da nacdo, para a qual as mulheres indigenas séo a cura.

Concita Sopré, que coordenava a marcha de cima do carro de som, pediu a todas as
mulheres que prestassem atencdo naquele prédio, que essa € a FUNAI, onde se escondia o
ditador que tem influenciado as invasdes nos territdrios indigenas. Pediu entéo a todas e todos
que virassem de costas para a FUNAI, como ato de repudio, para dizer que Marcelo Xavier
ndo as representa e que as mulheres indigenas repudiam essa FUNAI, porque ela envergonha
a trajetdria da causa indigena. Nesse momento, as mulheres Patax6 decidem dancar um toré e
realizar o canto do toré. A letra do canto do toré nesse momento em frente ao prédio da
FUNAI afirmava:

Brasil vivia alegre era valoroso
Brasil que vive triste pra enfrentar

As nossas armas ja estdo seguras
E no momento mandou me chamar
As mulheres para ser feliz
Porque somos dono dessas terras,
O patria amada quando canta o seu hino
As mulheres compreendem o seu destino

Esse canto em questdo ¢ uma variagdo do “Hino Pataxd”, uma composi¢do Pataxo

feita em honra ao seu povo (VIEIRA, 2016, p. 47):

Brasil que vive alegre muito valoroso
Brasil que vive triste para enfrentar
As nossas armas ja estdo seguras
E no momento manda me chamar

Barra Velha para ser feliz
Porque somos donos dessas terras
O pétria amada quando canta o seu hino
Os Patax6 compreendem seu destino.

r

O “ritual do toré” ¢ uma manifestagdo que permeia diferentes etnias do nordeste
Brasileiro, tendo sido historicamente apontado, por parte de pesquisadores e pelo Estado,
como “diferen¢a necessaria para a marcagdo da identidade étnica”, desde os primeiros

processos de reconhecimento étnico na década de 1930 (HERBETTA, 2012). Segundo Vieira



219

(2016), em se tratando do povo Pataxo, o toré (ou Awé) se trata de um ritual realizado com
muita frequéncia, consistindo em uma “reunido em torno de cantos ¢ dangas”, com o intuito
de trazer “unidio” e “forgas positivas” para toda a aldeia. E um ritual usado tanto para festejo
como para luto, ambos 0s casos para buscar unido e concentracdo de forcas. Ainda, afirma a
importancia da pisada e da voz para um ritual de toré, que “ndo sdo objetos, mas fazem toda a
diferenca”, conforme Herbetta (20212), pois o toré é “uma experiéncia corporal”. Cabe
considerar, conforme material didatico “Cantando as Culturas Indigenas (GERLIC, 2012),
elaborado junto a professores indigenas, que o canto do toré € uma expressao musical em
comum entre povos indigenas nordestinos, sendo fundamental como canal “pedagogico” de
afirmacao e revitalizagéo da cultura.

Na sua versao durante a 22 marcha esse canto do toré contou com algumas variagdes,
como a substituicdo das partes referentes aos Pataxds por mulheres, bem como a mudanca
para o era valoroso e ndo mais muito valoroso e a substituicdo do alegre por triste,
substituicdes que denotam diferencas devido diante do governo Bolsonaro, bem como o
contraponto da presenca das mulheres indigenas, que repetidas vezes no percurso afirmaram
que estdo prontas para conduzir o pais. A lideranca Pataxd que subiu no carro de som para
cantar o toré havia anunciado que outros governos nunca foi bom, mas ruim igual a esse ndo
tem. Por isso, o0 canto do toré seria para dizer que € vergonhoso o governo Bolsonaro, mas
também afirmar que o governo somos nés e nos podemos tirar. Em paralelo ao toré,
liderancas femininas indigenas, como Cristiane Pankararu, Sonia Guajajara, Jozileia
Kaingang e Braulina Baniwa comecaram a correr na avenida em frente ao prédio da FUNAI,
portando o boneco Bolsonaro amarrado em um cipd. Nessa corrida, 0 boneco de Bolsonaro
foi arrastado e também levou uma surra das mulheres indigenas, como foi bastante
comentado, o que promovia o riso generalizado entre quem acompanhava o ato.

Apds essas manifestacGes, Concita SGpré fez um discurso, no qual afirmou que essa
gente da FUNAI e essa gente do governo estdo podres e doentes, por isso as mulheres
indigenas se deslocaram de suas terras para dizer que a unica solugé@o € 0s povos originarios,
diante dos gemidos da terra e da podriddo que o dinheiro tem feito com a sociedade, que
também vem de tudo aquilo que sai da mente do homem branco. Concita também afirmou
que futuramente os brancos védo olhar e lembrar desse dia, de quando elas falaram que a
verdadeira cura vem da mata, vem da natureza, e de seus habitantes, porque nés amamos e
somos a natureza. Para finalizar gritou Fora Bolsonaro e Fora Xavier, frases de efeito que o
grande publico da marcha repetiu inimeras vezes. Nesse momento em frente a FUNAI, outra

denuncia com relagdo ao governo, foi referida como a atitude de colocar indio contra indio,
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como afirmou a cacica e lideranga Kullung Xokleng, o que ela considerou como investidas
para acabar com a nacao indigena do Brasil.

Apols as manifestacdes de repudio a gestdo de Marcelo Xavier na FUNAI, que se
alinhava com a agenda anti-indigena do governo Bolsonaro, a marcha seguiu pela W3-Sul,
por onde as liderancas seguiram arrastando o boneco Bolsonaro, que ja estava bastante
desfigurado. Em certa altura do percurso, se iniciou um outro canto do toré, cuja letra nesse
momento em que a marcha seguia pela W3-Sul — e também em inimeros outros momentos do

evento — dizia assim:

Bahia terra do coco e azeite de dendé
A &gua do coco € doce, eu também quero beber

Vamos dancar, balan¢ar o cachimbé
Trazer o Bolsonaro amarrado no Cipé
No livro “O ritual sagrado: a religido indigena do povo Xukuru do Ororuba” (MELO,
2020, p. 303) esse canto é apresentado como “ponto dos encantados baianos™**, da seguinte

maneira:

Bahia terra de coco
De Azeite de dendé
A agua do coco é doce

Eu também quero beber
Vamos trabalhar
E desmanchar o catimb6
Amarrar 0s inimigos
Na pontinha do cip6
A variacdo do canto entoada na marcha demonstrou um grande potencial agregador,
de maneira a ser acionado, assim como em diversos outros momentos do evento em que foi
cantado, como elemento unificador diante da multiplicidade de povos, que em outros
momentos se manifestavam por meio de uma ampla gama de cantos e dancas, proprios de
cada cosmologia indigena. Esse canto do toré de trazer o Bolsonaro amarrado no cipd
também teve o potencial de agregar apoiadores ndo indigenas que acompanhavam a marcha,
bem como aqueles que passavam pela marcha e a apoiavam visto que, ap0os varias repeticdes
do canto, tanto a diversidade de coletivos indigenas, quanto os apoiadores ndo indigenas

estavam repetindo-0, acompanhando a coletividade indigena.

%0 Nessa obra, um ponto é apresentado enquanto elementos religiosos de ligagdo entre os indios e os
“encantados de luz” (MELO, 2020, p. 302). Esse ponto, em especifico, ¢ afirmado como com influéncia do
Ponto Baiana 11 da umbanda.
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Outro ponto alto da marcha, durante a passagem pela W3-Sul, foi o0 momento de seu
encontro com algumas residéncias onde havia bandeiras do Brasil expostas. Delas, sairam
para fora apoiadores do presidente Bolsonaro. Em uma mesma residéncia, no térreo uma
mulher se dedicava a filmar a marcha indigena, enquanto tecia comentarios e demonstrava
expressoes faciais de desdenha/desprezo. Nesse momento, a marcha fez sua segunda parada
no percurso e um indigena da marcha se dirigiu até essa mulher que, assustada, seguiu
gravando. Ele entdo entrega uma flor para ela, que ficou completamente sem reacdo, apenas
seguiu filmando. Em seguida, da sacada dessa mesma residéncia, outra mulher saiu para fora
e comecou a beijar e abracar a bandeira do Brasil exposta na sacada, acenando aos
manifestantes em tom de deboche.

Evidentemente, o seu gesto ndo simbolizou um ato de amor para com a diversidade
que compde a “nac¢do” e sim sinalizou a manifestacdo de seu desprezo pelos indigenas e 0 seu
apoio ao governo Bolsonaro. Na casa ao lado, outras pessoas se limitavam a filmar com seus
celulares e a rir de maneira efusiva. Enquanto isso, Concita S6pré gritou no microfone que o
verde e amarelo ndo tem dono e que o Brasil tem cara de india, pedindo entdo para a marcha
seguisse seu percurso. Ali, nesse momento em frente a bandeira do Brasil, alguns indigenas
erguiam arco e flecha, outros seguiam seus cantos e rezos, e alguém balancava — bem em
frente a bandeira do Brasil exposta na sacada - uma bandeira vermelha com a frase de efeito
Fora Bolsonaro. Notoriamente, havia ali um grande contraste visual (e também sonoro), do
encontro entre o verde e amarelo de poucos e todo aquele colorido que compunha a 22
marcha.

Depois disso, a marcha seguiu até chegar na praca onde fica 0 monumento de
homenagem a Galdino Patax0, onde também se repetiu o canto do toré de trazer o Bolsonaro
amarrado no cip0, que era repetido pelos coletivos indigenas e apoiadores ndo-indigenas.
Logo em seguida, se formaram varias rodas de cantos e dancas e as liderancas comecaram a
discursar no carro de som. Concita SGpré iniciou dizendo que primeiro o Povo Pataxé ia fazer
um ritual de homenagem a Galdino, para depois as mulheres indigenas queimar Bolsonaro, ao
gue os presentes manifestaram concordancia gritando e agitando maracas. Sonia Guajajara
mencionou que essa grande diversidade de mulheres indigenas sdo como agua, crescem
qguando se reunem, que quando mulheres indigenas de todo o pais se unem, elas séo a
resisténcia da terra e a cura da mente para reflorestar um Brasil devastado, por conta de uma
elite que sO pensa em agronegocio, desmatamento, poluicdo, e as mulheres indigenas néo
aceitam mais esse desrespeito, motivo pelo qual as mulheres indigenas marcham a mais de

521 anos, a marcha das mulheres indigenas ndo comeca em 2019, a marcha € todo dia,
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fazendo aluséo aos cotidianos violentos enfrentados também nos contextos locais e as suas
resisténcias.

Na sequéncia, Célia Xakriaba fez seu discurso, lembrando que ali naquele local um
indigena foi violentado e queimado e que a justica tem sido cega, violando os direitos dos
povos indigenas. Nesse interim, Célia lembra que Bolsonaro havia nomeado para cargo
comissionado na policia federal um dos assassinos de Galdino Pataxd. Sobre esse fato, cabe
explicitar que Galdino foi brutalmente assassinado enquanto dormia em uma parada de 6nibus
na W3 Sul, por cinco jovens brasilienses que o queimaram vivo na madrugada de 20 de abril
de 1997, data em que Galdino estava em Brasilia reivindicando a demarcagdo das terras do
povo Patax0 H&hdhde. Em janeiro de 2020, Bolsonaro designou Gutemberg Nader de
Almeida Junior, um dos cinco assassinos de Galdino, para cargo comissionado na Policia
Federal, em que permaneceu por 11 meses™. Todos os cinco envolvidos com o crime fazem
parte da elite do funcionalismo publico brasiliense, com altos salarios e uma série de
privilégios™.

Logo em seguida, o povo Pataxd iniciou um ritual de homenagem a Galdino Pataxo e
também de protecdo para todos os indigenas que seguem na luta. Em frente ao monumento de
Galdino, indigenas Pataxd, entre eles familiares proximos de Galdino, entoaram cantos e
dangaram, enquanto portavam um cartaz que dizia Terra, Paz, Galdino Presente, ao lado de
uma bandeira do Brasil com manchas de sangue. Concita S6pré chamou ao carro de som
indigenas Patax0, da familia de Galdino, para fazer um canto e prestar suas homenagens.
Enquanto aguardavam, Sonia Guajajara discursou acerca da escolha do novo percurso da
marcha, por ser simbolo da resisténcia e da forca das mulheres indigenas.

Para ela, queimaram Galdino, mas agora as mulheres indigenas ndo vdo mais permitir
gue nenhum indigena e nenhuma indigena sejam queimados, que quem tem gue ser queimado
é o presidente da republica. Com isso, reforcou a todos e todas para manter a concentracao na
praca, que na sequéncia as mulheres indigenas iriam queimar Bolsonaro, que naquele dia ja
havia levado uma surra das mulheres indigenas, porque ele ndo merece ser o presidente dos
povos indigenas. Além disso, na oportunidade ela fez mencéo aos ruralistas, avisando que
ndo colocam medo nas mulheres indigenas, porque a luta delas ja tem cinco séculos e elas séo

a raiz desse pais. Sonia repetiu algumas frases de efeito como a mée do Brasil é indigena e o

11 Conforme reportagem do Brasil de Fato. Disponivel em:

https://www.brasildefato.com.br/2021/08/31/governo-bolsonaro-designou-assassino-do-indio-galdino-para-
cargo-de-confianca-na-prf .

152" Conforme reportagem do Brasil de Fato. Disponivel em: https://www.brasildefato.com.br/2022/04/20/25-
anos-da-morte-de-galdino-assassinos-estao-na-elite-do-funcionalismo .
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https://www.brasildefato.com.br/2021/08/31/governo-bolsonaro-designou-assassino-do-indio-galdino-para-cargo-de-confianca-na-prf
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Brasil € terra indigena. Nesse momento, outras liderancas, entre elas Cristiane Pankararu e
Jozileia Kaingang, comegam a queimar o boneco Bolsonaro, o que fez com que se formasse
um enorme circulo ao redor da queima do boneco, onde todos vibravam.

Em paralelo, Sonia do alto do carro de som seguiu seu discurso, afirmando que ao
queimar o Bolsonaro o que as mulheres indigenas pretendiam era queimar o preconceito,
qgueimar o racismo e queimar o fascismo, para dizer Fora Bolsonaro, momento em que
iniciou um coro unissono queima, queima, queima, pedindo pela queima do boneco, ja em
curso. Ja Sonia, seguiu dizendo que ndo iriam mais aceitar invasores nos territorios indigenas.
Discursou também contra o projeto de lei 490, que quer deixar a boiada passar, mas que elas
ndo vao deixar o agronegdcio destruir seus territorios, por isso estdo ali também para dizer
ndo ao agronegocio, e para defender todos os biomas, que sdo garantia da biodiversidade que
garante a vida no planeta.

As mulheres indigenas entdo sdo mencionadas por Sonia como construtoras do bem
viver para toda a humanidade, como a cura da terra. Nesse momento, Sonia gritou: fogo no
fascismo, fogo na ditadura, fogo no racismo e também fogo no machismo e acrescentou que
as mulheres indigenas nunca mais voltardo para o lugar onde as colocaram, porque estdo
prontas para ocupar 0s espacos de poder e conduzir o pais, ndo queremos ser coadjuvantes,
nds queremos € ter protagonismo na historia. Por fim, afirmou que elas continuardo
marchando, para que nenhuma fique no meio da estrada, para que nenhuma mais seja
violentada, que mais nenhuma seja assassinada, para lutar contra o feminicidio indigena,
contra a violéncia que entra nos territorios, portanto, essa € apenas a segunda marcha,
continuardo marchando contra o preconceito, 0 racismo, o fascismo, o machismo e em defesa
dos territérios indigenas. Sua fala foi complementada por Célia Xakriaba, com um de seus

versos rimados (loas Xakriaba):

Nds somos forca ancestral
Nd&s nunca estamos s
Cinco séculos de resisténcia
Esse ano completa 521
Bolsonaro e seus ministros
Sdo o0s novos Cabrais do século 21
Nés somos povos que resistem com a forca do brotar
Nés vamos continuar passando urucum em Brasilia
Mas a boiada em nossos territérios
As mulheres indigenas n&o vao deixar passar

Em seguida, familiares de Galdino Patax0, muito emocionadas, discursaram e

cantaram no carro de som. Uma sobrinha de Galdino afirmou ser sempre muito emocionante
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para eles, Patax0s, estar nessa praga e falar do que aconteceu, que ela chamou de ato de
covardia, esse ato de queimar vivo um ser humano sé porque € indio. Reiterou que o que
Galdino buscava em Brasilia era a demarcacao das terras do povo Pataxd Hahdhde e que
entristece muito estar em Brasilia nesse momento recebendo ameacas, pois s6 buscam paz,
sossego, demarcacao, elas estdo ali porque buscam a vida. Depois de seu discurso comegou

um canto do toré:

Eu sento na bawai e peco forca a Tupd
Eu sento na bawai e peco forca a Tupd
(:) Tupa no Itora que da forca aos Ha-Ha-Hae
O Tupa no ltord que da for¢a aos Ha-H&-Hae
Para meu Apekoi brilhar junto com Bekoi
Para meu Apekoi brilhar junto com Bekoi
O Tupa no Itora que da forga aos Ha-Ha-Hae
O Tupa no Itord que déa forca aos Ha-Ha-Hae

Esse canto do toré é apresentado por Gerlic (2012, p. 35) como um canto de abertura e
fechamento do toré, por meio do qual indigenas Patax6 pedem a Tupa por forca para o corpo
brilhar junto com o sol. Ao terminar o canto, puxou algumas frases de efeito: Ndo ao Marco
Temporal, Fora Bolsonaro, Dermarcacao ja e O Brasil € nosso. Ap6s sua manifestacao, outra

lideranca Patax6 puxou novamente o canto do toré de trazer o Bolsonaro amarrado no cip0 e

na sequéncia puxou o canto do guerreiro Galdino:

Vocé pensa que o indio é bobo
O indio nédo é bobo nédo

O indio é dono da terra
O indio é um bom irméao
E por esse Brasil afora
Tem indios de toda nacao
O que aconteceu agora com a morte de nosso irmao
O Galdino perdeu a sua vida querendo demarcagdo
O direito e o dever

Vamos lutar pelo nosso irméo

Aqui, foram feitos alguns discursos acerca do episodio da morte de Galdino, sendo
referido que foi queimado pelo homem branco, e que a escolha por levar a marcha até a praca
do monumento de Galdino foi também um protesto contra a atitude de Bolsonaro, de nomear
para um cargo de confiangca um dos assassinos de Galdino, assim como também protestam
contra os ministros de Bolsonaro e suas investidas de violéncia e destruicdo dos territorios
indigenas. Depois disso, Concita Sopré pediu a todos que ndo se dispersassem no retorno da
marcha, como uma medida de cuidado, devido as ameacas recebidas, sendo importante que

todos retornassem ao acampamento juntos. NO percurso, se seguiram as manifestacdes de
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cantos e dancas. Ao chegar em frente do acampamento da FUNARTE, como um dos atos de
encerramento da marcha, Concita SGpré disse viva as mulheres indigenas e viva todos 0s
biomas, pronunciando que elas estavam ali lutando pela vida. Pediu entdo para encerrar com

o0 canto do toré (se referindo ao canto de trazer o Bolsonaro amarrado no cipo).

*k*k

A marcha foi o0 momento mais esperado durante o evento todo, e ela foi
abundantemente ocupada pelas mais de 5 mil mulheres indigenas que estiveram em Brasilia.
A poténcia da marcha esteve, em partes, associada a sua capacidade de construir
narrativamente e performaticamente um nds circunstancial, que é o nds mulheres indigenas.
Ele ndo é dado, tampouco cristaliza uma identidade fixa e comum entre todas as mulheres
indigenas, que sdo diversas, mas € um nos que as conecta, as coloca em relacdo, em alianca,
desde um processo de subjetivacao que se da no encontro entre essa diversidade de mulheres e
se da por meio das acBGes na marcha. Durante o percurso da marcha, essa construcao pode ser
notada por meio de muitos elementos, como as narrativas das liderancas femininas indigenas,
0s gritos de ordem e também as faixas que eram carregadas, a exemplos das grandes faixas da
ANMIGA, que continham afirmagdes como as originarias da terra: a mde do Brasil é
indigena e mulheres indigenas: levando a cura a mée terra.

Como ja mencionado, a nocdo de originarias opera na direcdo do reconhecimento
historico das presencas femininas indigenas, bem como enquanto afirmacao de processos de
retomadas, reforcados nos momentos de luta e também pelas continuas investidas dessas
mulheres em construir seus mundos e se conectar com ancestralidades e a terra. E importante
notar que essas construcdes narrativas também formam um nivel de diferenciacdo entre as
movimentacGes das mulheres indigenas e o movimento indigena ampliado, embora ndo de
maneira a formar uma oposi¢cdo com os homens indigenas, e sim um retorno ao feminino — no
sentido de poder e protagonismo feminino - que se alastra a0 movimento indigena’*®. Essa
diferenca € parte do processo de construcdo dessa alianga nas ruas, fundamental para manter a
mobilizacdo feminina indigena, principalmente se notarmos que assim se constréi uma
perspectiva de protagonismo feminino na politica indigena, em primeiro plano e ao lado dos

homens, o que incide também como processo de cura da terra,