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RESUMO

A intolerancia religiosa contra as mulheres nos tekoha Guarani e Kaiow4 em Mato Grosso do
Sul vem sendo impulsionada pela intervencdo das igrejas pentecostais nas comunidades
indigenas. Tal intolerancia revela o fenémeno de colonialidade da fé, suscitado pelo abandono
estatal dos povos originarios e por polarizacGes religiosas, que levam a subordinagdo das
mulheres e a violéncia de género. Assim, é valido indagar: como a colonialidade da fé interpde
barreiras de intolerancia religiosa e de género a ponto de promover a violacdo aos direitos
humanos das mulheres Guarani e Kaiowa em Mato Grosso do Sul? O objetivo do estudo é
analisar o impacto da auséncia do Estado para a abertura de espacos as religiGes pentecostais
no universo examinado e os efeitos disso sobre o aumento da violéncia exercida contra as
Nandesy e das violagbes aos seus direitos humanos. Especificamente, interessa identificar os
fatores que determinam a presenca de agentes da religido pentecostal nas aldeias Guarani e
Kaiowa; mapear o cenrio de intolerancia religiosa e as violéncias enfrentadas pelas Nandesy
e; avaliar as implicacGes da atuacdo de agentes do pentecostalismo na cena comunitaria e nos
casos de violacdo aos direitos humanos das mulheres indigenas. A reflexdo utiliza os aportes
dos estudos decoloniais, desde a perspectiva de género e da teoria critica feminista. A
abordagem € qualitativa e agrega pesquisa documental, com base no ordenamento internacional
de protecdo a minorias e aos direitos humanos, e trabalho de campo junto aos grupos Guarani
e Kaiowa (2021-2022). Para tal, sdo empregadas andlise de discurso critica e etnografia politica,
apoiadas por técnicas de observacdo participante e escuta sensivel. Os resultados obtidos
ressaltam o impacto negativo da auséncia do Estado nas aldeias Guarani e Kaiowa e do primado
evangélico-petencostal nesse meio. Cenario ainda mais negativo para as mulheres indigenas,
cujo protagonismo na transmissao da cultura e da religido do seu povo € cerceado pela igreja
por préticas e discursos moralizadores.

Palavras-chave: Mulheres Guarani e Kaiowa. Intolerancia Religiosa; Nandesy; Colonialidade
da Fé; Igrejas Pentecostais.

VIEIRA, Thais. Religious Intolerance, Violation of Human Rights and Coloniality of Faith: Pentecostal
Churches and Guarani and Kaiowa Women in Mato Grosso do Sul (2018-2022).



ABSTRACT

Religious intolerance against women in the Guarani and Kaiow4 tekoha in Mato Grosso do Sul
has been driven by the actions of Pentecostal churches present in these Indigenous Lands. This
intolerance is reflected in the polarizations that occur in indigenous lands, in the accentuation
of gender hierarchies, subordination of women, in addition to gender violence that occurred
through the role of the church. In this sense, this research had as general objective to understand
how the absence of the State in the Guarani and Kaiowa villages opened space for the action of
evangelical and Pentecostal religions that started a series of human rights violations within the
scope of the Guarani and Kaiowa villages. And as a starting question: how does the coloniality
of faith interpose barriers of religious and gender intolerance, violating the human rights of
indigenous women in the Guarani and Kaiowa villages in Mato Grosso do Sul? The specific
objectives, in turn, are based on the identification of the factors that determine the presence of
the Pentecostal religion in the Guarani and Kaiowa villages; identification of the violence
suffered by the Nandesy Guarani and Kaiowéa and; identification of the rights that the
Pentecostal church has violated in indigenous villages. The reflection uses the contributions of
decolonial studies, from the perspective of gender and feminist critical theory. The approach is
qualitative and combines documentary research, based on the international order for the
protection of minorities and human rights, and fieldwork with the Guarani and Kaiowa groups
(2021-2022). To this end, critical discourse analysis and political ethnography are used,
supported by participant observation and sensitive listening techniques. The results obtained
highlighted the negative impact of the absence of the State in the Guarani and Kaiowa villages
and of the evangelical-petencostal primacy in this environment. An even more negative
scenario for indigenous women, whose role in transmitting the culture and religion of their
people is curtailed by the church through moralizing practices and discourses.

Keywords: Guarani and Kaiowa women; Religious intolerance; Nandesy; Coloniality of
Faith; Pentecostal churches.
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Epigrafe

A conhecida pintura de Victor Meirelles, A primeira
missa no Brasil, baseada na carta do escrivéo da frota
portuguesa, Pero Vaz de Caminha, retrata a chegada as
costas do Brasil da frota de Pedro Alvares Cabral. Ela
sera saudada por Capistrano de Abreu [1883],
destacado historiador e intelectual influente, como a
legitima “certiddo de nascimento do Brasil”. Pintada
em Paris e recebida em 1861 com grande pompa e
satisfacdo. Muito celebrada no Segundo Reinado, logo
se transformou na imagem oficial do surgimento do
pais, sendo repetidamente reproduzida em livros
didaticos e até em cédulas monetarias. E a mais forte
autorrepresentacdo do Brasil, inculcada pela escola e
naturalizada por toda a populacdo letrada. Nela, os
indios, bastante estetizados, parecem fundir-se com a
natureza, ndo sendo efetivamente protagonistas — mas
apenas testemunhas — da histéria da nacdo e de seu
préprio destino.

Jodo Pacheco de Oliveira (2016, p.16).
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INTRODUCAO

Talvez uma das maiores preocupacdes na construcdo desse trabalho tenha sido lidar com
a dificuldade de alguns cientistas politicos em reconhecer os povos indigenas como referéncias
de estudo da sua area. Nesse sentido, sinto-me na obrigac&o de justificar, nas primeiras linhas
desta tese, em qual seara da Ciéncia Politica esta pesquisa se encontra. Como assevera 0
politélogo peruano Francisco Mir6 Quesada (2001, p.21), “a politica ¢ uma criacao, atribuicao
e caracteristica humana” e isso leva a Ciéncia Politica a conceituar a politica como “uma
atividade humana e uma relagdo inter-humana”. Sendo assim, o fato de sermos mulheres ou
homens, brancos, indigenas ou negros, ou seja, a condigdo humana nos transformaria em seres
politicos, que fazem politica; mesmo a ndo institucionalizada. Contudo, como adverte Mird
Quesada, esse tipo de defini¢do “é insuficiente para explicar o que € a agdo politica”.

A efeitos de qualificar o entendimento sobre o carater politico da atividade humana e
das relacbes humanas, o autor considera adequado incorpora-las a determinados tipos de
condutas. Mas ndo apenas isso, adverte que tais condutas precisam estar vinculadas ao
exercicio, a distribuicdo e a organizacdo do poder, incluidas ai as decisdes publicas que afetam
o coletivo e, também, as inameras formas de expressdo do poder politico. Nesse tom, para Mird
Quesada (2001) a politica ndo é parte de uma realidade isolada, antes esta imersa em uma série
de relacdes intersubjetivas, que situam as pessoas em areas como economia e direito, passando
por ciéncia, arte e tecnologia, até chegar aos ambitos da tradi¢do, da familia e da religido, para
citar apenas estes.

Logo, assevera 0 autor, ndo procede compreender-se a variavel politica como uma
realidade social Unica e indivisivel, uma vez que ela se concentra nas acdes intersubjetivas
daquilo que é nomeado como sociedade. Nesse sentido, considera que a politica ndo pode ser
estudada, investigada ou entendida como algo desvinculado do comportamento, de questfes
pautadas na ideologia da diversidade ou dos interesses de grupos sociais. Ao lado disso,
reconhece a politica como um fendmeno social sujeito a mudancas e variagdes, vez que os fatos,
0s eventos e 0s processos politicos ndo sdo estanques e sofrem modificagdes no decorrer da
historia. Por consequéncia, as diversas culturas espalhadas no cenario mundial sdo tributarias
de formas diversas de agdo e organizacao politicas.

De igual modo, o exercicio e a distribuicdo do poder sofrem mutagdes a depender da

cultura que estéa sendo estudada. Existe a possibilidade de se encontrar semelhancas universais
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na historia politica de culturas diversas, materializadas no embate entre grupos opostos, no
modo de controlar o poder ou, ainda, na maneira de integrar diferentes individuos e gerar coeséo
social. Entretanto, se é possivel encontrar semelhangas interculturais, é plausivel afiancar que
a agdo politica ¢ mutavel e variavel, “produto de um conjunto de préticas intersubjetivas
relacionadas com o exercicio e a distribui¢do do poder” (MIRO QUESADA, 2001, p.35).
Circunstancias nas quais o poder manifesta-se como “dominagéo, influéncia e autoridade”. Para
fins deste estudo, importa destacar os elementos dessa nocédo de poder de Mird Quesada e
associa-los aos arrolados por pensadores decoloniais como Anibal Quijano (2001), que define
0 poder como fruto da coexisténcia de dominagdo, exploracdo e conflito. Elementos
indispensaveis para abordar a realidade dos povos indigenas e compreender a relagédo entre a
intolerancia religiosa e a violagdo aos direitos humanos tratada nesta tese, volta-se ao assunto.

A intolerancia religiosa pode ser situada entre os temas centrais no debate politico e
social brasileiro. Os Gltimos anos, especialmente, 0s que marcam a chegada ao poder de um
presidente de extrema direita, expuseram essa intolerancia em cenas de ofensa e perseguicao
religiosa, dando lugar a agressdes muitas vezes dirigidas contra pessoas e simbolos de religides
de matriz africana e, igualmente, religibes de matriz indigena. A extrema direita acentuou a
centralidade do cristianismo no Brasil, dando énfase as praticas pentecostais. A bancada
evangélica do Congresso Nacional tomou grandes propor¢Ges no periodo de 2019-2022,
encorajada pelas acdes da entdo primeira-dama e da ministra da pasta da Mulher, da Familia e
dos Direitos Humanos. Tem-se, entdo, dois grandes nomes do pentecostalismo brasileiro, e da
defesa do conservadorismo, somados a do entdo presidente da replblica que defendia
abertamente um Estado evangélico com o lema: "Brasil acima de tudo, Deus acima de todos".

A questdo religiosa no Brasil e em distintas partes da América Latina é acompanhada
por uma tendéncia de crescimento dos grupos evangélicos na regido. Outra tendéncia é a de que
estes grupos venham a suplantar o catolicismo em numero de adeptos. Dados do penultimo
Censo Demogréfico do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE, 2010), indicam
gue nagquele momento a populacgéo de evangélicos era de 42.275.440 milhdes de pessoas, contra
123.280.172 milhdes de brasileiros declaradamente pertencentes a Igreja Catélica Apostolica
Romana. Pesquisa de opinido do Instituto DataFolha, divulgada em janeiro de 2020 no jornal
Folha de Séo Paulo, registrava que a proporc¢do de catolicos correspondia a 51% das pessoas
entrevistadas, enquanto a de evangélicos equivalia a 31% delas. A mesma matéria noticiava que
em pouco mais de uma decada os evangélicos poderiam suplantar os catélicos no Brasil

(BALLOUSSIER, 2020). Nessa linha, calculos elaborados com base em séries historicas de
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dados censitérios situam o inicio do declinio dos grupos catélicos e do crescimento dos grupos
evangélicos na segunda década do seculo atual. Projecdes de demografos do IBGE indicam
que entre 0 ano de 2022 e o de 2032 o percentual de catdlicos tende a diminuir de 49,9% a
38,6%, enquanto o de evangélicos deve aumentar de 31,8% a 39,8%, no mesmo periodo
(ALVES et al., 2017).

O aumento proporcional de adeptos das comunidades evangélicas, especialmente
pentecostais e neopentecostais, tem reflexos em diversas areas da vida brasileira, incluida a
politica. Tal fenbBmeno, como dito antes, interfere sobremaneira na composicao do parlamento
brasileiro, elegendo, inclusive, uma bancada propria no Congresso Nacional. Conforme o site
da Camara dos Deputados, em 2022 a Frente Parlamentar Evangélica (FPE) contava com 201
deputados federais e 8 senadores. No caso da cdmara baixa, composta por 513 deputados eleitos
por voto proporcional, a FPE ocupava 39,18% das vagas parlamentares (CAMARA
LEGISLATIVA, 2022).

Diante do cenario pautado pela religido cristd e por sua imbricagdo com o Estado
brasileiro, foi registrada uma alta substancial nas denuncias referentes & intolerancia religiosa.
Tais acusacgOes ocorrem no Brasil a partir do Disque 100, nimero telefonico do Estado para
acolher dendncias sobre violagéo de Direitos Humanos. Estatisticas sobre intolerancia religiosa
(2019-2021), divulgadas pelo Ministério da Mulher, da Familia e dos Direitos Humanos,
embora possam ser questionadas, totalizavam “477 casos de intolerancia religiosa no ano de
2019, 353 no ano de 2020 ¢ 966 casos no ano de 2021” (SANTOS; DIAS ¢ SANTOS, 2023,
p.35). Ressalvado o recuo dos numeros em 2020, atribuido ao isolamento social gerado pela
pandemia da COVID 19, chama a atencdo o fato dos casos de intolerancia denunciados em 2021
terem duplicado em relagdo a 2019. De qualquer forma, tais registros priorizam o quantitativo
de casos, o que dificulta verificar quais séo as religiGes mais sujeitas a intolerancia. E néo
apenas isso, as intolerancias dirigidas a fé dos povos indigenas tendem a ficar a margem das
estatisticas, reproduzindo outras auséncias, a exemplo do que ocorre nas avaliacdes académicas.

No vinculo estabelecido entre a igreja e os Guarani e Kaiowa, a intolerancia religiosa
reflete-se nos atos de violéncia praticados nos territorios indigenas. Nesse patamar, a violéncia
recai nos corpos de ancids Nandesy, ancifos Nanderu, mulheres adultas e mulheres jovens, o
que direciona esta pesquisa para 0s aspectos de género presentes nessa realidade. Com efeito, a

teoria decolonial e a perspectiva de género sdo empregadas nesta tese tanto para a analise das
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violéncias sofridas por mulheres quanto para a compreensdo das violéncias contra homens
ancidos, descritas aqui como emasculacéo.

A pesquisa se propbe a estudar a inser¢do das igrejas pentecostais nos territdrios
indigenas Guarani e Kaiowa, tendo como ponto de partida as assimetrias de poder e as
hierarquias de género, definidas sob a perspectiva da colonialidade da fé. Como cientista
politica, busco compreender os fatos, acontecimentos e processos politicos que se ddo a partir
dessa relacdo conflituosa e, ao mesmo tempo, duradoura. Assim, ndo me atenho a uma questéo
de andlise juridico-institucional, bastante trabalhada pelo nucleo duro da ciéncia politica no
Brasil, mas procuro entender as aces, as interacdes politicas e a conduta politica exercidas por
ambas as partes.

O objetivo central do estudo € analisar o impacto da auséncia do Estado para a abertura
de espaco as religides evangélicas e pentecostais no universo examinado, e os efeitos disso
sobre 0 aumento da violéncia exercida contra as Nandesy e das violagbes aos seus direitos
humanos no ambito das aldeias Guarani e Kaiowa. Os objetivos especificos, por sua vez,
pautam-se pelo interesse em identificar os fatores que determinam a presenca de agentes da
religido pentecostal nas aldeias Guarani e Kaiowa; mapear o cenario de intolerancia religiosa e
as violéncias sofridas pelas Nandesy e; avaliar as implicacdes da atuacdo de agentes do
pentecostalismo na cena comunitaria e nos casos de violacdo aos direitos humanos das
mulheres.

A ingeréncia religiosa no contexto das comunidades referidas é denominada, para fins
deste estudo, de colonialidade da fé, associando-se a esta a nogéo de colonialidade de género.
Assim, interessa indagar: como a colonialidade da fé interpde barreiras de intolerancia religiosa
e de género a ponto de promover a violagdo aos direitos humanos das mulheres Guarani e
Kaiowa em Mato Grosso do Sul?

Para responder a questéo de partida e aos objetivos propostos fez-se necessario associar
0 conceito de geocultura da religido ao de colonialidade da fé. O primeiro conceito, geocultura
da religido, busca compreender como o discurso religioso ocidental discrimina e violenta
qualquer outro discurso que a ele ndo se assemelhe, introduzindo aspectos neoconservadores
que ndo faziam parte do ambiente das aldeias indigenas. O segundo conceito, colonialidade da
fé, permite examinar o dominio exercido pela religido nos contextos sociais Guarani e Kaiowa,
levando em conta pontos relativos as dominacGes de género como principal aspecto da

ressignificacdo religiosa dos discursos da igreja. A ressignificacdo do género traz, por si so,
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uma nova organizagdo no contexto de vida Guarani e Kaiowa e, além de sua interferéncia no
cotidiano de mulheres e criangas, também faz parte da emasculacdo dos homens, principalmente
quanto a realidade vivida hoje pelos Nanderu. A teoria decolonial e os aportes dos estudos de
colonialidade do poder, do ser e de género serdo fundamentais para a leitura do caso proposto.
Os aspectos politicos e humanitérios presentes nesse aparato tedrico sdo Uteis para aprofundar
a analise sobre os efeitos neocoloniais da presenca da igreja nos territorios indigenas.

Ainda sobre o aporte tedrico do estudo, corrobora-se a ideia defendida por Ochy Curiel
(2020, p.124), quando diz que: “As propostas decoloniais, em suas diferentes expressoes,
oferecem um pensamento critico para entendermos a especificidade historica e politica de
nossas sociedades”. Para além disso, a autora sustenta que em razdo das propostas decolonias
partirem “de paradigmas ndo dominantes, que revelam a relagdo entre modernidade ocidental,
colonialismo e capitalismo, elas questionam as narrativas da historiografia oficial e mostram
como se configuraram as hierarquias sociais” (CURIEL, 20, p. 124). Por esse angulo, interessa
compreender como aquelas colonialidades se manifestam no espago das aldeias e como a
alteridade indigena tem sido tratada no &mbito religioso.

Para a completude da pesquisa, importa situa-la no cerne da interdisciplinaridade que
permeia as tematicas da Sociologia da Religido, da Ciéncia Politica, da Antropologia e das
RelacGes Internacionais. Seria impossivel abordar assuntos relacionados a intolerancia religiosa
e aos povos indigenas sem que houvesse uma intersecao entre essas disciplinas; e sem utilizar
0s ensinamentos, conceitos e apontamentos de cada uma delas e as suas contribuicGes para a

andlise do problema abordado.

As origens do fendmeno sdo outro ponto a ser situado, pois importa compreender as
oportunidades que calharam na chegada e permanéncia de evangélicos pentecostais no seio das
comunidades Guarani e Kaiow4, consideradas as suas funcdes e implicacbes. Essa compreensao
faz sentido uma vez que a igreja, além de cumprir papéis socialmente estipulados como a
realizacdo de cultos, préticas religiosas e o sustento da palavra biblica, contribui para um novo
entendimento da crencga religiosa na esfera social. Além disso, ela influencia na adesédo a novos
comportamentos no que se refere as praticas e aos costumes tradicionais, interferindo em
mecanismos relacionados as hierarquias de género.

O caréater interdisciplinar do estudo ndo caracteriza o fenbmeno das religiGes

pentecostais nas aldeias Guarani e Kaiowéa apenas como algo social, mas também politico, pois
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busca, no aprofundamento da pesquisa, entender os fatos politicos relacionados a auséncia do
Estado, que criam condigdes para o insuflar o papel da igreja e as violagdes aos Direitos
Humanos. Acontecimentos estes que perpassam as formas organizacionais de género, religiosas
e hierarquicas no ambito da aldeia e desencadeiam rea¢Ges como violéncia, rupturas de direitos
e de garantias fundamentais.

A abordagem do estudo é qualitativa, de carater descritivo e fenomenol6gico. Como
escolha metodoldgica, além da reserva de uma secdo especifica para expor as estratégias de
investigacdo, optou por permeé-las ao texto como forma de dar suporte ao enfoque
fenomenoldgico proposto na tese. O mesmo formato é buscado em relagéo ao referencial tedrico
adotado, em especial quando se especifica o0 debate sobre as mulheres indigenas. A pesquisa
bibliogréfica foi o ponto de partida para desenvolver tais procedimentos, incluidos nesse plano:
literatura feminista e decolonial, estudos histéricos e indigenistas, dissertacdes e teses, entre
outros. Na sequéncia, foram combinadas analise documental e analise de discurso critica, tendo
como base a consulta a tratados internacionais de protecdo as minorias e aos direitos humanos,
além da realizacdo de trabalho de campo junto aos grupos Guarani e Kaiowéa (2021-22). Nesse
caso, seguiu-se o método da etnografia politica, com o apoio da escuta sensivel e da observagdo
direta e participante.

Por esse angulo, a pesquisa focaliza os territérios Guarani e Kaiowa, tambem
conhecidos como tekoha. Para tanto, foram visitadas as Reservas Indigenas de Amambai,
Caarapd, Dourados e as terras em litigio Nanderu Marangatu, localizadas no municipio de
Antbnio Jodo, e Guyra Roka, no municipio de Caarapd. Esta Gltima com minha permanéncia
prolongada e convivéncia direta com crentes pentecostais e praticantes da religido tradicional.
Como forma de coleta de dados na pesquisa de campo, foram utilizados a etnografia politica e
a escuta sensivel, que serdo discutidos em se¢do propria.

O intervalo temporal da pesquisa de campo delineou-se entre dezembro de 2020 e maio
de 2021, ocasido caracterizada por atravessamentos referentes a pandemia de COVID-19. Os
grandes periodos de isolamento social, as barreiras sanitarias e o fechamento das cidades,
devido ao agravamento dos casos de infectados, afetaram, diretamente, os procedimentos de
coleta de dados e as visitas aos tekoha. A impossibilidade de aglomeragdes e os cuidados para

evitar a auto contaminacdo e o repasse da contaminacdo dificultaram a ingeréncia integral
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durante o trabalho de campo, principalmente, no que se relaciona as escutas sensiveis realizadas
com ancias e ancidos Guarani e Kaiowa.

Outro fator de limitacdo da pesquisa refere-se a escassez de recursos para 0 seu custeio,
0 que resultou em pouco investimento dispensado para realiza-la. Como o tema escolhido era
sensivel a um governo de extrema direita, no poder durante a realizacdo do trabalho de campo,
optou-se por ndo solicitar auxilio 8 Comisséo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
(CAPES), o que gerou um custo elevado para a pesquisadora - aproximadamente 18 mil reais.
A falta de transporte proprio para as visitas aos tekoha foram outro fator que impactou o
trabalho de campo. As visitas acabaram sendo possiveis a partir da carona de amigos,
pesquisadores proximos e de vendedores de produtos alimenticios que saiam de Dourados e
iam em diregdo as Terras Indigenas mais distantes. A Reserva mais proxima da base desta
pesquisadora situa-se a 8 quildmetros de distancia, trajeto que foi percorrido por varias vezes
de bicicleta. Apesar dos transtornos, fui acolhida como pesquisadora e cuidada em todas 0s
tekoha que estive presente e pude etnografar a presenca das igrejas e suas interagdes com crentes
e ndo crentes locais. Termo doravante utilizado no texto, pois “crente” ¢ o tratamento
dispensado aos evangélicos pentecostais por eles mesmos.

A presenca pentecostal € vigorosa no interior das aldeias e reservas indigenas. A
participacdo da igreja ocorre em fungdes que vdo desde a assisténcia social até a punicdo
desencadeada pelo desrespeito a sua ideologia de dominacdo, o cristianismo. As violagfes aos
direitos humanos sdo sustentadas por essa conviccdo cristd que desrespeita a alteridade e as
tradi¢Oes culturais no seio da cultura Guarani e Kaiowa. Como consequéncia, a pratica da
violéncia e as acusacOes de feiticaria e bruxaria estdo direcionadas a qualquer contexto que
exclua a igreja enquanto fundamentacgéo do certo e do errado, do cristdo e do pagéo.

Para compreender esse contexto € preciso pautar a pesquisa ndo apenas na percep¢ao da
violéncia da igreja, mas, igualmente, nas violéncias praticadas pelo Estado, desde a expulséo
dos povos Guarani e Kaiowa de suas matas para dar lugar a grandes empreendimentos e a novos
personagens (colonos e fazendeiros), até o completo abandono e transferéncia de poder dos
Orgdos responsaveis para as igrejas. A vida Guarani e Kaiowa, desde as interferéncias do Estado
positivista, vem sendo marcada por fome, miséria, violéncia, trabalho analogo a escravidao,
falta de terras e falta de moradia. Tudo isso denunciado e registrado a partir das informacoes

coletadas para esta pesquisa.
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Ainda sobre a questdo religiosa, torna-se imprescindivel argumentar, seguindo Biroli,
Machado e Vaggione (2020), que a ascensdo do publico evangélico no Brasil também
desencadeou uma nova configuracdo do conservadorismo e do fundamentalismo no pais. O
altimo, por sua vez, desenvolveu-se paralelamente aos avangos dos movimentos feministas e
LGBTQIA+, tanto na América Latina como no caso especifico do Brasil. E assim como no
restante da nossa Ameérica, o grupo religioso dos pentecostais € o que mais cresce em quantidade
e 0 que tende a se articular, preferencialmente, entre os setores mais vulneraveis da sociedade.
N&o por acaso, o fato do publico feminino se juntar em maiores proporcdes as igrejas
pentecostais é considerado uma estratégia racional das mulheres na tentativa de superar as
condicdes de extrema pobreza e violéncia (BIROLI; MACHADO; VAGGIONE, 2020). Em
suma, nesse mesmo contexto sobejam tensdes e opressdes geridas em nome da fé.

A fim de direcionar a abordagem proposta, a tese foi estruturada em cinco capitulos
além desta Introducédo, que especifica a proposta de trabalho, e das Consideracdes Finais do
estudo. O primeiro capitulo, registra o contexto histérico que demarca a organizacdo dos
Guarani e Kaiowa. Ele traz uma breve revisdo onde é narrada a historia desse povo a partir da
Guerra do Paraguai e dos seus desdobramentos apos o conflito. O capitulo traga uma linha
temporal que tem inicio no evento supracitado e destaca 0s processos de chegada das igrejas
catdlica e evangélicas nas terras indigenas, considerando o empenho de cada uma em processos
de conversdo dos cativos.

A sequéncia do texto, exposta no segundo capitulo, enuncia o referencial tedrico do
estudo, trazendo os elementos de articulacdo da pesquisa que sustentam a explicagdo mais
ampla a respeito do fenémeno religioso nas aldeias Guarani e Kaiowda. Nesse plano, e em se
tratando de uma investigacéo de carater qualitativo, € oportuno lembrar Creswell (2007) quando
ele ressalta que 0 uso da teoria em uma pesquisa qualitativa permite explicar comportamentos
e atitudes. Assim, a teoria decolonial é utilizada aqui como forma de explicar a atuacao da igreja
e de seus membros, mas também de denunciar o impacto negativo da manipulacéo religiosa dos
povos indigenas. Logo, a teoria decolonial serve como uma lente para a compreensdo do
problema e para explicé-lo a partir da critica feita a colonizacdo e ao neocolonialismo.

O terceiro capitulo aborda a questdo das mulheres indigenas a luz do debate sobre a
colonialidade da fé e enfoca as manifestacfes da intolerancia religiosa, analogas ao fenémeno

historico de caca as bruxas, que levam a queima de casas de reza das aldeias e culminam em
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outras violéncias de género. O mesmo segmento situa as contradi¢bes acerca dos significados
da categoria mulher no contexto ocidental e nos dominios dos povos originarios. Também nesse
topico é tracado um panorama sobre os modos de organizacao cultural, social e politica das
mulheres Guarani e Kaiowa. Por fim, sdo expostas as estratégias metodologicas da pesquisa,
com a especificacdo do desenvolvimento da abordagem qualitativa, do enfoque
fenomenoldgico e dos métodos e técnicas seguidos na investigagao.

O quarto capitulo apresenta os dispositivos internacionais de prote¢do aos Direitos
Humanos que defendem, direta ou indiretamente, a vida dos povos indigenas. Dentre eles sdo
destacados Pactos, Convencdes e Declaragbes que tratam da questdo dos Direitos Humanos
frente a defesa da pluralidade religiosa, da diversidade cultural, da protecdo aos cultos e
liberdades de expressdo religiosa. Uma sequéncia de 8 (oito) quadros sintetiza o contetdo de
alguns dispositivos internacionais de defesa de direitos e traz a tona os principais artigos
violados a partir das acOes da igreja contra a liberdade religiosa dos Guarani e Kaiowa.

O quinto capitulo elabora a analise empirica. A abordagem é dedicada a etnografia
politica, feita no periodo do trabalho de campo (2021-2022), e a escuta sensivel,
cuidadosamente estruturada a partir de depoimentos de integrantes da comunidade Guarani e
Kaiowa. Ao todo foram ouvidas 9 (nove) pessoas, entre elas, 4 homens e 5 mulheres. A
exposicdo das falas faz referéncia as pessoas pelo proprio nome, com autorizacao prévia;
nomeia as que faleceram e usa pseuddnimos inspirados nas obras de Paulina Chiziane - escritora
mogambicana que retrata o universo feminino em suas obras. Com base no uso da etnografia e
da observacédo participante, alinhadas aos conceitos discutidos de maneira ampla no capitulo
tedrico, a analise de discurso critica expde as tensdes e os conflitos nas relagdes entre cristaos/as
pentecostais e praticantes da religido tradicional. A analise é intercalada pelos aportes aos
direitos dos povos indigenas articulados em agendas internacionais de direitos humanos. Isso
posto, é trazido ao debate um breve histérico das conexdes entre os idearios das igrejas cristas

e 0s Guarani e Kaiowa.
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1. BREVE HISTORIA DOS GUARANI E KAIOWA E SEU ENCONTRO COM A
IGREJA

O presente capitulo delineia o contexto historico Guarani e Kaiowa sob a ética da
religido e da sua influéncia para a organizacéo social desses povos, como percebida nos dias
atuais. Sao relatados os principais acontecimentos historicos registrados, com énfase nos que
possuem significado amplo para a resposta a pergunta de partida. O texto destaca,
principalmente, as mudancas sociais forjadas pelo Estado e pela chegada da igreja. enquanto
um ente substituto e informal, que ocupa o vazio deixado pelas institui¢Oes estatais.

Comeco a narrar essa historia ndo a partir de seu inicio, mas a partir de um marco de
muita importancia e significancia para esses povos, mas também para esta pesquisa. Digo que
ndo comego de seu inicio, pois seria impossivel contar, nos limites de péaginas que me séo
dispostas, a trajetdria de um povo que possui, entre as caracteristicas de suas estorias, 0s
detalhes narrados em grandeza.

Ha registros que demonstram que 0s primeiros contatos com 0s povos indigenas na
regido, que compreende hoje o estado do Mato Grosso do Sul - Brasil, ocorreu por volta do
século XVI. Esse contato aconteceu a partir das buscas de conquistadores espanhdis por terras
na direcao oriental do continente sulamericano, que resguardavam metais sob os cuidados dos
povos Caracara e Candire. Para chegar as regifes pretendidas, os colonizadores cruzaram o rio
Paraguai em suas embarcac6es em busca do El dorado e Paititi (CHAMORRO, 2015).

Durante o trajeto pelo rio Paraguai, os colonizadores espanhdis encontraram nas
adjacéncias povos indigenas falantes de guarani que habitavam o curso do rio. Representantes
desses povos foram pelo caminho com os espanhdis para conduzirem e facilitarem os didlogos.
Além disso, esses povos possuiam experiéncia na procura dos metais, o que facilitaria a busca
dos colonizadores. (CHAMORRO, 2015).

Somente mais de um século depois a regido foi novamente revisitada, dessa vez pelos
missiondrios da Provincia Jesuitica do Paraguai. Foi nesse periodo que se iniciaram as
categorizacfes missionarias que diferenciavam os povos tradicionais do territorio a partir de
alguns grupos estabelecidos pelos préprios missionarios. O expoente deles foi Diogo Ferrer,
citado entre diversos autores como responsavel pela classificagdo dos povos da regido
(CHAMORRO, 2015).

Ao chegar a regido do Alto Paraguai para dar inicio a evangelizacdo dos povos daquele

local, os missionarios se deparam com uma enorme multiplicidade étnica e linguistica. O
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missionario Diogo Ferrer tentou agrupar os povos pertencentes aquela regido a partir de seu
tronco linguistico, o guarani, e a partir daqueles que tinham seu proprio idioma, mas que
também sabiam falar guarani, a esses denominou gualachos. (CHAMORRO, 2015).

O termo guarani, estabelecido pelos missionarios para esses falantes, era compreendido
como uma expressao coletiva, pois abrangia a todos os grupos que falavam guarani, mas que
ndo possuiam, necessariamente, a mesma heranca étnica. Entre esses grupos eram comuns a
interdependéncia, 0 comércio e 0s casamentos interétnicos. Em meio a esses povos falantes de
guarani, mas que dispunham de um outro idioma étnico, se encontravam os Ka'agua, ou seja, 0
povo "selvagem" ou "povo do mato". Estes posteriormente denominados Kaiowa
(CHAMORRO, 2015).

Outra parte dessa configuragdo pode ser identificada a partir do contencioso que se
estendeu dos anos 1864 a 1870 e envolveu Brasil, Argentina e Uruguai (Triplice Alianga) num

conflito armado contra o vizinho Paraguai, como visto a seguir.

1.1 A GUERRA DO PARAGUAI

A partir do século XIX, periodo mais recente da historia dos povos Guarani e Kaiowa
que habitam o Mato Grosso do Sul (MS), os povos tradicionais da regido do MS passam pela
influéncia direta da Guerra do Paraguai e da Companhia Mate Laranjeira. Para auxiliar a
desvendar o problema de pesquisa, soma-se imprescindivel descrever os dois fenémenos como
precursores do que hoje compreendemos enquanto atuagdo da igreja evangélica pentecostal no
ambito dos tekoha.

A Guerra do Paraguai, iniciada no dia 12 de outubro de 1864, delimitou a disputa entre
a Triplice Alianca, composta por Argentina, Brasil e Uruguai, contra as tropas de Francisco
Solano Ldpez, militar que comandava o exército e a populacao paraguaia. A guerra obrigou 0s
Kaiowa a se deslocarem em direcédo ao leste do que hoje identifica-se por Mato Grosso do Sul
(CHAMORRO, 2015).

O inicio e a permanéncia do estado de guerra transformaram as configuracfes da
ocupacao indigena na provincia de Mato Grosso. As sociedades indigenas, cujo territorio estava
ao sul da provincia, tiveram participag¢ao direta na guerra e foram consideradas as “muralhas
dos sertdes”. Esse foi o caso dos povos Terena, cuja participacao, expressiva naquela guerra,

foi julgada fundamental para a protecdo do territorio brasileiro (GARCIA; CASTILHO, 2017).
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Os Kaiowa, por sua vez, eram considerados povos de indole pacifica e vida sedentéria
que, a partir da agricultura, extraiam da terra a sua forma de subsisténcia. A instabilidade de
sua permanéncia em determinado territdrio os afetou ainda mais no periodo pés-guerra; ha
registros das migracdes de falantes do guarani nas provincias de S&o Paulo, Parand e Mato
Grosso. Mesmo antes da guerra ha indicios de que familias Kaiowa acompanhavam sertanistas
e comerciantes que retornavam as suas regides, mais comumente ao Parand e a Sdo Paulo
(CHAMORRO, 2015).

A regido sul da provincia do Mato Grosso passou a ser habitada durante a Guerra do
Paraguai. Os contatos com os Kaiowa ndo eram significativos até os periodos que remontam
aos anos 1850. Na mesma ocasido, esses povos eram mantidos na condicdo de prisioneiros de
guerra dos povos Kadiwéu e tratados como objetos. N&do obstante, havia pouco conhecimento
sobre os Kaiowa, mesmo assim eles eram identificados como povos agricolas, pacificos e
constantes (BRAND, 1997).

A repercussdo da guerra na realidade Kaiowd acarretou muitas migracdes forcadas.
Contudo, registros missionarios demonstram que a guerra nao foi a Unica motivacao para tais
deslocamentos. No mesmo cenério, epidemias de variola e guerras interétnicas, em paralelo ao
avanco do Estado nas terras indigenas e a fixacdo de novas col6nias nas fronteiras dessas terras,
também respondem pela movimentacdo desses povos no entorno do que hoje € nomeado de
Mato Grosso do Sul (CHAMORRO, 2015).

Ainda sobre o confronto paraguaio, importa registrar que os campos de batalha eram
espacos de participacdo ostensiva da igreja. A Guerra do Paraguai deu lugar a um cenario
religioso que inclui Capeldes Militares, inclusive com a presenca regulamentada por decreto.
Nesse ambiente, deflagrado por lutas sangrentas, a presenca do Capeldo era tida como uma
forma de acalmar as almas e de invocar a protecdo divina (SQUINELO; MARIN, 2014).

Nesse interim, a Igreja Catdlica atuava na regido demarcada como extremo oeste da
América Portuguesa para garantir os direitos da Coroa. A presenca da igreja servia a coroa para
garantir novos dominios e incorpora-los as suas terras, mas isso também era utilizado para
expandir o catolicismo. A consolidacdo do expansionismo portugués, atrelado aos interesses
catdlicos, deu origem a fundacgédo de varias pardquias, entre elas, a de Bom Jesus de Cuiaba
(1870), cuja implantagdo assegurava a assisténcia religiosa a populacdo da regido e a
possibilidade de cristianizar os indigenas (SQUINELO; MARIN, 2014).

Cuiab4, como prelazia, contribuiu para a ocupagédo efetiva dos territorios ao extremo
oeste brasileiro e deu origem as miss@es religiosas entre os grupos indigenas daquele territorio.

Na regido sul da provincia do Mato Grosso foram erguidas capelas de pau-a-pique entre nicleos
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e os fortes militares. A catequese indigena estava diretamente associada as missfes, as quais
detém funcéo estratégica e politica, pois geram o povoamento das fronteiras, auxiliam no
abastecimento das guarni¢es militares e fornecem soldados para defender as terras em posse
da Coroa Portuguesa (SQUINELO; MARIN, 2014).

O objetivo da catequizagdo dos indigenas e da sua cristianizagdo concentrava-se na ideia
de torna-los mao de obra para a Coroa portuguesa. Em funcéo disso, eles foram ensinados e
direcionados a trabalhos manuais, trabalho na lavoura, na pecuéria e na navegacédo fluvial.
Somaram-se a esses todos os tipos de tarefas domesticas, além de outras atividades que
possuiam escassez de trabalhadores. As missfes, embora apoiadas pelo Estado e pela Igreja,
enfrentaram diversos obstaculos naturais e a resisténcia de indigenas que lutavam contra a
ocupacdo de suas terras e contra a internaliza¢do de crencas catélicas. (SQUINELO; MARIN,
2014).

Havia uma dificuldade inerente na manutencdo das igrejas na regido da Capitania de
Mato Grosso. A falta de padres, o desinteresse em morar na regiao e os casamentos entre padres
e indigenas dificultaram o dominio absoluto da igreja sobre aquele territério. Tudo isso abriu
espaco para que opositores da lIgreja Catélica comecassem a se estabelecer na regido.
(SQUINELO; MARIN, 2014). Situacdo a incluir a criacdo de empresas para a exploracéo de
frutos da terra como a Matte Larangeira, abordada na sequéncia.

1.2 A COMPANHIA MATTE LARANGEIRA

A companhia Matte Larangeira tem influéncia direta na vida e no processo de
aldeamento dos Guarani e Kaiowa. Fundada por meio de um decreto imperial, no ano de 1892,
a companhia foi idealizada e estabelecida por Thomas Larangeira, 0 mesmo cidadao
responsavel pela demarcacdo das fronteiras entre Brasil e Paraguai no pds-guerra e que durante
0 processo observou a abundancia dos ervais nativos da regido. Como consequéncia da guerra,
a pobreza e a méo de obra tornaram-se abundantes naqueles territdrios, que tornava a localidade
ideal para criagdo de uma companhia como a Matte Larangeira. (BRAND; FERREIRA;
ALMEIDA, 2005).

O Decreto Imperial n°® 8799 de 1882 concede a Thomas Larangeira o arrendamento das
terras para a exploracdo da erva mate nativa, mas impossibilita que ele impeca a colheita da

erva pelos moradores locais. Em 1902, Larangeira perde o controle sobre a empresa, que passa
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a se chamar Larangeira Mendes & Cia, com sede em Buenos Aires, que adquiriu todos os bens
da empresa (BRAND; FERREIRA; ALMEIDA, 2005).

Apoiada por politicos influentes, a Companhia amplia sucessivamente seu territorio de
exploracdo nas terras devolutas. O Decreto n° 520, de 23/06/1890, concede a Companhia a
ampliacdo de seus limites, abarcando o monopolio na exploragédo da erva mate de forma integral
em todo territorio parte do arrendamento. Em 1895, a Companhia ganhou, através da resolucéo
103, uma das maiores areas de terras arrendadas no Brasil para um grupo particular. Na ocasido,
chegou a ocupar 5.000.000 de hectares nas terras que hoje compreendem o estado do Mato
Grosso do Sul (BRAND; FERREIRA; ALMEIDA, 2005).

Os Guarani e Kaiowa e suas terras sao diretamente atingidos pelos decretos que
concedem mais areas para a Companhia. Os arrendamentos concedidos pelo Estado culminam
na necessidade de isolar os indigenas das terras pertencentes & Companhia. (BRAND;
FERREIRA; ALMEIDA, 2005). Brand (1997) afirma que as demarcagcOes de Reservas
indigenas até o periodo de 1928 possui relacdo direta com a atuacdo da Companhia Matte
Laranjeiras naquele territério, em geral, a localizacdo dessas Reservas esta relacionada a mesma
regido em que se encontravam o0s acampamentos ou locais de trabalho ocupados pelos Guarani
e Kaiowa. Sabe-se que a principal mao de obra utilizada nos ervais era a paraguaia, mas nas
regides densamente povoadas por Guarani e Kaiowa, tais como, Caarap0, Juti, Campanario e
Sassord, havia forte participacdo desses povos na colheita e no beneficiamento da erva
(BRAND, 1997).

A atuac3o do Servico de Protecdo ao indio (SPI) iniciou suas atividades entre os Guarani
e Kaiowéa no ano de 1915. Neste mesmo ano, por meio do decreto n. 404 e do oficio 180, foi
formada a primeira reserva Guarani e Kaiowa do Mato Grosso do Sul. A primeira reserva
chamava-se Posto Indigena Benjamin Constant, e, segundo o SPI, deveria ser constituida por
indigenas tanto de etnia Guarani quanto da etnia Kaiowa, uma vez que esses povos eram
considerados integrados e que poderiam conviver no mesmo espaco (FERREIRA; FALCAO,
2013).

A luta pela terra dos Guarani e Kaiowa se inicia com a invasdo das terras pela
Companhia Matte Laranjeiras e se intensifica com o aumento da expressédo da Companhia frente
ao Estado. Entre os anos de 1915 e 1928 foram demarcadas 8 (oito) Reservas para serem
usufruidas por Guaranis e Kaiowas, as terras possuiam pequena extensdo e somadas totalizavam
18.124 hectares. Essas terras ndo eram direcionadas apenas aos Guarani e Kaiowa, varias outras
etnias compunham a ocupacdo. O propdsito era economizar terras agrupando diversos nucleos

populacionais que antes encontravam-se espalhados pelo estado. (BRAND, 2004).
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O SPI, nesse momento, dava vazdo as estratégias governamentais que visavam a
liberacdo de terras para a colonizacdo. Ao mesmo tempo, pretendiam submeter 0s povos
indigenas aos projetos de ocupacgdo idealizados pelo governo. Nestes projetos, ndo se
considerava nenhuma pratica dos povos tradicionais referente aos relacionamentos seja com
seu territorio de origem, com 0s recursos naturais ou com sua forma de organizagéo. Os tekoha
Guarani e Kaiowa que antes ficavam nas regides de mata, passaram a ser instalados pelo Estado
nas regides de campo (BRAND, 2004).

No ano de 1943 os Guarani e Kaiowa sofrem um novo revés em sua batalha pelo
territorio: a concessdo das terras para a companhia Matte Laranjeiras foi extinta por parte do
Estado, mas as terras ndo retornaram aos povos gque anteriormente a ocupavam. O Presidente
da Republica, Getulio Vargas, criou no ano de 1943 a Col6nia Agricola Nacional de Dourados
(CAND). A finalidade da CAND consistia em dar acesso a terra para familias de colonos, que
migraram de outras regifes do pais (BRAND, 2005). Nesse sentido, muitos autores denunciam
que a pratica do aldeamento serviu para dois propositos: (1) tornar hectares de terras ocupadas
pelos indigenas livres para colonizacdo agropastoril; (2) contribuir para que os indigenas fossem
submetidos ao controle estatal a partir da pratica assimilacionista, que foi colocada em prética
pelo SPI em sua politica indigenista (BRAND, 2004; PEREIRA, 2007; CAVALCANTE,
2014).

No periodo de 1928 e 1977 ndo se tem registros sobre a destinagcdo ou o direcionamento
de terras a ocupacdo dos Kaiowé e Guarani. A falta de destinacdo de terras para esses povos
ndo impediu que as suas comunidades fossem encaminhadas para o interior das reservas
existentes, isso se dava no intuito de liberar espacos para que fossem implantadas fazendas no
lugar (PEREIRA, 2012a).

As reservas trouxeram aos Kaiowa e Guarani a impossibilidade da produgdo de
alimentos para a sua subsisténcia. As rogas, areas de cultivo para o sustento, eram insuficientes
para a producdo de alimentos, as demais &reas eram limitadas e insuficientes para a pesca e para
a caca, isso obrigou homens adultos e jovens a trabalharem nas fazendas da regido. Apos esse
periodo, o trabalho chamado, segundo Pereira (2012a), de changa, foi direcionado para as usinas
de alcool. As usinas ficavam distantes e isso fazia com que expressivas quantidades de homens
tivessem que se afastar da convivéncia nos tekoha. Essa préatica distanciou homens adultos de
eventos comunitarios, tais como rituais e festas. De acordo com as liderangas indigenas, o
afastamento cooperou para a desagregacdo de familias e parentelas, o que, posteriormente,
causou 0 aumento do nimero de separacfes entre casais, além de outros problemas sociais

(PEREIRA, 2012a). Esse cenério, de intensa tensao, é marcado por divergéncias estado-igreja
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e por tentativas de criar mecanismos voltados a protecdo de trabalhadores nacionais e das

populacgdes indigenas.

1.3 O SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS E A LOCALIZACAO DE
TRABALHADORES NACIONAIS (SPILTN)

O Servico de Protecdo aos indios e Localizacdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN)
foi criado pelo Decreto n° 8.072 do dia 20 de junho de 1910 pelo entdo chefe do executivo Nilo
Pecanha, que governou o Brasil entre 14 de junho de 1909 e 15 de novembro de 1910. Esse
6rgdo governamental objetivava ndo apenas a assisténcia aos indios, mas a criagao de centros
agricolas que empregavam trabalhadores nacionais, além de camponeses assentados em areas
de colonizacdo oficial. Segundo Rocha (2018), o instituto legislativo previa uma estrutura
multiforme e complexa, em que os povos indigenas ficariam sob a égide do Ministério da
Agricultura.

A estrutura sobre a qual versa o Decreto d4 conta de uma diretoria geral, duas
subdiretorias e treze inspetorias localizadas, que davam conta dos estados do Amazonas, Para,
Maranhd&o, Bahia, Espirito Santo, S&o Paulo, Parana, Santa Catarina, Rio Grande do Sul, Minas
Gerais, Mato Grosso e Acre. No ano de 1918 o SPILTN passou a ser apenas 0 Servigo de
Protecdo ao Indio (SPI), isso porque através da lei n® 3.454 de 1918 o Estado separou 0 6rgéo
responsavel pela localizagdo dos trabalhadores nacionais do responsavel pela protecdo
indigena. Candido Mariano da Silva Rondon (1965-1958) foi 0 nome indicado para dirigir o
orgdo. O SPI assumiu varios contornos desde a sua instituicdo, até ser substituido, em 1967,
pela Fundagdo Nacional do Indio (Funai)®.

A criacdo do SPI foi motivo de disputa entre a Santa Sé e o Estado Brasileiro. No
periodo que antecedeu a instituicdo do 6rgao, as denuncias nacionais e internacionais relativas
aos povos indigenas abordavam os massacres e exterminios sofridos pelas diversas etnias. Tais
denuncias, de repercussao internacional, conduziram as decisdes do Estado sobre a necessidade

de criar um 6rgdo para elaborar e dirimir politicas governamentais de assisténcia, protecéo,

1 Sobre os contextos de criacdo do SPILTN e do SPI, ver: Instituto Socioambiental. Povos Indigenas do Brasil.
https://pib.socioambiental.org/pt/Servico_de_Protecdo_aos_Indios_(SPI). Acesso: 20 jan. 2023.
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civilizagdo e integracdo da populacdo indigena a sociedade brasileira. Naquele momento,
determinadas elites viam os povos indigenas como um obstaculo ao desenvolvimento nacional
(MARIN, 2021).

Segundo Marin (2021), os conflitos entre a Santa Sé e a nova republica brasileira
tiveram inicio em 1890, a partir da publicacdo do decreto n® 119-A de 07 de janeiro de 1890. O
decreto, expedido pelo ent&o presidente do Brasil, Marechal Deodoro da Fonseca, aboliu o
direito do padroado, concedido pela Santa Sé para que os reis de Portugal pudessem administrar
as questoes religiosas nas terras além-mar. A abolicdo desse direito permitiu o desenvolvimento
de cultos de outras religides, além de possibilitar que elas propagassem suas crencas livremente.
O processo que se seguiu para a elaboracdo da constituicdo brasileira deu inicio a novos embates
da igreja contra os artigos constitucionais que porventura suprimissem os seus direitos.

Em 1891, quando a nova Constituicdo brasileira foi promulgada, o primeiro grande
impacto sofrido pela igreja catdlica esta relacionado ao fato de a carta ser promulgada em nome
do povo brasileiro, ao invés de em nome de Deus. Nesse momento, € evidenciada para a igreja
e para a populacdo a separacéo Igreja/ Estado, bem como a laicidade que estava sendo adotada
na republica brasileira a partir da instituicdo do casamento civil, do ensino leigo, da
secularizacdo dos cemitérios, da extincao do voto de obediéncia dos religiosos e da extingdo de
subsidios pecuniarios aos cultos ou as igrejas. Foi extinta entdo, ainda que em termos legais, a
relacdo de dependéncia entre Estado e Igreja (MARIN, 2021).

Mesmo entre as perdas sofridas pela igreja catélica, pode-se estimar que ela manteve
inimeros beneficios com a promulgacéo da Constituicdo de 1891. A igreja conseguiu preservar
seus bens, assim como o direito ao pagamento de pens@es para padres e bispos, denominadas
congruas. Além disso, 0 governo garantiu por mais um ano os gastos despendidos para subsidiar
a igreja, tal verba era direcionada a despesas identificadas como eclesiasticas (MARIN, 2021).

Apesar da manutencdo de alguns beneficios e das tentativas de conciliacdo e de
aproximacdo ao Estado brasileiro, por parte da Santa Sé, a igreja sofreu mais uma perda com a
promulgacdo da legislacdo indigenista e a criacdo do SPILTN, posteriormente, SPl. Marin
(2021) explica que os indigenas estavam sendo vitimas de escravizagdo, massacre a exterminio
e tais noticias circulavam nacional e internacionalmente gerando uma série de conflitos para o

Estado brasileiro (MARIN, 2021).
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O diretor do SPI, o entdo general Candido Mariano da Silva Rondon, através de suas
praticas nas Forcas Armadas, estabelece diretrizes da doutrina positivista (comtiana) na
conducdo das politicas indigenistas. A partir da criacdo do SPI, as a¢des voltadas para 0s povos
indigenas e a instituicdo de uma legislacdo propria para esse povo fica a cargo do Estado
brasileiro, o recente Estado Republicano (MARIN, 2021) E, nesse momento, as instituicdes
religiosas estavam sendo afastadas das politicas relacionadas a povos indigenas, quebrando o
monopolio da Igreja Catolica no tocante a catequizagdo (MONTERO, 2017).

Durante a implementacdo das novas politicas para os povos indigenas, o Vaticano
permaneceu indiferente a respeito do assunto. Contudo, no ano de 1922, com a posse do novo
mensageiro do Vaticano, o nincio Giuseppe Aversa, houve uma mudanca na posi¢cdo da Santa
Sé, que passou a se mostrar insatisfeita com as implementacfes de uma catequese laica, dada
as davidas sobre a cargo de quem isso ficaria. Entre as preocupa¢des demonstradas por Aversa,
seguiam-se os referentes a implementacdo de valores macOnicos e positivistas entre 0s
indigenas. Para o nuncio, ficava evidente que as novas medidas eram organizadas pela
magonaria com o objetivo de dar fim as missdes catolicas (MARIN, 2021).

Entre as "denincias" que 0 mensageiro enviava ao Vaticano, constavam os discursos de
Rondon, que se referiam constantemente aos abusos ocorridos nas catequeses religiosas
promovidas pela Igreja Catolica. Aversa narrava Nilo Pecanha e Hermes da Fonseca como
desenvolvedores de politicas hostis a Santa Sé. Um dos embates contra o SPI, tinha relagdo com
os custos despendidos pelo 6rgéo e as escassas doagoes as missdes catolicas. Pode-se concluir
que os embates travados pelo nuncio contra as novas politicas do SPI estavam associados ao
fato do novo projeto indigenista ndo seguir a teologia catélica (MARIN, 2021).

A Lei n° 3.454, promulgada no ano de 1918, separou o SPI do 6rgdo responsavel pela
localizacdo dos trabalhadores nacionais. O SPI foi um 6rgdo criado a partir de uma nova
ideologia indigenista. Primeiramente, o campo das ideias estava pautado pela ldgica
evolucionista. Tal premissa partia da convic¢do do fim dos povos indigenas com a constante
evolucdo humana (ROCHA, 2018). Pode-se compreender que o Estado buscava civilizar para
retirar esses povos da condicdo de indigenas. Pressupunha-se a transitoriedade do ser indigena.
Segundo Rocha (2011), ndo se era indigena, estava-se indigena, a ideia de ser indigena perpassa

um contexto provisério, ninguém deveria se manter indigena por muito tempo.
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Havia, nas agdes estatais, uma pressuposicdo de que a condicdo indigena era finita. E
tal premissa levava a crer na importancia do Estado para a incorporacdo desses povos a
sociedade brasileira. Essa crenca baseava-se na ideologia rondoniana, que tinha como meta a
incorporacdo dos povos indigenas na sociedade homogénea brasileira. Contudo, acreditava-se
que o processo evolutivo levaria tempo e seria pautado pela técnica, a partir da crenca de que
levar assisténcia técnica e médico-sanitaria as populacdes indigenas faria com que elas fossem
se desligando aos poucos de suas origens (ROCHA, 2018).

A segunda ideologia que pairava sob o SPI era de carater anticlerical. Em um primeiro
momento, vigoravam as associa¢fes entre igreja e monarquia, subsequentemente a condicao
anticlerical ficou no nivel da oratéria e as medidas concretas tomadas pelo Estado afastaram-se
desse ideal. O que permaneceu foi a disputa entre catélicos e o SPI sobre o controle dos povos
indigenas. O Estado brasileiro e as suas politicas tinham dificuldade para conseguir abranger
todos os territorios ocupados por povos indigenas e tornou-se inviavel a extingdo completa das
missOes catdlicas (ROCHA, 2018).

A terceira ideologia com a qual trabalhava o SPI estava vinculada ao cientificismo. Os
militares positivistas do SPI, buscaram, com a participagéo de etndlogos, a criagdo de uma nova
politica indigenista. Mesmo utilizando conceitos antropoldgicos e conhecimentos etnologicos,
os trabalhos do SPI permaneceram assentados na ideia da construcdo de um processo
evolucionista que desvinculasse os indigenas de sua cultura (ROCHA, 2018)

A quarta ideologia, referia-se ao paternalismo/autoritarismo com que o SPI formulava
sua gestdo. Os povos indigenas eram infantilizados, considerados primitivos. Defendia-se a
necessidade de tutela desses povos. Para tanto, foram incentivadas politicas de dependéncia
financeira que tornavam o Estado e as figuras estatais responsaveis pelo acompanhamento do
desenvolvimento desses povos (ROCHA, 2018). Em resumo. A incursdo do exército brasileiro
as terras do entdo Mato Grosso e, posteriormente, a ascensao da companhia Matte Larangeiras
no territorio do Guarani e Kaiowa sdo fatores determinantes para que a igreja chegue aos povos

indigenas e desenvolva um novo processo de colonizagédo desses povos.



32

1.4 A CHEGADA DA IGREJA: A RELIGIAO OCIDENTAL ENCONTRA OS GUARANI
E KAIOWA

E possivel identificar pelo 3 ondas essenciais no processo em que a igreja se estabelece
e, posteriormente, se modifica no ambito dos tekoha Kaiowa e Guarani. A primeira gira em
torno da chegada da igreja catdlica com os missionarios que atuaram para cristianizar os povos
indigenas da regido que agora compreende os Estados do Mato Grosso e do Mato Grosso do
Sul. A segunda etapa consiste no percurso feito pelas igrejas evangélicas tradicionais para a
mesma regido, podendo ser caracterizada pela missdo Caiua e suas dissidentes. E a terceira
etapa pode ser representada pela chegada das igrejas pentecostais e sua assimilagao pelos povos
indigenas daquele territorio.

Como dito por Elisa F. Garcia (2013), as miss@es religiosas, difundidas na América
Latina pela coroa portuguesa e pela coroa espanhola, ndo estavam relacionadas apenas ao
campo espiritual. Na verdade, a presenca dessas missGes em terras indigenas era pertinente ao
colonizador frente ao processo de garantir a institucionaliza¢do do Estado em todos os dominios
que eram exercidos sobre os entdo denominados americanos.

As missdes da igreja catolica até pouco tempo eram percebidas como atividades
indispensaveis a moralidade e por esse motivo eram construidas a partir da indiferenca em
relacdo aos povos evangelizados, além de seus anseios serem considerados irrelevantes para 0s
missionarios. A forma com que as missfes catélicas se desenvolveram deixava de lado as
especificidades locais a partir de pressupostos caracteristicos das construgdes sociais pautadas
na colonizacdo. (GARCIA, 2013).

N&o parece existir uma dissociagdo entre as missdes catolicas e a expansdo do impeério
ibérico. Em outras palavras, elas foram essenciais para transformar nagdes indigenas inteiras
em suditos da monarquia portuguesa no Brasil. Como consequéncia, as missfes eram
fundamentadas no objetivo de transformar povos indigenas para que pudessem ocupar funcdes
militares, o que contribuiria para proteger as fronteiras isoladas do império portugués e para
evitar os contra-ataques de povos indigenas que fossem contrarios a colonizagdo portuguesa.
(GARCIA, 2013).

A religido, dessa maneira, apresenta diversos significados desde os primeiros contatos
com povos indigenas. Primeiro, ela pode ser entendida a partir de sua fungdo moralizadora
exercida pela catequese. Em segundo lugar, ela foi utilizada a partir das politicas estratégicas
da coroa para a conquista dos territorios. E, em terceiro lugar, como estratégia de conversao

militar para que os povos indigenas dominados servissem ao exército da coroa como protecdo
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das terras longinquas que faziam fronteiras com outras coroas, como a espanhola, por exemplo.
(GARCIA, 2013).

Povos indigenas, igreja Catolica e Estado brasileiro tiveram relacfes flutuantes em
alguns periodos. No ano de 1889, por exemplo, houve a edi¢do de um decreto que tornou os
Estados responsaveis pela catequese e pela civilizagdo dos indigenas, ficando a cargo dos
governadores provinciais essa responsabilidade. No ano de 1891 os estados também ficaram
responsaveis pelo dominio das terras devolutas, contudo, nada foi dito a respeito dos direitos
dos povos indigenas. E, no ano de 1906, o Estado brasileiro retoma para si as incumbéncias
referentes a catequizacdo e civilizagdo dos povos indigenas, deixando o recém-criado
Ministério da Agricultura responsavel pelo atendimento aos povos indigenas (BRAND, 1997).

A igreja catolica, em sua matriz colonizadora na capitania do Mato Grosso, ocupava um
lugar na construcdo educacional que partia dos pressupostos de educacdo provenientes das
matrizes europeias. Como consequéncia, havia uma tentativa de assimilar povos indigenas com
valores e concepcdes defendidas pela coroa e 0s mecanismos de reproducéo educacional eram
distribuidos a partir de ensino de oficios e transmissao de valores e comportamentos que 0s
colonizadores gostariam que fossem imitados. A educacdo catolica era considerada um modelo
civilizador de sucesso. (DOURADO, 2014).

Em suma, a igreja catdlica atuou junto com o Estado no processo de colonizagdo dos
Guarani e Kaiowd, bem como de suas terras. A igreja aderiu ao processo civilizador da coroa e
construiu, a partir de sua doutrina religiosa e educacional, um processo hierarquizado entre
povos indigenas e ndo-indigenas. Para além disso, a igreja catdlica tornou-se a fiel representante
da coroa portuguesa na catequizacao e formacéo de indigenas militares que lutaram ao lado do
Brasil na Guerra do Paraguai.

Como antes mencionado, o decreto que deu origem ao Servico de Protec&o aos indios e
Localizacdo de Trabalhadores - SPILTN, sinaliza para futuras alteracbes no tratamento das
questdes indigenas pelo estado brasileiro. Esse 6rgdo governamental deu inicio aos seus
trabalhos com os Kaiowa e Guarani no ano de 1915. Ocasido em que a companhia Matte
Larangeira comega a entrar em declinio e o Estado passa a possibilitar a venda de terras
ocupadas pela companhia a terceiros a partir da resolucdo n°® 725 de 24 setembro de 1915.
Alguns dias antes de essa resolucgdo ser editada, os Guarani e Kaiowa, no dia 10 de setembro
de 1915 foram cerceados em sua primeira Reserva (BRAND, 1997).

A primeira Reserva criada pelo governo foi a de Benjamin Constant através do Decreto
Estadual n° 404 de 10/09/1915, em Amambai, com um total de 3.600 hectares, mas que,

posteriormente, sofreu uma drastica reducdo. A segunda reserva criada foi no ano de 1917
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chamada "col6nia dos indios de Dourados", através do Decreto n® 401 de 3 de setembro de
1917. A terceira reserva foi criada pelo Decreto Estadual n® 684 de novembro de 1924 para 0s
Guarani e Kaiowé4 de Caarap6, com tamanho aproximado de 3.750 hectares (BRAND, 1997).

Os Guarani e Kaiowa tém a unidade territorial como um espaco de suma importancia
na construcédo de suas relagdes sociais e nas de afeto com a terra (BRAND, 1997). Assim, 0 que
povos ndo-indigenas vém de fora e atribuem o nome de aldeia, os povos Guarani e Kaiowa
denominam tekoha. Este espacgo significa muito mais do que apenas um espaco de moradia,
considera-se o ambiente em que eles podem viver de acordo com seus proprios costumes.

O tekoha constitui-se a partir das relac0es entre seres vivos e ndo vivos, nas palavras de
Benites (2021, p. 138), "as coisas do tekoha sdo componentes e continuidades no corpo Kaiowa"
(BENITES, 2021). Nesse sentido, perder o espaco de vivéncia de seus modos de ser representa
aos Guarani e Kaiowa o impedimento ou limitacdo de seu modo de ser. O espaco destinado as
reservas, segundo Brand (1997) pode ser definido como confinamento, que a meu ver deve ser
compreendido como um lugar de aprisionamento do 'ser' Guarani e Kaiowa, bem como uma
forma de sufocamento de suas culturas. Brand (1997) resume o tekoha enquanto um espago em
que terra, territdrio, subsisténcia, relagcdes sociais e festas religiosas se desenvolvem no ambito
do modo de ser Guarani e Kaiowa.

A identidade Kaiowé e Guarani fundamenta-se a partir de seu contato e de suas
vivéncias com o seu tekoha, tal espaco da vazao a cultura representada por suas festas politicas
e religiosas (BRAND, 1997). O tekoha constitui-se, na linguagem branca, como um grande
alicerce que sustenta a cultura religiosa e politica dos Guarani e Kaiowa. Ao tomar esse espacgo
ou reduzi-lo ao confinamento, o Estado esta limitando a vida dos Guarani e Kaiowé e 0s seus
ordenamentos socioecondmico-politico-religioso.

A nova configuracdo dos tekoha forcada pelo Estado se distancia dos espagos
originarios em que o tekoha ndo possuia dono, nao tinha terra delimitada, ndo tinha cerca, seus
limites eram desconhecidos e o lugar para fora deles ndo representava riscos. A Companhia
Matte Larangeira contribuiu com o Estado para o que Brand (1997) chama de esparramo -
também responsével pela desintegracdo de parentelas inteiras -, ao descentralizar os Guarani e
Kaiowa de seus territorios originais e o Estado complementou a agdo com o confinamento
desses povos em areas reduzidas que devem ser percebidas como um processo de confinamento
(BRAND, 1997).

Segundo Brand (1997) h4 uma relacdo direta entre a retirada da terra e o confinamento
dos Guarani e Kaiowa com o processo de aceleracdo do desmatamento na regido Sul do Estado

do Mato Grosso para a implantacdo de fazendas para producdo agricola e pecuaria. A maior
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parte desse processo foi anterior a década de 1950 e a sua concluséo se deu entre as décadas de
1950 e 1960. Nem todo esparramo foi feito de maneira direta, a partir da expulsdo dos indigenas
de seus tekoha originais, parte dele aconteceu a partir da inviabilizacdo da presenca desses
povos em seus locais nativos. Como consequéncia, apontam-se duas razdes fundamentais para
a evacuacdo, sendo elas: a pressdo exercida pelos colonizadores que chegaram a regido; e as
doencas trazidas por esses invasores, Como sarampo, catapora, tuberculose e malaria (BRAND,
1997).

Do outro lado dessa histéria, mas se desenvolvendo de forma paralela, encontram-se as
acOes das igrejas evangélicas tradicionais na conversdo dos povos indigenas. Tais acdes,
iniciam no século XIX, mas encontram estimulo e forga no confinamento desses povos e na
fome que assola seus territorios. Para tanto, deve-se compreender como foi a chegada dos
evangélicos no estado do Mato Grosso, assim como a sua migragdo para o sul dessa regido e o
seu assentamento no interior das reservas recém-criadas.

De maneira contréria a igreja catolica, a igreja evangélica tradicional desembarca em
terras brasileiras acompanhada de um grande movimento missionario. O movimento ganhou
forca a partir do século X1X, pois foi neste periodo que houve uma multiplicacdo das agéncias
e sociedades destinadas as missdes protestantes pelo mundo. Tal ampliacdo deu ao século X1X
a caracteristica de "o grande século das missdes" (GONCALVES, 2011).

Contudo, como explica Mendonca (2008), embora o seculo XIX tenha sido o seculo das
missOes, a igreja evangélica tenta se instalar no Brasil a partir da expedicdo Villegaignon no
ano de 1555, pouco depois da chegada dos portugueses em terras brasileiras. A ideia era
construir um lugar denominado Franca Antartica, que pudesse reproduzir o culto reformado de
forma livre. Porém, a resisténcia portuguesa levou o projeto a faléncia.

De volta ao século X1X, importa ressaltar que ndo é possivel pensar em compreender o
desenvolvimento das igrejas evangélicas no Brasil ou o das suas missdes sem pensar nos
aspectos praticos ai envolvidos. Tais aspectos versam sobre a expansdo colonial, o
enriquecimento dos paises protestantes, mas também da emergéncia de um novo tipo de
movimento religioso, fundado na Inglaterra por um reconhecido missionario chamado John
Wesley. Essa acgdo teve inicio no século XVIII e ganhou forga no século X1X (MENDONCA,
2008).

No caso brasileiro, o cenario religioso do século XIX caracteriza-se pelos embates entre
0 catolicismo romano e o protestantismo. Em outra direcdo, as manifestacoes religiosas ligadas
ao positivismo, desencadeadas no pais nesse mesmo século, passam a influenciar o

desenvolvimento das ideias republicanas. N&o custa lembrar, como o faz Mendonca, que a forca
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do positivismo no momento levou ao acolhimento de seus preceitos de ordem e progresso na
legenda da bandeira brasileira. Nesse sentido, a igreja se assentou sobre a construcao politica
do Brasil enquanto a nova republica surgia (MENDONGCA, 2003).

Os cultos étnicos sdo reprimidos no periodo do império. Ocasido em que coroa e igreja
promovem uma caca as bruxas (FEDERICI, 2019) para impedir que esses cultos sejam
reproduzidos pelos nativos da América. Com a chegada da Republica, afirma Mendonca (2003),
a cultura religiosa indigena vai ressurgir no Brasil, com certo vigor. Logo, pode-se compreender
que a colonizacdo domina as praticas religiosas indigenas, mas o periodo republicano tem papel
relevante na criagdo de possibilidades para o ressurgimento de tais praticas. Contudo, como
veremos adiante, os momentos de liberdade religiosa foram logo suprimidos com a chegada das
missdes evangélicas em territorios indigenas. Para tal, os estudos de Francilei Elias (2012), de
Carlos Gongalves (2011) e, em especial, de Cryseverlin Santos (2014) e Levi Pereira (20123;
2012b), nos oferecem elementos pertinentes para situar os avancos da ingeréncia religiosa junto
as populagdes indigenas aqui examinadas.

Em relacdo ao campo de estudo deste trabalho, vale notar como as questdes da
religiosidade vdo se desencadear nos redutos dos Guarani e Kaiowa. No caso da regido de
Cuiaba, entdo capital do unificado Mato Grosso, ha notificagdes que informam o inicio das
atividades protestantes ap0s a Proclamacao da Republica. Entrementes, sem que haja o registro
de datas exatas sobre a origem do protestantismo na regido. Até o inicio do século XX, a Unica
religido protestante identificada nas terras mato-grossenses era a igreja presbiteriana (SANTOS,
2018). Em 1912, aconteceu a Assembleia Geral da Igreja Presbiteriana, nessa reunido houve
proposicdo e determinagdo que a Misséo Central do Brasil se ocupasse de enviar a0 Mato
Grosso missionarios para ocupar 0 espago que estava sendo deixado vazio sem a presenca da
igreja naquele estado (ELIAS, 2012).

A respeito disso, se tem o registro de que Franklin Graham foi 0 primeiro missionario
presbiteriano a desembarcar no Mato Grosso, em 14 de outubro de 1913, com o intuito de ali
permanecer para fundamentar o trabalho da igreja preshiteriana (ELIAS, 2012)%. Graham
demonstrava éxtase com a sua chegada a Cuiabd, pois considerava a regido territorio propicio

ao desenvolvimento da fé protestante. Conforme Santos, tal empolgacéo resultava de varios

2 Contudo, tem-se o registro de outros religiosos que estiveram anteriormente no local, entre 1987 e 1903. No ano
de 1897 John W. Price, representante da Missdo Alianga Evangélica deu inicio aos trabalhos no local,
permanecendo até 1899, quando retornou a Porto Alegre em razdo da enfermidade da esposa. Price foi o primeiro
missionario a ir ao Mato Grosso. Data de 1901 a chegada do segundo missionario, Frederico Glass, que se manteve
por 6 meses no Estado. O terceiro missionario foi o espanhol Camilo Roiz, representante da igreja Batista, que
chegou em fevereiro de 1903 e ali permaneceu por volta de um ano (ELIAS, 2012).
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fatores, entre eles, da formacdo econdmica, social e politica da regido, dos discursos
civilizatorios e modernizantes disseminados pelo interior do Brasil, da contestacdo da sociedade
aos valores catdlicos representados pelo Estado e, do ambiente intelectual que estava se
formando na regido (SANTOS, 2018).

Assim, 0s primeiros missionarios chegam ao Mato Grosso e logo sdo atraidos pelo
discurso civilizador e modernizador idealizado pela elite da regido e este terreno fecundo
possibilita a afirmacao de suas préprias identidades enquanto herdeiros de paises civilizados. A
busca pelo progresso tinha como objetivo captar recursos externos e méo de obra qualificada
de imigrantes europeus, assim como aconteceu com os estados da na¢do mais proximos a costa.
No entanto, dada as distancias e o carater interiorano do estado, ndo houve sucesso na captacéo
de imigrantes e o projeto da elite regional direcionou-se para a civilizacdo dos indigenas da
regido (SANTQOS, 2018).

O discurso da modernizacao, propagado pelas elites concentradas em Cuiab4, foi ao
encontro dos anseios missionarios, uma vez que estes traziam em préticas estabelecidas pela
Reforma, uma impregnacdo do novo e do moderno. Como consequéncia, em um primeiro
momento o protestantismo encontrou entre a elite mato-grossense um ambiente reciproco,
propagado por familias de grande poder aquisitivo. A ideologia da modernidade dos
missionarios pregava o rompimento com o0 romanismo e a aproximagao com o protestantismo,
bem como a necessidade de se deixar ser guiado pelo exemplo dos Estados Unidos da América,
um pais declaradamente protestante (SANTOS, 2018). Ao retornar de Cuiaba, o reverendo
Graham apresentou relatérios contundentes aos representantes da sua igreja e assim ficou
acordado que as MissOes Presbiterianas iriam assumir a responsabilidade pela construcdo da
obra religiosa em Mato Grosso (ELIAS, 2012).

O trabalho presbiteriano teve inicio no sul do Mato Grosso em marco do ano de 1929,
com a chegada dos representantes da "Misséo entre os indios Caiuas" a cidade de Dourados. A
misséo foi dirigida pelos reverendos Maxwell e Easton Marques, que chegaram ao local em
mar¢o de 1929. Posteriormente, vieram outros membros da missdo, sendo eles o Dr. Nelson
Arauljo, Jodo José da Silva, Guilhermina da Silva e Erasmo Silva. O primeiro culto aconteceu
no dia 15 de abril de 1929 (ELIAS, 2012).

O presbiterianismo inicia seu processo de consolidacao entre os povos indigenas a partir
de sua politica de assistencialismo, também conhecida como assistencialismo presbiteriano.
Contudo, a decisao a respeito da obra missionaria no sul do Mato Grosso, assim como a de
todas as obras missionarias estabelecidas para 0s povos indigenas no territério brasileiro nao

pode ser considerada algo isolado. De acordo com Gongalves (2011), tal atividade foi
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organizada por igrejas evangélicas da Europa e foi denominada de movimento ecuménico
moderno. O mesmo movimento se relaciona com as igrejas protestantes dos Estados Unidos da
América e esta vinculado a uma onda de expanséo colonial, politica, econémica e social. Onda
que € subsidiada por paises de tradicdo protestante que querem desvincular as regides
colonizadas do dominio da igreja catlica (GONCALVES, 2011).

O mapa abaixo (Figura 1) retrata a demarcacdo da Reserva Indigena de Dourados,
composta pelos tekoha Jaguapiru e Borord. O mapa esta sinalizado por setas que indicam a
localizagdo da Missdo Evangélica Caiud em terras adquiridas pela igreja no processo de
fundacdo da Miss&o. Do outro lado, uma seta sinaliza a presenca de uma Igreja Pentecostal
Deus € Amor no territorio da aldeia. A expressao "ponto 7" indica que é a sétima igreja Deus é

Amor em territdrio indigena.

Figura 1 - Territ6rio indigena de Dourados
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Fonte: Google Mapas, 2022.

O assistencialismo presbiteriano que chega ao sul do Mato Grosso em 1929 encontra
povos indigenas desassistidos pelo Estado em diversas situacdes de vulnerabilidade. Entre estes
Obices, podem ser destacadas as graves epidemias de doencas trazidas pelos novos colonos, a
falta de terra para plantar e de mata para cacar, a subnutrigdo, a falta de mecanismos de satde
publica destinados aos povos indigenas e a falta de oportunidades educacionais. Um terreno
que encontra fertilidade para o desenvolvimento de uma igreja que para além dos aspectos
religiosos, se coloca na condicao de substituta das politicas publicas e visa suprir a auséncia do
Estado.
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Do ponto de vista organizacional, a Associacio Evangélica de Catequese dos indios do
Brasil (AECI), criada em 1928, unificava o trabalho de catequizacgdo das igrejas evangélicas,
mas também foi responsavel pela dire¢do e manutencdo das atividades que viessem a ser
realizadas pelos missionarios da Missdo Evangélica Caiua em Dourados. Nesse sentido,
compreende-se que a Missdo Caiua era fruto da cooperagdo entre varias missdes, entre elas a
Missdo Leste (PCUS) pertencente a Igreja Presbiteriana, a Igreja Presbiteriana Independente
(IPI), a Igreja Metodista e da Igreja Episcopal (SANTQOS, 2014).

A Missdo Caiud, protagonista da acdo presbiteriana no sul de Mato Grosso, inicia em
Dourados (1929) com algumas paralisa¢des, ganha novo impulso em 1933 e segue ativa ainda
hoje (ELIAS, 2012). O assistencialismo ao qual se faz referéncia ao falar sobre a igreja
presbiteriana diz respeito a0 modo com que ela se utiliza das falhas estatais e das condi¢6es
subumanas vividas pelos povos indigenas para se consolidar como responsavel pela tutela
desses povos.

Os missionarios enviados a Dourados para trabalhos na Missdo possuiam formacéo
especifica e a cada um era destinado gerenciar uma atividade desenvolvida pela Missdo. O
proposito dessa ramificacdo estava em atrair indigenas, evangeliza-los e tornéa-los cidadaos
civilizados, doutrinados a partir de valores e crencas do protestantismo (GONCALVES, 2011,
SANTOS, 2014). O papel das mulheres missionarias se diferenciava do papel dos homens, uma
vez que elas ficavam responsaveis pela organizacdo dos servicos domésticos e por ensinar as
mulheres indigenas como costurar e cozinhar e as praticas religiosas para serem repassadas aos
filhos (SANTOS, 2014).

As atividades exercidas na Misséo eram divididas nas visitas aos Guarani e Kaiowa.
Tais encontros eram feitos no ambito das reservas e concentravam esforcos para estabelecer
lacos duradouros com os candidatos a evangelizagcdo. Em decorréncia, eram buscadas condi¢des
que favorecessem as atividades do culto, de ensino, os atendimentos médicos e o preparo da
terra e do plantio para alimentar os membros da Misséo. A finalidade disso era enaltecer a
religiosidade e promover trocas entre indigenas e missionarios. O nucleo da missao estava
direcionado a garantir a integracdo dos indigenas atendidos a sociedade nacional, corroborando
as politicas positivistas do entio Servico de Protecdo ao Indio. Havia uma crenca enraizada de
que os Guarani e Kaiowa iriam deixar a sua condi¢do selvagem para se tornarem "civilizados"
(SANTOS, 2014).

Um professor Kaiowa que participou da Missdo desde a infancia afirmou, em entrevista,
que a atuacdo desta se mostrava fundamental para o sustento dos povos indigenas. Segundo ele,

foi através da Missdo que tiveram acesso a educacdo, a saude, a alimentos e vestuario, num
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periodo muito dificil para os Guarani e Kaiowa. Assim, quando muitas doencas dizimaram
varias parentelas, a Missao trouxe médicos, enfermeiros e vacinas que salvaram a vida de varios
indigenas. O Estado era ausente, mas a igreja cumpria a funcéo, contudo, o pre¢o a ser pago era
0 da catequizacdo. As acOes da Missdo eram limitadas a quem aceitasse a catequizacéo e fizesse
parte assiduamente dos cultos religiosos.

A assisténcia social prestada pelos missionarios buscava atrair indigenas para o
protestantismo e o campo da salde era o que recebia a atencdo dos protestantes. Uma vez que
a préatica da medicina ocidental contribuia para que os métodos de cura praticados pelas fiandesy
e Aanderu fossem desvalorizados frente ao aparato tecnoldgico de satde ocidental. Ao redor de
Dourados, antes da instalagdo da Missdo, havia caréncia de médicos e, posteriormente, com a
chegada do medico missionario Nelson de Araudjo houve grande comogéo e criou-se respeito
em torno dessa figura (SANTOS, 2014).

Os missionarios, além de seus compromissos de evangelizacdo, se comprometeram com
a criacdo de escolas; com instrucdo de higiene, pautadas em praticas ocidentais;cuidado com a
agricultura, também a partir de uma percepcdo ocidental; prestacdo de servicos médicos, além
de oferecer todo tipo de assisténcia fisica, intelectual, social, moral e espiritual que fosse
possivel (SANTOS, 2014). Se no momento em que 0s Guarani e Kaiowa sdo expulsos de seus
territrios comeca a haver um distanciamento entre membros da mesma parentela, com a pratica
missionaria da igreja presbiteriana as parentelas comecam a romper devido a banalizacdo das
praticas e costumes antes exercidos livremente. A igreja como um todo era contra a préatica
religiosa tradicional dos povos indigenas e comegcam a associa-las, nesse momento, a bruxaria
e feitigaria.

Os estudos biblicos eram transmitidos com a finalidade de separar sagrado e profano,
antes desconsiderados no contexto indigena. Assim, a religido era um facilitador das regras e
normas na doutrinacdo dos Guarani e Kaiowa, e era utilizada como balizador do comportamento
indigena e modelo para o0 abandono do mundo apontado como "pagéo™, "barbaro" e ""selvagem".
Ao redor das premissas civilizatérias da Missdo estava o argumento de salvacdo, tdo
disseminado no cristianismo e que auxiliava na doutrinagdo para a mudanca de valores
(SANTOS, 2014).

Compreende-se, sem lancar mao de grandes esforcos, que existem diferencas evidentes
entre as praticas das religides ocidentais e as praticas religiosas das sociedades indigenas. As
religides ocidentais trabalham a sua representacdo a partir dos templos. Na contramé&o dessas
ideias, a religido dos Guarani e Kaiowa esté relacionada as diversas esferas da vida social, o

que faz com que o corpo eclesiastico, tdo fundamental no ambito religioso ocidental, seja



41

completamente desproporcional e desvinculado das praticas Guarani e Kaiowéa. Santos (2014)
evidencia que enquanto o sagrado da sociedade ocidental pode ser demonstrado por um ato
pessoal e silencioso, o das sociedades Guarani e Kaiowa esta vinculado ao coletivo, a unido,
aos cantos e as dancas.

Entre os Guarani e Kaiowé ha uma fundamentacéo da cultura através das tradi¢Ges orais,
que sdo transmitidas pelos mais velhos na centralizacéo da figura dos Nanderu e das Nandesy.
Nesse sentido, a cultura religiosa Guarani e Kaiowa tem em suas crencas os referenciais
principais para a conducao e orientacao da vida de seus individuos, ou seja, todo 0 processo que
constitui o ato de ser Guarani e Kaiowa passa pelo direcionamento da cultura religiosa
tradicional praticada por seus povos. Tal cultura, contribui no ordenamento do mundo, seja a
partir de seus componentes naturais ou sobrenaturais. Os tabus, as praticas de reza, os ritos de
purificacédo, os ritos de protecéo, todos estes compdem as regras sociais e éticas que integram o
cotidiano desses povos.

Como nos ensina Santos (2014), a interacdo social constante com 0s protestantes
evangélicos da Missao, influenciou na adaptacao dos Guarani e Kaiowa em uma nova categoria
de valores. Estes, por sua vez, foram e sdo responsaveis pelo abandono ou ressignificacdo de
muitos costumes e pela ado¢do de um novo sincretismo religioso.

Com o passar do tempo, a aderéncia indigena e o respaldo do Estado cooperaram para
gque a Missdo Caiud ampliasse ainda mais 0 seu numero de missionarios e 0s programas
desenvolvidos por eles. O ano de 1937, foi aquele em que Philipp Landes, importante nome da
Igreja Presbiteriana do Brasil, e a missionaria Aurea Batista foram recebidos pela Miss&o Caiua.
No ano de 1938 a missionéria L6ide Bonfim chegou a Miss&o para ser professora junto a outros
nomes.

Quando Laéide Bonfim chegou a Dourados a reserva indigena passava por uma epidemia
de febre amarela, 0 que ocasionou a morte de diversos adultos e a orfandade de muitas criancas.
Como consequéncia, Loide se juntou a outra missionaria Batista e fundou o orfanato
Nanderoga, que significa minha casa na lingua indigena. No orfanato as missionarias
desenvolveram atividades de evangelizacéo, alfabetizacdo, ensino sobre higiene e novos
comportamentos e habitos. O proposito era atender as criangas Guarani e Kaiowa nas esferas
religiosa, social, educacional e de salde (PERES; FURTADO, 2022).

O projeto do orfanato Nanderoga cumpria uma funcio importante entre os objetivos da
Missdo Caiua. A nova configuracdo social, que pretendia a convivéncia em um cenério
multicultural e multiétnico e que estava se estabelecendo na reserva e na regido, encontrou apoio

nos ensinamentos cristdos ocidentalizados dos missionarios. As criancas do orfanato, educadas
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segundo esses preceitos, contribuiram para consolidar a nova realidade. Na foto abaixo (Figura
2) podemos ver a missionaria Loide Bonfim entre os indigenas Guarani e Kaiowa na Reserva

de Dourados.

Figura 2 - Missionaria L&ide Bonfim entre criancas e adultos Guarani e Kaiowa
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Fonte: PERES; FURTADO (2022).

No ano de 1942 o Reverendo Maxwell contraiu uma doenca no pulméo e voltou para 0s
Estados Unidos da América onde morreu em 1947. Durante o periodo que viveu na Missao o
reverendo foi responsavel por sua direcdo, cargo que ficou sob a responsabilidade de outros
reverendos desde que Maxwell voltou aos Estados Unidos, incluindo o Reverendo Orlando de
Andrade, marido da missionaria Loide Bonfim. O reverendo Orlando também foi responsavel
pela construgéo de uma escola dentro da Missdo, que se encarregava de alfabetizar adultos e da
educacdo primaria. Como relata Santos (2014), durante a gestdo desse reverendo foram
construidos um ambulatério médico e diversos pontos de pregacdo na reserva indigena.

Em 1963 a Missdao Caiuad inaugurou o Hospital e Maternidade Indigena Porta da
Esperanca, este atendia gratuitamente a populacdo indigena, os obreiros e funcionérios da
Missdo Caiud. No ano de 1978 foi inaugurada a Unidade de Tratamento de Tuberculose,

atualmente, essa ala do hospital foi ressignificada e atende o hospital infantil com énfase no
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tratamento e combate a desnutricdo. No ano de 1980 foi inaugurado o instituto biblico Felipe
Landes para formacédo de missionarios indigenas. Em 1985 o rev. Orlando Andrade e sua esposa
Léide repassam a dire¢do da Missdo Caiua para Benjamin Bernardes e sua esposa Margarida.
Neste ano, os trabalhos de evangelizacdo continuam atrelados as atividades de assisténcia social
nas principais terras indigenas da regido, sendo elas Caarapd, Amambai, Taqwapiry, Sassoro,
Porto Lindo, Gwassuty, Jacaré, Limdo Verde, Campestre, Kokwey e Panambi (SANTOS,
2014).

Na década de 1980 a Missdo Caiud e os entdo missionarios da Missdo se depararam com
a chegada dos cristdos pentecostais nas reservas indigenas Guarani e Kaiowa, além da
conversdo massiva desses povos ao pentecostalismo (PEREIRA, 2012b). Levi M. Pereira
(2012b) atribuiu 3 (trés) razdes essenciais para a rapida conversdo que ocorreu com a chegada
do pentecostalismo na aldeia. Para o autor, a conversdo dos Guarani e Kaiowa ao
pentecostalismo possuia 0s seguintes significados: (a) o efeito (re)integrador da personalidade
social; (b) a dissolugdo de formas de sociabilidade por eles entendidas como tradicionais e a
reinsercdo em novas redes de relagdes sociais, conjugadas no espaco fisico da congregacao; (c)
a mudanca do status social a partir da percepc¢do da transformacéo interior que habilitaria o
convertido a redefinir o sentido de sua vida e os significados do proprio sistema social indigena,
e em relacdo ao qual passa se perceber em posicao de alteridade. (PEREIRA, 2012b, p. 178).

Para Pereira (2012b) ndo se pode compreender a conversdo dos Guarani e Kaiowa ao
pentecostalismo, sem antes entender como se desenvolve a articulagéo das familias indigenas
gue vivem nos trés espacos geograficos que sdo ocupados pelos Guarani e Kaiowa: Terras
Indigenas, cidades e retomadas/acampamentos. Em cada um desses espagos sociais o
pentecostalismo surge de uma forma diferente e se insere no cotidiano indigena, tendo em conta
que cada um desses espacos desenvolve formas diferentes de sociabilidade que séo aproveitados
pela igreja pentecostal para dar inicio a sua influéncia nesses espacos (PEREIRA, 2012b).

As primeiras conversdes dos Guarani e Kaiowa ocorreram nos locais ocupados por eles
nos espacos urbanos chamados desaldeados. A partir da conversdo ocorrida na cidade, os
indigenas, novos convertidos das igrejas pentecostais, buscavam espalhar a nova crenca nas
Terras Indigenas. Esses acontecimentos sdo datados do inicio da década de 1980. Na ocasiéo,
alguns indigenas convertidos na cidade foram encorajados a se tornarem pastores (PEREIRA,
2012b).

Entre os anos 1980 e 2000, as igrejas evangélicas pentecostais priorizam a conversao de
povos indigenas que vivem nas cidades; a partir de 2001 as igrejas comecam a se introduzir nos

acampamentos e retomadas. Essa insercdo resulta em um antagonismo frente as rezadeiras e
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aos rezadores Guarani e Kaiowa. Desse modo, a igreja pentecostal busca ocupar os espagos
religiosos centralizados por esses xamas gque concediam servicos religiosos nas terras de litigio.
A insisténcia em transformar os espacos religiosos também contribuiu para a perda de espaco
politico entre os rezadores e rezadeiras, uma vez que a partir de 2002 as figuras de proeminéncia
dos pentecostais demandam a hegemonia politica e a conducéo dos processos de reivindicacao
(PEREIRA, 2012b).

Deu-se inicio, entdo, a uma forma conflituosa de convivio entre lideres tradicionais e
lideres pentecostais. Embora os Guarani e Kaiowa tenham sido a ultima etnia a sucumbir a
conversdo, quando convertidos se tornam, rapidamente, pastores e dirigentes das igrejas
pentecostais e comecam a fundar espacos de congregacdes dentro das Reservas Indigenas. De
acordo com Pereira, a partir dos anos 1990 que os Guarani e Kaiowa iniciam um processo de
conversao massivo, 0 que tornou esse fendmeno mais expressivo entre eles do que em etnias
como Terena e Nandeva, que também estavam confinados nas mesmas reservas (PEREIRA,
2012b).

Pereira (2012b) também observa que 0s membros das novas congregacdes pentecostais
eram formados, inicialmente, pela parentela do pastor. Como consequéncia, a parentela do
pastor passa a ter a igreja como nucleo referencial para a vida comunitaria e ndo mais as
atividades tradicionais desenvolvidas antes pelos Nanderu e Nandesy da aldeia. A chegada da
igreja pentecostal € inaugurada na Terra Indigena de Dourados e expande-se primeiro para as
Terras mais populosas, sendo elas Caarap6 e Amambai.

O reflexo da nova prética religiosa fica evidente nas criancas. Como explica Pereira, a
partir de projetos desenvolvidos entre as criancas Guarani e Kaiowd, filhos de pais praticantes
do pentecostalismo identificam-se em desenhos sobre suas vivéncias, eles retratam os caminhos
que levaram de suas casas a escola e de suas casas a igreja. O significado disso, segundo o autor,
tem a ver com a importancia que 0s espa¢os assumem na vida das criancas. No mesmo projeto
foi identificado que pouquissimas criangas faziam referéncias aos rezadores e rezadeiras
tradicionais, e quando o faziam estes ndo eram apresentados como importantes (PEREIRA,
2012a).

A nova configuracdo religiosa estabelecida pelas igrejas pentecostais traduz uma
situacdo historica que constitui um obstaculo para as formas de reproducdo social que
acompanham os Guarani e Kaiowa. Os "crentes", como sdo chamados os indigenas que optaram
por seguir as denominac@es evangélicas pentecostais, desconsideram os valores e as referéncias

culturais cumpridas ha centenas de anos. As préaticas seculares passaram a ser entendidas como
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ineficazes para a "melhora da vida" e impraticaveis em suas atuais condi¢cbes (PEREIRA,
2012b).

Logo, as convers@es instantaneas que tém inicio com a chegada das igrejas pentecostais
nos territorios indigenas podem ser concebidas como um processo de aparelhamento dos povos
indigenas e uma tentativa de redefini¢do de suas crencas. O modo de existir, na vida dos crentes,
comeca a dar lugar a novas crencgas ocidentais que tém como fungdo mudar o ordenamento da
vida indigena pautada na crenca da transitoriedade. O ser indigena ganha novos significados
entre aqueles que praticam a religido pentecostal e seus modos de existir e de acreditar séo
reordenados pelas praticas coloniais da propria igreja.

Importa ressaltar que a construcdo da igreja pentecostal nas Terras Indigenas se da de
maneira contraria a das igrejas tradicionais. Nas tradicionais existe um plano pré-estabelecido
e organizado para dominagdo desses povos a partir de varios programas sociais e politicas
assistenciais. Ja as missfes pentecostais ndo partem de pressupostos e investimentos tdo diretos,
se comparadas com as tradicionais. Assim, a conversdo muitas vezes é feita a partir do apelo ao
espirito, da demonizacdo e da condenacdo da religido tradicional. Valiente e Pereira (2017),
destacam, por exemplo, que as igrejas pentecostais estabelecem disputas politicas pelo poder
simbolico no campo das Terras Indigenas a fim de impor a sua visdo de mundo. Nesse embate,

uma das figuras centrais passa a ser a do capitdo da aldeia.

1.5 A FIGURA DO "CAPITAQO"

O Capitdo da aldeia é um personagem contraditério nos dominios dos Guarani e
Kaiowa. Tal instituicdo, organizada e implementada pelo SPI ndo é nada mais do que uma
forma de intervencdo estatal promovida pelo Estado (PIMENTEL, 2012) possivelmente como
maneira de ndo perder o controle sobre os territorios recem-criados, além de ndo precisar
despender de gastos para tal. Pimentel (2012) afirma que o Estado coloca a figura do capitdo
como um possivel mediador que concentra uma série de poderes incomuns, inclusive, dentro
da filosofia politica Guarani e Kaiowd que versa sobre a coletividade.

Sobre a figura do capitdo pairam diversas acusacdes e relatos de abuso. Os delitos dos
quais 0s capitdes sdo acusados muitas vezes estdo de acordo com vontades e objetivos do

funcionalismo publico que permeia as Terras Indigenas. Entre as acusacoes estao:
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[...] desmatamento indevido e arrendamento ilegal de terras pertencentes as reservas,
apropriacédo indevida de recursos publicos (cestas basicas, insumos agricolas, uso de
automaveis) e violéncias diversas, como assassinatos, estupros, espancamentos,
gueima de residéncias, expulsdo de familias (PIMENTEL, 2012, p. 159).

Acrescento entre as acusagoes citadas por Pimentel (2012), a queima de casas de reza e as
ameacas direcionadas as Nandesy e Nanderu, suas parentelas, os praticantes das religies
tradicionais, e, também, as mulheres que militam em defesa das tradi¢cdes e culturas dos Guarani
e Kaiowa.

O capitdo detém legitimidade e concentracdo de poder, além de perturbar a ordem
natural da vida Guarani e Kaiowa, que ndo possui um "capitdo" como representante do direito
e do dever no contexto da vida em coletividade (PIMENTEL, 2012). Atualmente, a figura do
capitdo ndo se encontra mais como obrigatdria no contexto das reservas indigenas. Contudo,
Mura (2006) denuncia que alguns agentes governamentais responsaveis pelos povos indigenas
incentivam a ocupacéo do cargo "fantasma™ de capitdo para que tenham garantia de sucesso nas
terras indigenas. O autor ainda destaca que a necessidade do capitdo via imposicdo
governamental ndo existe mais, mas alguns grupos veem essa figura como importante no
contexto da aldeia, mesmo que esse poder, antes absoluto, agora seja relativizado.

De acordo com Brand (2001), o capitdo representa um poder coercitivo de suma
importancia no contexto das Terras Indigenas. Tal configuracdo vai de encontro ao que
tradicionalmente era tido como personificacdo do prestigio entre os Guarani e Kaiowa: (a) sua
capacidade de se comunicar, de convencer e construir consensos; (b) o tamanho de sua parentela
(familias extensas contabilizavam muito na escolha tradicional do lider); (c) sua generosidade.
Nas figuras tradicionais de poder entre os Guarani e Kaiow4 a escolha de uma lideranca se da
a partir do poder coercitivo que esta poderia exercer (BRAND, 2001).

Ao Tekoruvicha (chefe do tekoha) era comum acumular os papéis de lideranga religiosa
e lideranca politica no ambito da Terra Indigena. Ap6s o poder ser dirigido aos capitdes, 0s
tradicionais enfrentam dois problemas referentes as novas exigéncias, a primeira seria o fato de
0 poder ser transferido para pessoas mais novas e a segunda o fato de que muitas vezes essas
pessoas sequer estavam integradas na sociabilidade das reservas (BRAND, 2001).

Os resultados da criagédo das reservas vdo desde o confinamento forgado, como nos
ensina Brand (1997; 2001), até a legitimidade da nova figura escolhida para exercer o poder
coercitivo no ambito dessas reservas. O capitdo, ndo conseguia administrar as novas
contradi¢bes que surgiram com a reserva e que se intensificaram com a presenca de diversos

povos indigenas, culturalmente diferentes, nesse espaco de confinamento (BRAND, 2001).
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Talvez, para brancos ocidentalizados, acostumados aos filmes de faroeste, seja interessante
pensar a figura do capitdo a partir da analogia com os xerifes, que ocupam determinados espagos
a partir da legitimidade do Estado, muitas vezes sem compartilhar nenhuma afinidade com
aqueles que estdo liderando.

O confinamento nas reservas fez com que as liderangas tradicionais perdessem partes
das funcbes que exerciam em suas terras. Muitos dos capitdes escolhidos pelo SPI foram
selecionados apenas pelo fato de terem um bom dominio da lingua portuguesa. Outro fator que
foi primordial no surgimento do capitdo nas reservas tem a ver com a policia indigenas. O SPI
buscou institucionalizar uma policia indigena que fosse formada por indigenas escolhidos para
organizar demandas internas por autoridade, assim, o capitdo seria a autoridade maior
responsavel por gerir essa policia (BRAND, 2001). Nesse sentido, pensar a autoridade do
capitdo nos confinamentos dos Guarani e Kaiowa seria pensar aquele que mais atua em prol de
gquem o designou para esse espago. Em suma, se por um lado as autoridades tradicionais sao
reconhecidas enquanto liderancas por seu prestigio, construido no decorrer do tempo nos tekoha
tradicionais, por outro, a figura do capitéo vai estar diretamente alinhada ao poder coercitivo e
as relacOes estabelecidas fora do contexto do aldeamento (BRAND, 2001).

Dito isso, considero oportuno encaminhar a conclusdo deste capitulo por meio de um
breve apanhado sobre o que aqui denomino de modos de existir dos Guarani e Kaiowa. Para
tanto, direciono a atencédo a distribuicdo demogréafica dessa populacdo, aos seus ritos sagrados

e as suas relacbes com o outro e com a natureza.

1.6 MODOS DE EXISTIR GUARANI E KAIOWA

Guarani e Kaiowa sao dois subgrupos étnicos que estdo localizados em 8 (oito) reservas
indigenas no estado do Mato Grosso do Sul (MS), a estimativa da sua populacdo se aproxima
dos 58 mil habitantes (OKA, 2022). Esses povos integram o tronco dos Guarani que inclui 0s
Mbya e os Guarani ocidentais, que se subdividem em Chiriguanos (Ava e Simba) e Guarani
Nandeva na Bolivia. No territorio sul-americano, esses povos podem ser encontrados na
Argentina, no Brasil, na Bolivia e no Paraguai (COLMAN; BRAND, 2008).

Os ritos sagrados dos Kaiowé e Guarani tém conotacfes especificas para cada sexo. O
kunumipepy, ritual relativo ao sexo masculino, delimita a passagem da infancia para a
adolescéncia e é representado com o furo nos labios. O jerosy, ou batismo do milho branco,

compreende um ritual de reza e cantos para abencoar o plantio do milho; o seu crescimento
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pleno € associado ao amadurecimento das suas criangas. O Jeroky, rito de nominacao dos povos
Guarani e Kaiowa, é conhecido igualmente como grande danca. Ja o Kufiakoty, refere-se ao rito
feminino de passagem e acontece na primeira menstruacdo. Entre os significados desse rito esta
a crenca de que ele incide na formacao de uma familia numerosa (VERON, 2018).

Como assinalam Rosa Colman e Antonio Brandt (2008, p. 155), a relacdo desses povos
com 0 espaco que ocupam pode ser entendida a partir da sua ligagdo com a “natureza” e com a
“sobrenatureza”. Os Guarani e Kaiowa mantém com a terra uma relacéo de respeito, uma vez
que se consideram parte dela. A forma com que usufruiram de seus territorios sempre respeitou
a vitalidade do solo, mesmo nos momentos de maior fartura, antes do confinamento em
reservas. A qualidade de vida desses povos leva em consideracéo a relevancia e o respeito aos
seus recursos naturais (COLMAN; BRAND, 2008).

Ha um tipo de sacralizacdo do ambiente em que vivem. Nesse plano, o tekoha (territorio,
aldeia, lugar da vida) representa 0 modo de ser e de estar no mundo para os Guarani e Kaiowa.
Sendo assim, o chdo ou o solo em que pisam ¢é vital para fortalecer a sua existéncia. Conforme
Colman e Brand (2008, p.160), “o conceito de territorio, para este povo, vai muito além de
questdes materiais. O espaco € um elemento essencial para a sua cultura”. Portanto, o dominio
do “Tekoha é imprescindivel para sua sobrevivéncia fisica e, de modo especial, também,
cultural, dado que tekoha significa espaco, lugar (ha) possivel para 0 modo de ser e de viver
(teko). A mesma palavra aglutina dois conceitos fundamentais: vida e lugar” (COLMAN;
BRAND, 2008, p.160).

Resumindo. A maneira dos Guarani e Kaiowa se relacionarem com a terra, as arvores,
a agua e todo o espaco que os rodeia, demonstra a relacdo de respeito estabelecida com a
natureza, além da sacralidade de tudo o que foi criado por Nanderu (xama, rezador, lider
espiritual). Benites (2014) demonstra, a partir de entrevistas, a maneira com que os Guarani e
Kaiowa se percebem no mundo e a crenca de serem herdeiros diretos do Deus chamado
Nanderu , o equivalente a pai sagrado. Nesses termos, as suas relacdes sdo estabelecidas a partir
do jopdi, quer dizer, da logica reciprocidade ou do dom (COLMAN; BRAND, 2008).

Sob esta base, a nocdo de reciprocidade e o respeito & natureza configuram visoes
totalmente opostas as das préaticas evangelizadoras de missionarios que fomentam acdes
etnocidas e colonizam os modos de existir dos Guarani e Kaiowa. E ndo apenas isso, também
o fazem em nome da igreja, da religido e do estado. Como sustenta Jodo Pacheco de Oliveira
(2016, p.19): “Exterminio e tutela sdo os nomes de dois aspectos da colonizacdo, que nas
autorrepresentacfes nacionais aparecem como antagdnicos, mas que na pratica constituem

aspectos alternados e solidarios da agdo colonial”. Nesse tom, o proximo capitulo parte das
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teorias decoloniais para situar a igreja e o Estado na imbricacéo da colonialidade, da geocultura

e da religido.
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2. APARELHOS COLONIAIS DO ESTADO: A GEOCULTURA DA RELIGIAOE A
COLONIALIDADE DA FE COMO ARMAS DA IGREJA E DO ESTADO

Anibal Quijano (1992), ao dar inicio & constru¢cdo do seu pensamento sobre a
Colonialidade do Poder, tem como objetivo denunciar a formagédo de uma nova ordem mundial
iniciada com a invasdo da América Latina por portugueses e espanhdis, no que ficou conhecido,
mundialmente, como a "descoberta do novo mundo”. Seguindo esse intento, ele se diz
impressionado com o fato de a mesma ordem mundial continuar articulando o poder no planeta
mais de 500 anos depois de ter sido instituida.

Os recursos mundiais, ap6s esse periodo, concentraram-se em um determinado local, a
Europa. O velho mundo controlou esses recursos em beneficio proprio, ou seja, a favor daquilo
que Quijano (1992) chamou de “sua propria espécie”. Isso quer dizer que diversos tipos de
recursos ficaram a cargo dos europeus. A eles competia designar aos dominados a cultura
europeia enquanto principal meio de produgdo de conhecimento, religiosidade, cultura,
hierarquia de género, hierarquia de raca e de classe, entre muitas outras imposi¢coes frente aos
povos "conquistados”.

A dominagdo estabelecida versava sobre os mais diversos aspectos: ela poderia ser
politica, social ou cultural, mas caracterizava-se sempre por ser direta. Nas palavras de Quijano
(1992), o condicionante politico de tal dominacdo, poderia ser caracterizado enquanto "formal
e explicito”. A imposicdo politica era estabelecida a partir da hierarquia de uma sociedade sobre
outra, desencadeando o que Quijano nomeou de colonialismo. Esta dominacéo seria rompida
na ocasido da independéncia dos Estados colonizados, e substituida por um novo tipo de
relagdo, denominado imperialismo.

O imperialismo, segundo Quijano (1992), caracteriza-se por estabelecer novos padroes de
relacdo social entre dominantes e dominados, seja em razdo de classe, etnia, ou outro fator.
Padrbes constituidos por relacfes entre paises desiguais, mas que ocupam as mesmas esferas
nas articulages de poder. Ocupar tais esferas, contudo, ndo quer dizer que esses paises sejam
vistos como iguais, pois a relagdo se estabelece a partir das diferencas em que padrdes pré-
estabelecidos, como o europeu, ocupam um lugar de superioridade em circunstancias pautadas
por desigualdades (QUIJANO, 1992).

Por conseguinte, a estrutura de poder colonial age na producdo de desigualdades que

sdo reconhecidas e determinadas como discriminacdes raciais, étnicas, antropoldgicas e
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nacionais. Tais distingBes ocupam lugar central na sociedade até hoje e dominam populacées,
como por exemplo: indigenas e negros no Brasil, negros e latinos nos Estados Unidos,
palestinos em Israel, entre muitos outros povos que ocupam determinados lugares na piramide
social, que lhes sdo designados por sua raca e/ou etnia (QUIJANO, 1992).

Tais discriminagdes, segundo Quijano (1992), permeiam o campo de intersubjetividade
e sdo produto da dominagdo colonial que foi estabelecida mundialmente com a invaséo de
paises periféricos pela missdo civilizatéria Ocidental. A natureza dessas categorias de
discriminacdo é tratada como cientifica e objetiva, fruto de fenbmenos caracterizados pelo
Ocidente como naturais e intrinsecos ao ser humano. O autor equipara essas categorias a um
projeto de poder, pertencente a uma estrutura marcada por novas formas de relacdo social
(QUIJANO, 1992).

No contexto cultural, as relacfes também sdo marcadas pela dominacgéo. O que Quijano
afirma € que a relacdo de dominacéo néo fica apenas no campo da subordinacdo, mas no campo
da colonizacdo das culturas ndo europeias, assumindo diferentes formas e intensidade, a
depender do caso e da cultura a ser colonizada. A colonizacgdo da cultura atua, nesse sentido, a
partir do imaginario e, segundo o autor, essa colonizagdo é mobilizada no interior desses
imaginarios e depois torna-se parte dele (QUIJANO, 1992).

Para Quijano, a dominagdo dos imaginarios acontece a partir de diversas repressdes a
crengas, ideias, imagens, simbolos e conhecimentos, que poderiam, de alguma maneira, impedir
a dominacdo colonial (QUIJANO, 1992). Essa perspectiva é oportuna para pensar nas a¢des de
colonizacdo das igrejas evangélicas, que reprimem conhecimentos e atacam simbolos e
significados para o seu dominio sobre os povos indigenas. Ainda sobre a colonizacdo do
imaginario, Quijano (1992) sustenta que a substituicdo do imaginario se deu a partir da
imposicdo do uso das crengas dos povos dominantes. A mistificagdo permeou as acOes de
dominacéo do colonizador para estabelecer padrdes que impedissem qualquer tipo de producéo
e reproducdo cultural dos colonizados. Esses padrdes vieram a configurar formas eficazes de
controle social e cultural, em substituicdo a repressdes imediatas e sistematicas, tornando-se
mais efetivos (QUIJANO, 1992).

Pensar as questdes referentes a dominacao ocidental, requer compreender o significado
do colonialismo e da colonialidade no contexto da teoria decolonial. Maldonado-Torres (2007),

esclarece que colonialismo e colonialidade ndo devem ser confundidos, pois ndo sdo a mesma
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coisa. Segundo ele, o colonialismo indica uma condicdo de subordinacdo politica e econémica
de uma nacdo em relagdo a outra, cuja soberania encontra-se submetida & de outro povo ou
outra nacdo (MALDONADO-TORRES, 2007).

A colonialidade, por sua vez, encontra-se situada no contexto mais amplo das relacfes
de poder estabelecidas pelo colonialismo. Ou seja, ao contrario do colonialismo que organiza
seu poder através das dominacdes econdmicas e politicas, a colonialidade se estende ao modo
de producéo e reproducdo do trabalho, do conhecimento, das autoridades, além das relagcdes
intersubjetivas que, por sua vez, sdo organizadas por meio do mercado capitalista e da ideia de
raca como forma de subordinacdo e dominacdo mundial (MALDONADO-TORRES, 2007).
Para que fique mais evidente, precisa-se levar em conta que a colonialidade deve ser
compreendida enquanto uma herancga do colonialismo, as relagdes de exploragdo econdmica e
politica se extinguiram, mas as relacfes de dominacdo, surgidas a partir do colonialismo,
permeiam 0s imaginarios, o subjetivo e o intersubjetivo das popula¢cdes subjugadas.

No caso da América Latina, o autor aponta para a heterogeneidade cultural, justificativa
que ancorou exploragOes pautadas na superioridade racial. Assim, o processo de colonialidade,
difundido por autores como Quijano (2005), Mignolo (2005) e Maldonado-Torres (2007),
contribuiu para contestar o estabelecimento de uma forma de poder e de dominacdo que s6 pode
ser percebida quando vista criticamente. Isso porque o seu delineamento intersubjetivo
compreende, desde a colonizagéo, o contexto da sociedade e, no caso deste trabalho, a sociedade
brasileira. O que, segundo Quijano (1992), torna a colonialidade um ente de dominacéo
constituido pelo complexo cultural europeu Por esse prisma, a racionalidade/modernidade da
época se caracteriza por ter estabelecido um modelo “universal de conhecimento e de relacéo
entre a humanidade e o resto do mundo™.

Importa considerar aqui que os aspectos referentes a colonialidade ndo ganham seus
contornos de forma acidental. Fez parte dos esfor¢os do colonizador e de sua capacidade de
reflexdo elaborar um plano de poder que pudesse substituir o plano do colonialismo, quando
esse nao fosse mais efetivo. A dominacéo da subjetividade e da intersubjetividade, seus recursos
e produtos fazem com que o projeto de dominagé@o continue existindo, mesmo que nao esteja
presente nos aspectos econdémicos e politicos da vida social.

Com efeito, os modos de dominacdo perpetuados até hoje se fundamentam na ideia

ocidental de modernidade, que possui, entre seus objetivos, praticas orientadoras que se
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constroem a partir do controle racional da vida humana (CASTRO-GOMEZ, 2005). A
modernidade, configura-se enquanto um projeto, e o Estado-Nacdo exerce essa forma de
dominacdo para dentro e para fora da vida humana (CASTRO-GOMEZ, 2005), mas deixa de
ser concebida apenas como um projeto estatal quando outras instituicdes exercem o poder que
originalmente seria estatal.

A ideia de raca formada no periodo de colonizagdo americana, constituida e sustentada
a partir das diferencas biologicas de grupos fenotipicamente diferentes dos europeus, conserva-
se, ainda hoje, nas relacdes sociais entre brancos e povos indigenas (QUIJANO, 2005). Como
consequéncia, ndo seria errébneo afirmar que esta concepcdo se encontra também como um
indicador das relagdes sociais constituidas no seio da religido.

A religido se configura numa perspectiva totalizadora das relagdes sociais. Seu perfil de
dominacéo é equivalente ao perfil dominador do moderno Estado-Nacéo que, de acordo com
Quijano (2005), trouxe aspectos europeus de uma sociedade articulada em uma estrutura
fechada. Fechada a partir de uma ordem hierarquica na qual as relacGes entre as partes estavam
caracterizadas por suas funcionalidades. Tal fato implicou em uma construcao social pautada
em uma histdria Unica e em uma construcao de racionalidade que sujeitava as alteridades a uma
I6gica Unica de totalidade. Assim, a historia passa a ser constituida de um lugar primitivo para
um todo civilizador.

A Europa enquanto cultura civilizadora se coloca no lugar de futuro para as sociedades
invadidas (QUIJANO, 2005). Da mesma forma, as igrejas, em sua cruzada cristianizadora e
civilizadora, se estabelecem a partir da imagem de futuro construida no ambito das aldeias
indigenas dominadas por elas. Assim como a Europa se colocou como um espelho para as
sociedades colonizadas (QUIJANO, 2005), as igrejas se colocam como um espelho para as
aldeias indigenas em que estao presentes.

Este pressuposto constitui-se palpavel na medida em que o ser social se torna colonizado
pelas praticas e exigéncias religiosas. Nesse sentido, pode-se pensar a colonialidade do ser
enquanto uma forma de autoridade de dominacdo na construcdo das relagdes entre povos
indigenas e lideres religiosos. Primeiro, ha o julgamento de que o outro ndo pensa. Maldonado-
Torres (2007) afirma que parte das crengas da modernidade se fundamentam na falta das
faculdades cognitivas dos outros. Por conta disso, todo o conhecimento desenvolvido pelo outro

torna-se passivel de desqualificacdo epistémica.
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Outra crenca da modernidade é a de que o outro racializado ndo € dotado de capacidades
racionais. Para Maldonado-Torres, invisibilizacdo e desumanizacdo sdo caracteristicas que
primeiro aparecem no contexto da colonialidade do ser, sdo aspectos de uma ordem
caracterizada enquanto um projeto historico e civilizador, mas ndo apenas isso. O autor nos
mostra que além de a colonialidade do ser atuar na reducdo do particular a generalidade, ela
reduz a humanidade do outro, o que é possivel a partir da crenca das hierarquias raciais
trabalhadas de maneira extensiva pela modernidade.

Inspirada pela ideia de raca, a colonialidade do ser se concretiza na producdo de
"sujeitos liminares”, diz o autor. Isso significa que a colonialidade do ser estipula barreiras
capazes de gerar um mundo no qual a “producdo de sentido” supere a justica (MALDONADO-
TORRES, 2007). Assim, pode-se compreender que a diferenca ontoldgica colonial produz a
colonialidade do ser e esta, por sua vez, cria novas realidades e novos imaginarios simbolicos
que produzem a dominacdo e a completa extincdo de producdes pautadas num momento
anterior. A colonialidade do ser expurga do outro racializado qualquer caracteristica de
humanidade que ndo esteja inserida na l6gica de dominacéo vigente.

A compreensdo da ideia de raga conduz-nos para o entendimento do padrdo mundial de
poder vigente e que, segundo Quijano (2005), tem na classificacdo social da populacdo mundial
uma de suas caracteristicas mais importantes. O atual padrdo mundial de poder, também
conhecido como colonialidade do poder, € um conceito que define as relacdes de poder atuantes
na sociedade, enquanto relagdes pautadas na hierarquia racial.

Esse padrdo mundial de poder articula 4 (quatro) aspectos fundamentais para a sua
existéncia e que estdo vinculados a forma com que a sociedade se organiza desde 0s processos
de colonizagcdo e do estabelecimento de um Estado-nacdo moderno, baseado nos moldes

europeus. Tais aspectos séo descritos por Quijano (2002, p. 4) como sendo:

(1) a colonialidade do poder como fundamento do padréo universal de classificacdo
social bésica e de dominacdo social; (2) o capitalismo, enquanto padréo universal de
exploracdo social; (3) o Estado como forma central universal de controle da autoridade
coletiva e o moderno Estado-nacdo como sua variante hegeménica; (4) o
eurocentrismo como forma hegembnica de controle da subjetividade e
intersubjetividade, em particular do modo de produzir conhecimento (QUIJANO,
2002, p.4).



55

A centralidade do presente trabalho, nesse sentido, € na colonialidade do poder e na ideia de
raca como uma classificacdo social que da inicio ao estabelecimento de hierarquias que
justificam e legitimam determinados comportamentos.

Raca, segundo Quijano (2005), pode ser entendida como uma categoria mental da
modernidade. Assim, povos que habitavam a América antes do periodo da colonizacéo,
passaram a ser denominados indios apds esse periodo, sem a menor preocupacao em categorizar
e totalizar as identidades sociais existentes em apenas uma categoria: a categoria indio. Com o
passar do tempo, as novas identidades oriundas da colonizacdo se estabeleceram em uma
piramide social hierarquica que comporta hierarquias pautadas nas novas formas de
classificagéo social.

A raca contribuiu para que relagdes de dominagéao social fossem pautadas na legitimidade.
O racismo, por sua vez, fruto das relacdes hierarquizadas, se estabeleceu nas relacGes sociais
como uma manifestacao da colonialidade do poder. E nas relagdes sociais o racismo se coloca
enquanto um processo perceptivel e onipresente. O racismo, nesse sentido, é percebido pelo
autor como uma ideologia construida pela modernidade (QUIJANO, 2000).

A ideologia racista estd, desta maneira, inserida no contexto social da maioria da
populacdo mundial, abarcando desde quem defende as praticas racistas até quem se coloca em
uma posic¢éo contraria. Segundo Quijano (2000), isso acontece porque as classificacdes sociais
por meio da raca se estabeleceram enquanto um elemento natural das relagfes sociais. O
discurso sobre racas foi tdo bem construido na modernidade, que ainda permeia o imaginério e
as classificagdes sociais, a raga tornou-se entdo um elemento da natureza e ndo uma criagéo da
modernidade (QUIJANO, 2000).

As construcOes raciais se estabeleceram nas sociedades colonizadas, que buscam na
democracia a defesa de que, embora perduravel e universal, as ragas existentes podem conviver
em contextos de igualdade social. E nas sociedades fundadas no ambito da colonialidade do
poder, as vitimas dessa classificacdo social combatem a discrimina¢do pautadas na conviccao
da possibilidade de uma igualdade que mesmo lutando contra a hierarquia racial, reconhece a
separacdo de individuos por meio de categorias raciais. Assim, admite-se, de maneira
equivocada, que raca ¢ uma manifestacéo bioldgica (QUIJANO, 2000).

Essa naturalizacdo reforca uma ideia de raga que se universaliza e se mantém presente

nas relacBes sociais. Quijano (2000) defende que houve uma construcao ideoldgica em torno
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da "estrutura biologica" dos seres humanos, e que isso contribuiu e ainda contribui para
fundamentar as relagbes de poder, como dadas hoje, naquilo que ele chama de capitalismo
mundial, colonial/moderno e eurocentrado.

Contudo, como reconhece 0 mesmo autor, o padrdo mundial de poder vigente néo elenca
a raca como a principal categoria de classificacdo da populacdo. Muito pelo contrério, a raca e
a categoria género aparecem combinadas nas formas de dominagéo social e exploracdo. Isso
quer dizer que as interseccGes de raca e género sdo fundamentais para compreender como
acontece a exploracgdo social e, de que maneira, ela foi produzida e expandida no decorrer dos
séculos (QUIJANO, 2000).

Para tornar mais evidente esse aspecto, importa ressaltar aqui a énfase que o autor dedica
ao capitalismo e as suas formas de organizacdo mundial. Nesse sentido, ele explicita o carater
historico-estrutural e heterogéneo do capitalismo e as formas, ndo necessariamente
convergentes, que o padrdo capitalista segue nas diferentes partes e regides do mundo. Em
outras palavras, o capitalismo ndo se desenvolve de maneira homogénea e continua, em cada
regido do mundo ele progride na velocidade e na forma estabelecidas pelas relagdes de
dominagdo (QUIJANO, 2000).

No que tange as questdes de racismo, por exemplo, Quijano (2000) deixa explicito que
sua ascensdo em uma sociedade de determinada regido vai depender do solo fértil que encontrar
para se desenvolver. A depender da resisténcia das vitimas, esse racismo pode regredir, ou até
mesmo se re-legitimar em outras formas. Essa descontinuidade e re-legitimagéo pode ser
percebida nas diferentes formas com que a populacédo indigena ¢é assimilada pela ndo-indigena.
Em algum momento do debate sobre racismo, o Brasil parece acolher os povos indigenas
atraves de politicas publicas esparsas e que os beneficiam, a exemplo das questdes referentes
as homologacdes de terras indigenas. Porém, num sentido contrério, as violéncias sofridas por
esses povos, os etnocidios praticados por fazendeiros e colonos, que invadem as terras
indigenas, bem como as violéncias e agressdes por parte do Estado e da igreja, demonstram a
re-legitimacéo do racismo na historia desses povos. Nesse patamar, assume relevo a conexao

raca/género, tratada a seguir.
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2.1 ARACA ENCONTRA GENERO E A OPRESSAO ESTA COMPLETA

Como assevera Rita Segato (2016), ndo é possivel diferenciar a historia da esfera publica
da histéria do patriarcado. E esse pensamento serd essencial, proximamente, para abordar o
problema das violacGes aos Direitos Humanos das mulheres que praticam as religides
ancestrais. A partir dessa premissa, chega-se ao entendimento de que as mulheres se encontram
num campo minado, diminuido. Essa foi a marca do feminino no contexto colonial, hoje
reverbera sob a légica da colonialidade de género, conceito desenvolvido no decorrer desta
secdo (SEGATO, 2016).

O termo diminuido, de acordo com a autora, esta relacionado a subjugacéo do papel das
mulheres na esfera social. Seus modos de agir, de pensar e a sua posi¢cdo na sociedade séo
diminuidos, ou mesmo apagados por praticas patriarcais. Tal reducdo implica ndo apenas
diminuir as mulheres na seara social, mas também considerar as suas questfes minoritarias,
pertinentes apenas ao ambito privado (doméstico), o que as distancia das decisfes politicas e
do espaco publico (SEGATO, 2016).

O momento chave de transicéo do papel da mulher do lugar publico para o lugar privado
é, de acordo com a autora, a transi¢do da vida comunal para a sociedade moderna na parte da
historia em que esta situada a América Latina (SEGATO, 2016). E chamo aten¢éo para isso,
uma vez que a pratica religiosa nas aldeias Guarani e Kaiowa leva exatamente a esse extremo,
a transicéo de uma vida comunal, para uma vida nos moldes da sociedade moderna, circunscrita
pelo individualismo. No periodo subsequente a colonizacao, a transicdo do comunitario para
uma sociedade individualista moderna fica a cargo dos jesuitas e suas missdes e pelo recém-
formado Estado-Nacgé&o. Nas circunstancias atuais, alcancar a sociedade moderna fica a cargo
das missdes evangélicas e da auséncia do Estado.

O tempo das poténcias ultramarinas caracterizou-se pela busca expansionista estatal-
empresarial-midiatica-crista e tal pratica chega ao presente intervindo no mundo-aldeia, como
assinala Segato (2016). Nada descreve melhor esse momento do que o termo giro social
utilizado pela autora para explicar as mudancas ocorridas naguele momento. Nesse cenario, as
relacbes de género sofrem reformulagdes e transformacGes que ressignificam a estrutura
patriarcal no contexto da modernidade. Esse periodo da modernidade fez emergir a ideia de

raca, como nos afirma Quijano (2000; 2002; 2005), mas em paralelo, contribuiu para
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reacomodar e agravar hierarquias que ja existiam antes da chegada dos colonizadores. De todo
modo, compreender as questdes relativas as mulheres na sociedade atual, requer compreender
de que maneira esse problema comecgou a se formar em tempos mais longinquos (SEGATO,
2016).

A frente colonial-estatal ressignifica 0 mundo colonizado reorganizando os diferentes
espagos que o género ocupa na vida social (SEGATO, 2016). Logo, instalam-se nas sociedades
"descobertas"” regras binarias que passam a ordenar as novas relagdes sociais. Por conta disso,
um povo deixa de ser um povo e passa a ser homem/mulher; cristdo/pagao;
heterossexual/homossexual; branco/indigena; colonizador/colonizado.

O espaco publico, comunitario, também sofre sangdes da frente colonial-estatal. As
mulheres sdo destituidas do espacgo publico e relegadas ao espaco privado, enquanto o homem
se torna o guardido do espaco publico. A ideia de sujeito universal que até entdo ndo existia,
domina o lugar do coletivo, da comunidade. Como afirma Segato (2016), a nova sociedade
moderna destitui o outro de sua plenitude ontoldgica. Dito de outro modo, a alteridade, segundo
ela, deixa de ser percebida como um todo completo e passa a existir a sombra do sujeito
universal.

A alteridade reflete em como os corpos sdo percebidos. Lamas (2022), defende que o
corpo é a "mateéria existencial do ser humano™ (LAMAS, 2022), em outras palavras, o corpo
ocupa uma existéncia fisica/concreta, mas também atua no campo da simbologia. Por esse
motivo a autora o considera matéria existencial, uma vez que através do corpo sustentam-se
vivéncias, trocas afetivas e pensamentos (LAMAS, 2022). O corpo, nesse sentido, carrega
memorias dos processos pelos quais passa.

Aqui, o lugar do corpo deve ser considerado central para compreender as violéncias nos
corpos femininos nas aldeias Guarani e Kaiowa. Assim, o corpo ocupa um lugar central na vida
social, o corpo vive todos 0s processos sociais, ele pode ser compreendido como uma vitima e
um agente dos prazeres e das dores vividas. O corpo pode ser entendido como o lugar em que
processos de dores e prazeres surgem. Para Lamas (2022), o corpo deve ser entendido como
"ponto de partida e referéncia para a cultura”. Corpo é o lugar do conhecimento (LAMAS,
2022).

A simbologia do corpo também carrega o peso da diferenca, atuando enquanto um

espelho frente ao outro. Nesse sentido, corpos semelhantes podem ser compreendidos através
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de uma mesma cultura, a semelhanca estd associada as mesmas praticas, mesmos costumes e
mesmos habitos; enquanto as diferencas inserem os corpos no lugar da alteridade. E para Lamas
(2022) a diferenca influencia diretamente naquilo que pode ser percebido como "igual™ ou
"diferente”.

Pensando em interpretagdes religiosas, as diferencas e semelhangas presentes nos
corpos podem ser compreendidas tanto a partir da sexualizagdo, no sentido de atribuir a um
corpo determinada identidade sexual, quanto das diferengas culturais, principalmente no campo
religioso. Assim, ndo seria errado compreender que para além das diferencas sexuais, a igreja
imputa aos corpos diferencas religiosas que inserem esses corpos no lugar dos binarismos
certo/errado, cristdo/pagdo. Assim, Lamas (2022), define a existéncia politica dos corpos a
partir das diferengas culturais. Seria 0 equivalente a dizer que a pratica cultural de um corpo
define o espaco social que esse corpo ocupa na sociedade.

O filésofo ganés Kwame Anthony Appiah (2007), por exemplo, ensina que as
classificacdes sociais baseadas em identidades coletivas criadas pelas sociedades modernas
produzem "etiquetas” que descrevem as "classes de pessoas”. No caso das identidades sexuais,
Alcéantara (2013) afirma que frequentemente sdo compreendidas enquanto uma "propriedade
que unifica certas caracteristicas do ser" (ALCANTARA, 2013). Essa propriedade unificadora,
por sua vez, estabelece as etiquetas denominadas homem, mulher, sexualidade, feminilidade,
sexo e género. No caso da igreja, por exemplo, as etiquetas sdo colocadas no entendimento do
sexo bioldgico, a partir das categorias homem e mulher, que possuem seus papéis sociais
separados, cumprindo cada um deles um lugar estabelecido pelos codigos e crencas religiosas.

Voltamos ao ponto em que Appiah (2007) refere-se a cultura como sendo um direito
direcionado a determinados grupos da sociedade que se destacam por suas diferengas, o que
seria uma violacao da esséncia do liberalismo. Como consequéncia, a politica percebe a cultura
enquanto uma ameaca frente aos ideais pregados pelas correntes liberais e representados muito
bem pelas igrejas. A prépria ideia de individualismo que figura a politica evangélica, nos faz
perceber como valores liberais estdo intrinsecos no desenvolvimento dessas religides.

A alteridade formada pelos povos indigenas pode ser entendida no sentido de Appiah
(2007), como uma préatica do antagonismo, fruto de uma acéo estatal concentrada que delimita
0s aspectos do outro no sentido de fundamentar as diferencas e hierarquiza-las. Assim, as

crencas culturais indigenas foram criadas mediante praticas coloniais de reconhecimento, mas
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um tipo de reconhecimento que hierarquiza as culturas a partir da énfase em suas diferencas
(APPIAH, 2007).

Quando Appiah (2007) explica a respeito do discurso publico que registra o outro a
partir de etiquetas, ele quer dizer que as etiquetas designadas pelo outro, visto como superior,
irdo designar uma determinada identidade que podera se perpetuar no &mbito daquela crenca.
Um exemplo muito claro de como mulheres podem ser etiquetadas, esta relacionada a forma
com que a igreja conduz os ataques tcitos as mulheres que praticam as religides e crengas
indigenas, comumente designadas enquanto bruxas e feiticeiras. Como consequéncia, a propria
existéncia de habitos, praticas e caracteristicas que se aproximam da etiqueta bruxa e feiticeira
sdo internalizadas por membros da igreja e levam a reagBGes proporcionais a maneira agressiva
com que essas etiquetas sdo designadas.

Appiah (2007) evidencia que a capacidade de agéncia do outro, no sentido de uma
reflexdo consciente, permite que esse outro possa questionar essas etiquetas e resistir a elas.
Mas o que Appiah ndo previu em seus escritos, é que atribuir ao outro etiquetas tem um efeito
diferente a depender de quem o faz. No caso da igreja, por exemplo, estamos falando da
dominagdo da consciéncia alheia, bem como de uma instituicdo que tem ocupado o lugar do
Estado nas aldeias.

Como veremos adiante, a igreja, no sentido adotado aqui, pode ser entendida como
igreja-Estado. Isso seria o equivalente a dizer que no &mbito das aldeias Guarani e Kaiowa a
igreja ocupa o papel do Estado e difunde-se naquilo que seria o papel deste. Tal deslocamento
de papéis, que torna a igreja uma igreja-Estado, refere-se ndo apenas a disseminar seus dogmas
e crencas religiosas, mas também a oferecer escola, alimentacdo, levar salde, doar roupas,
conceder assisténcia social. Contudo, a igreja-Estado ndo se limita apenas a pratica da
assisténcia social, mas se legitima ao utilizar a forgca e os meios de coer¢do, segundo Weber
(2003) funcdo essencial do Estado, instaurando tribunais pablicos que punem até mesmo com
a morte quem insiste na pratica da religido de sua propria cultura. Para que fique mais evidente,
a igreja-Estado é a igreja que substitui o Estado no ambito das aldeias no intuito de forcar e
coagir indigenas. A igreja, nesse sentido, é a assisténcia social e o tribunal das aldeias.

No espagco da Igreja-Estado, o poder é exercido por meio da dominacéo tradicional. 1sso
significa que é difundido a partir dos costumes e habitos desenvolvidos no ambito dos cultos

religiosos, pela figura patriarcal do pastor ou missionario, que com o passar dos tempos passa
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a ser difundido pelos seus praticantes. Outra dominagdo exercida pela igreja-Estado esta
vinculada ao que Weber (2003) chama de dominacdo carisméatica. Nessa concepgdo, a
dominacéo é exercida pela crenca de que o pastor ou missionario possuem qualidades divinas
que lhes permitem exercer a lideranga no espaco religioso, ndo apenas no local do culto, mas
em toda a aldeia. Importa ressaltar que a lideranca carismatica se relaciona ao lugar do
conservadorismo (WEBER, 2003). Conjugam-se, assim, a légica patriarcal e a disciplina

religiosa.

2.2 0 CARATER DISCIPLINAR DO PATRIARCADO RELIGIOSO E A PEDAGOGIA DA
CRUELDADE

Para Nandy (1988) as religides, seja na Asia ou no hemisfério sul, dividiram-se em duas
categorias, a categoria de fé e a categoria ideoldgica. A fé, categoria na qual insiro a religido
tradicional Guarani e Kaiowa, é compreendida pelo autor como um modo de vida, tal fé pode
ser descrita ndo como algo rigido, muito pelo contrario, para Nandy (1988) a fé pode ser
flexivel, maledvel e moldavel. Além dessas caracteristicas o autor descreve a fé como algo que
opera no contexto da pluralidade. No caso da religido, que se guia pelo contexto da fé, torna-se
claro a forma com que ela ganha espaco social, compartilhando de um espago comum, no caso
dos Guarani e Kaiowéa o0 espaco da casa de reza, e compartilhando as heterogeneidades que a
vida social pode produzir (NANDY, 1988).

As religides que se formam atraves da ideologia, como as religiGes evangélicas, por
exemplo, podem ser descritas como religides marcadas por individuos ou populacfes que se
inserem num campo religioso a fim de disputar ou proteger interesses, em geral, politicos e
socioecondémicos. Nandy afirma que essas religides ideoldgicas utilizam de seus textos para
contribuir na fundamentacdo de suas ideologias. Tais religiGes, ocupam um lugar central no
Estado moderno, uma vez que esse Estado prefere religides movidas por ideologias no lugar
das movidas pela fé (NANDY, 1988).

As particularidades eurocéntricas das religides dominantes inseriram nos Estados
colénias uma percepcdo de inferioridade frente as religifes e crengas tradicionais, inserindo nas

crencas locais polaridades que contrastavam com as caracteristicas Ocidentais, por exemplo, fé
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verdadeira versus suas distorcdes, grandes tradi¢Oes versus culturas locais, centro versus
periferia. O cristianismo evangélico europeu, percebe essas religides a partir de suas
compreensdes masculinizadas do cristianismo (NANDY, 1988).

No campo alteridades histéricas, que sofrem as interferéncias da religido ha uma
variavel pouco levada em consideracao, que surge a partir dos processos historicos que tem se
ampliado mundialmente, tal variavel chama-se globalizacdo. Esta, por sua vez, pode ser
responsabilizada pelos processos de unificagdo planetaria e homogeneizacdo dos modos de vida
no moderno Estado-nacdo. Assim, o sentido dessa tendéncia esta em restringir as alteridades
historicas no contexto social. Segato (2007a) afirma que a globalizagdo torna o local, o
particular, o minoritario, o regional e as diversas identidades que compdem essas categorias,
vitimas de um processo que tem como objetivo direcionar e reformatar essas identidades,
diminuindo as heterogeneidades para criar Estados mais homogéneos (SEGATO, 2007a).

As alteridades histdricas podem ser compreendidas como povos que no ambito do
Estado nacional sempre existiram. Contudo, permaneceram de alguma maneira isolados e, com
as diversas perdas de direitos, buscam ser reconhecidos a partir da luta por direitos, legislaces
especificas. Este processo se da a partir da busca por visibilidade em termos étnicos, em que 0s
processos de re-emergéncia no contexto social acontecem a partir da luta por recursos
historicamente negados desde a formacéo do Estado-nacdo (SEGATO, 2007a).

Faz sentido, neste momento, explicar que existe uma diferenca explicita entre Estado e
nacdo. Assim, o Estado nacional, pode ser compreendido enquanto um aparato de instituicoes,
burocraticas ou ndo, que sdo controladas de maneira mais ou menos legal por setores especificos
da sociedade nacional. Em contrapartida, entende-se por nacdo ou sociedade nacional uma
figura irreal do conjunto de setores administrados por esse Estado e que, dada as implicacGes
historicas de sua formacédo e as pressfes sofridas pela propria entidade Estado, assume uma
configuracdo prépria que compde as relagdes entre as suas diversas partes. Assim, determinados
componentes que figuram as particularidades do Estado, como componentes étnicos,
componentes de género, componentes sexuais e componentes religiosos, formam aquilo que é
chamado neste trabalho de nacdo (SEGATO, 2007a).

Compreendendo essa diferenciacdo entre Estado e nagdo, importa ressaltar que as
relagbes construidas entre este e seus componentes vai depender das caracteristicas

apresentadas por esses Estado, como por exemplo, as relacdes de grupos de interesse com o
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Estado nacional particular. Ou seja, é necessario compreender as relagdes de poder
estabelecidas no plano do Estado nacional, sem problematizar de anteméo onde se localiza o
poder neste Estado nacional e o tipo de influéncia que esse poder exerce no conjunto de relacbes
estabelecidas (SEGATO, 2007a).

Desta forma, o patriarcado religioso se faz valer de uma ideologia organizada a partir de
seus valores, dogmas e interpretacdo dos textos religiosos para dominar aldeias e povos
tradicionais, em busca de desvincula-los de suas crencas, contudo, precisa-se compreender que
0 que transforma a ideologia em possibilidade de dominacéo nessas esferas esta relacionado a
guem € o objeto de dominio. Assim, tal objeto é direcionado a esfera social da aldeia e esta
concentrado sobre a vida da mulher, suas praticas, mas também através da emasculacao.

A emasculacdo do homem indigena acontece desde o inicio da historia colonial. Assim,
tal conceito discorre a respeito de como a colonizacdo e o moderno Estado-nacdo trouxeram
para vida do homem indigena a subordinacéo as regras do homem branco, do patréo e agora do
missionério (SEGATO, 2018). Assim, o0 homem indigena, na figura no Nanderu, encontra-se a
mercé de novas regras brancas que criminalizam sua pratica religiosa. A emasculacdo leva aos
rezadores Guarani e Kaiowa o medo e o receio, bem como a ressignificagdo de seu proprio
lugar no ambito da aldeia. Figura do Nanderu que antes estava relacionada & coragem, a
lideranca e ao homem politico, passa a vincular-se ao medo de poder exercer seu proprio papel
social.

A pedagogia da crueldade também contribui para o processo de dominagéo. A pedagogia
da crueldade ensinada por Rita Segato (2018) demonstra como 0 homem indigena se converte
em colonizador dentro de casa. A Pedagogia da crueldade "sdo atos e praticas que ensinam,
habituam e programam sujeitos para transmutar 0 que é vivo e sua vitalidade em coisas"
(SEGATO, 2018, p. 11). Assim, podemos compreender aqui que esse homem indigena também
pratica essa pedagogia da crueldade no &mbito da aldeia. Neste sentido, o missionario emascula,
ao mesmo tempo que o utiliza da vulnerabilidade para converter homens e mulheres indigenas
mediante exigéncias cristas, e tais exigéncias estdo intimamente vinculadas ao carater punitivo
e abusivo, que podem desencadear em violéncias de muitas intensidades na aldeia.

A pedagogia da crueldade, por intermédio do patriarcado religioso, se materializa nos
corpos das mulheres e homens que praticam a religiéo tradicional. O corpo, como afirma Lamas

(2022) nédo pode ser confundido apenas como uma entidade fisica, mas também uma entidade
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simbdlica, que nesse caminho ocupa um lugar politico e social. Assim, as préaticas sociais
existentes e as vivéncias adquiridas tém seu suporte na existéncia do corpo (LAMAS, 2022).
Quando o corpo é atingido por violéncias, a imagem a ser compreendida esta vinculada a forma
com que esse corpo estd perdendo seu espaco politico e social, e dando lugar a uma nova forma

politica caracterizada pela violéncia.

2.3 NEOLIBERALISMO, NEOCONSERVADORISMO, COLONIALIDADE, GENERO E
RELIGIAO

As caracteristicas que permeiam as a¢Oes evangélicas tradicionais e neopentecostais nas
aldeias Guarani e Kaiowé transcendem a compreensdo religiosa e convergem com
entendimentos que percorrem a colonialidade e as hierarquias de género, mas também se
fundamentam em demandas neoconservadoras. Para compreender melhor como funciona a
formacao politica neoconservadora no ambito das igrejas presentes nas aldeias, faz-se mao dos
ensinamentos de Wendy Brown (2006). Assim, em primeira instancia, busca-se compreender a
funcdo do neoliberalismo na formacdo politica do neoconservadorismo, para entdo explorar 0s
significados do neoconservadorismo e 0 que sua presenca representa no ambito das aldeias
Guarani e Kaiowa.

Para Wendy Brown (2006) existe uma compatibilidade extremamente incompativel
entre neoliberalismo e neoconservadorismo, o primeiro aos olhos da autora nao detém o minimo
de moralidade no que se refere a sua racionalidade; o segundo, por sua vez, conduz, em seus
argumentos, os discursos de mais alta moralidade e regulacdo. Um encontro improvavel,
segundo a autora, porém, que tem feito parte um do outro, indiscutivelmente (BROWN, 2006).
Eu diria que por vezes neoliberalismo e neoconservadorismo se interseccionam.

O neoliberalismo possui trés caracteristicas pungentes. A primeira caracteristica, esta
relacionada ao fato de que o neoliberalismo estd além da esfera econébmica. Ou seja, 0
neoliberalismo em suas politicas percebe que o mercado ndo deve ser compreendido com 0
natural e autorregulador, muito pelo contrario, para que as politicas neoliberais sejam
implementadas, o neoliberalismo recorre a meios que transcendem a esfera do mercado. Estes

meios envolvem as esferas politicas e sociais, indo além da economia, fazendo uso de leis e
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politicas sociais e econdmicas para se desenvolver e se fortalecer na sociedade que domina
(BROWN, 2006).

A segunda caracteristica importante que se deve ressaltar sobre o neoliberalismo é que
ele descreve as esferas sociais e politicas como devendo estar dominadas pelo mercado e sendo
parte da racionalidade que compdem esse mercado. Como consequéncia, o Estado deve estar
organizado e construido no ambito das premissas neoliberais, isso envolve desenvolver e
fortalecer politicas que compreenda seus cidaddos exclusivamente enquanto atores econdémicos
racionais nos diversos setores da vida social. S&o a partir dessas premissas que as politicas
neoliberais sdo voltadas para a privatizacdo e/ou terceirizacdo de servicos como educacdo,
sistema carcerario, assisténcia social, entre outros (BROWN, 2006).

A terceira caracteristica que Brown (2006) aponta a respeito do neoliberalismo diz
respeito aos moldes de governanca neoliberais que induzem a produtividade e a lucratividade.
Assim, segundo ela, ndo ha diferencia¢fes dos discursos de governanca para os discursos de
mercado, reordenando as instituicGes e colocando empresarios e normas empresariais acima de
normas juridicas nas democracias liberais.

H& na formacdo politica do neoliberalismo especificidades que remontam a
despolitizacdo das demandas sociais. Neste sentido, a autora relaciona o neoliberalismo com a
falta de compromisso com a liberdade politica, em outras palavras, o neoliberalismo opera
mediante um déficit de promocao de cidadania, delegando essa funcdo ao autocuidado, que é
de responsabilidade imediata do individuo. O neoliberalismo desconsidera a igualdade, a
universalidade, a autonomia politica e liberdade, a cidadania e o Estado de direito em prol da
construcao de um Estado mercadoldgico e dos principios e leis de mercado (BROWN, 2006).

O neoconservadorismo, por sua vez, € considerado por Brown (2006) como uma
racionalidade politica emergente, capaz de extrair e produzir uma determinada cultura politica,
bem como um sujeito politico. Importa ressaltar que ndo ha no contexto neoconservador uma
forma unificada de acdo, muito menos uma ideologia politica consubstanciada que reune
interesses seja de cristdo evangélicos, cristdos catdlicos ou qualquer outra entidade religiosa
representada por essa ideologia (BROWN, 2006).

O neoconservadorismo também ndo pode ser direcionado apenas a religido e/ou a
movimentos anti-intelectuais. Ha toda uma gama social pertencente a essa ideologia e isso

inclui missionarios brancos e missionarios indigenas, bem como pessoas brancas, pessoas
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negras e pessoas indigenas. A autora sugere que a ascensdo do neoconservadorismo vem de
uma alianca "profana” (BROWN, 2006, p. 696), tal enlace pressupde em seus atos a intima
relacio com a religido, mas isso ocorre como um mediador entre populacdo e
neoconservadorismo, pois acatar a religido enquanto uma premissa politica facilita o alcance
das bases populares e torna mais viavel a construcdo de sua politica autoritarista. Assim, a
autora compreende o neoconservadorismo enquanto uma racionalidade politica emergente, com
potencial para produzir uma cultura politica diferente do habitual, além de criar um novo sujeito
politico na arena social (BROWN, 2006).

A pauta que gira em torno do neoconservadorismo inclui tanto o Estado como o direito
no rol da formacéo de uma nova direcdo tipificada pela moral-religiosa enquanto reguladora da
sociedade, colocando o Estado no lugar de autoridade moral sobre as relagfes sociais. A
conciliacdo entre neoliberalismo e neoconservadorismo gera entdo uma racionalidade pautada
nas premissas mercadoldgicas e na racionalidade politico-moral. O Estado torna-se entdo o
representante do modelo de mercado, mas também do modelo teoldgico (BROWN, 2006).

A igreja-Estado, nesse sistema, ocupa o espacgo de uma corporagdo, que gere um fervor
regulatério capaz de comandar, direcionar, estabilizar e coordenar conflitos nas aldeias. E,
como consequéncia, produz ameacas, violacdes de direitos humanos e ameagas a existéncia da
cultura indigena e das suas tradi¢des religiosas.

Brown (2006) afirma ainda que o sujeito conservador pode ser caracterizado pelas
categorias de honesto, patriota, moralizador, abnegado, no ambito cultural, esse sujeito
representa o apagamento das fronteiras culturais e nacionais opostas ao neoconservadorismo,
dando inicio a novas fronteiras pautadas por discursos de patriotismo, religiosidade e em prol
das demandas ocidentais. Importa ressaltar que nenhum neoconservador € um neoliberal puro
(BROWN, 2006).

Neoconservadores demonstram se opor a redistribuicOes estatais de riquezas.
Favorecem censuras e regulamentacfes do governo ao que se referem serem as sub-ragas ou
subclasses que atrapalham o desenvolvimento da moralidade social. Sua defesa do Estado esta
pautada na defesa da regulagdo da moralidade por intermédio de medidas legislativas que
permitam a cria¢do de um codigo moral (BROWN, 2006).

Junto a aldeia, o neoconservadorismo promove o aprisionamento das mulheres nas

esferas sociais que as condicionam a vida privada. Excluindo a possibilidade de sustentacdo da
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cultura por meio da reza tradicional. Além de demonizar rezadores e transformar rezadeiras em
figuras demonizadas (bruxas) que devem passar pelo processo de purificagdo, muitas vezes
culminando em morte. A igualdade entre cidadaos ndo é um valor neoconservador e nas aldeias
gera estagios de conflitos e agressdes fisicas que marcam os corpos de quem néo esta associado
a préatica da moralidade determinada pela igreja-Estado.

A coletividade presente na vida na aldeia também sofre diretamente com as investidas
dos neoconservadores. Ocorre uma desestruturagdo da vida coletiva e das lutas coletivas, uma
vez gue a racionalidade politica do neoconservadorismo consiste na formacao de uma familia
individual que se preserva a partir do compartilhamento dessas crencas. Neste sentido, os fogos
domeésticos das aldeias Guarani e Kaiowa torna-se fragmentado, separando quem pratica a
religido tradicional e quem pratica a religido evangélica.

Na esfera dos problemas sociais, 0 heoconservadorismo coloca-os na esfera do coletivo
religioso. A fome, a falta de terras para plantio, falta de satde publica de qualidade, falta de
educacéo de qualidade e falta de seguranca nas aldeias séo de responsabilidade da oracéo e para
um ente superior mais capacitado e mais moralizador do que Nandejara. Assim, os problemas
da aldeia séo resolvidos naigreja a partir da oragdo, uma vez que ha uma demonizacg&o constante
da luta indigena por direitos sociais e econdmicos. As solugcdes sao organizadas no nivel
individual.

Logo, o neoliberalismo atua na desdemocratizacéo, na desvalorizacdo da autonomia
politica e despolitizacdo dos problemas sociais, sendo suplementado pela religido que mobiliza
um discurso de configuracdo do cidadao enquanto submisso e obediente. Como consequéncia,
0 argumento utilizado por Brown (2006) sustenta que a populacdo inquirida pela religido nao
assimila as linhas de separagdo entre religido e politica, nem entre o discurso teologico e
politico, facilitando assim as forcas desdemocratizadoras estabelecidas pelas politicas
neoconservadoras e neoliberais (BROWN, 2006).

Mignolo (2017), afirma que a colonialidade pode ser entendida como um processo que
inclui ndo apenas etapas sucessivas, mas etapas cumulativas que estdo inseridas no discurso
social da modernidade. Tais etapas entram nesse discurso caracterizadas pelos termos salvagéo,
progresso, desenvolvimento, modernizagdo e democracia. Esse processo vem sendo concebido
desde o inicio da modernidade e se aperfeicoa com desenvolvimento do capitalismo e do

neoliberalismo (MIGNOLO, 2017).
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Assim, o neoconservadorismo pode ser compreendido como a proxima etapa da
modernidade/colonialidade, trazendo para o discurso os aspectos moralizadores que foram
deixados de lado em um certo momento do desenvolvimento neoliberal, mas que apresentam
um forte apelo nos novos capitulos escritos pela dominagdo econdmica. O neoconservadorismo,
nesse sentido, contribui para aperfei¢oar os processos de colonialidade estabelecidos em aldeias
indigenas pelas méos dos missionarios evangelicos.

A modernidade/colonialidade, segundo o mesmo autor, surge, entdo, como um discurso
de salvacdo. Nesse discurso, a utilizacdo do cristianismo como mecanismo para salvar as almas
foi estabelecida através dos processos de conversdo. O “controle de almas dos ndo europeus"
(MIGNOLO, 2017, p. 8) também sustentou a construgdo civilizatoria, pois tal préatica
possibilitou e ainda possibilita a administracdo e, como compreendo, a manipulacéo dos corpos
colonizados. E ndo apenas isso, como assevera Mignolo, essa manipulacdo/controle dos corpos
e almas colonizadas manteve-se intacta por toda existéncia do Estado-nacéo.

O neoliberalismo emerge como uma forga hegemonica construindo-se a partir de uma
I6gica de senso comum na sociedade moderna. Como advoga Lander (2005), a tendéncia
neoliberal praticada se insere como algo natural e comum nas relagdes sociais, levando 0s
individuos a crerem que a ordem liberal seria a unica possivel em um mundo globalizado e
universal. O panorama esbocado traz a tona a contradicdo examinada por Lander entre as
crengas oriundas das cosmologias cristds e das provenientes das cosmologias indigenas, que

marginaliza e promove a subordinagdo das Ultimas, como visto a seguir.

2.4 MARGINALIDADE E DOMINACAO DOS POVOS INDIGENAS

A marginalidade transformou-se em um assunto associado ao subdesenvolvimento,
principalmente na América Latina. Contudo, a evolucdo desta tematica tornou um pouco
nebuloso o préprio sentido que ela carrega, inclusive para os povos originarios. De acordo com
Anibal Quijano (1977), as associa¢Oes sobre os seus significados, em primeira instancia,
abrangem uma ampla gama de questdes e dilemas diversificados que dificultam uma defini¢do

precisa do termo.
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Quijano esclarece que a sua concepg¢do de marginalidade em nada se assemelha a dos
norte-americanos que, a partir da criacdo de estere6tipos, estruturam uma teoria pautada na
parédia do outro. E ndo apenas isso, ele também enuncia que atribuir a psicologia a
fundamentacéo do significado do termo dificulta chegar-se ao entendimento do seu real sentido
para a compreensao do papel de determinados sujeitos no contexto social.

Com efeito, 0 que se pode interpretar a partir da categoria de marginalidade, segundo
este autor, é que ela faz referéncia a um determinado ser que no espaco de sua existéncia esta
designado, pelo contexto social, a uma zona cultural marginal. Assim, desde a sua existéncia o
ser possui em suas caracteristicas elementos culturais que se chocam com 0 senso comum,
causando dificuldades para a sua interagdo com a sociedade na qual esté inserido.

Como elucida Quijano (1977), a interacdo social do individuo é assinalada pela
contraposicdo entre o grupo social ao qual ele pertence e o grupo de referéncia positivo. O
sujeito marginal, nesse sentido, seria aquele que tem por modelo um grupo que além de nédo ser
0 de seu pertencimento possui diferencas cruciais que o impedem de alcangar um lugar neste
grupo. Ter um grupo de referéncia positivo, ndo quer dizer que o individuo queira se inserir ou
fazer parte deste grupo, mas significa que a sociedade a qual ele pertence normaliza as praticas
do grupo de referéncia e as situa enquanto padrdo da vida social.

Por consequéncia, a marginalidade social, como diz Quijano (1997), esta inserida no
campo da situacdo social, referindo-se a grupos sociais, ndo apenas a individuos. No Brasil, por
exemplo, sdo reconhecidos diversos grupos marginais, sendo eles indigenas, negros, ciganos,
ribeirinhos, entre outros. Individuos que tém como grupo de referéncia cidaddos brancos, que
suprem os padrdes estabelecidos pela sociedade colonial, sendo eles: homens, brancos, pater
familias, instruidos, cristdos e, na linguagem ocidental, civilizados.

A marginalidade se coloca enquanto um conceito que pode ser entendido a partir de
diversas formas. Interpretada a partir da concepcéo de cidadania limitada, acende o debate sobre
como a restricdo de direitos civis, politicos, econbmicos e sociais impede o pleno uso da
cidadania pelos individuos, inserindo-os em um contexto marginal frente a sociedade que goza
de maneira integral desses mesmos direitos (QUIJANO, 1977).

Outro conceito importante retirado da marginalidade tem a ver com a falta de
participacdo no processo de integracdo da sociedade. Integracdo, neste sentido, aborda a

participacdo dos individuos em todas as esferas de convivéncia. Quijano (1977) situa essa
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participacdo em duas dimensdes. Na primeira, ela pode ser passiva ou receptiva, que dizer, ela
ocorre quando os individuos dispdem dos bens, servigos, valores e simbolos da sociedade. Na
segunda, a participacdo pode ser ativa, pois o individuo participa de forma eficiente das decisdes
que podem afeta-lo na seara da sociedade.

A marginalidade social, como aponta Quijano (1997), pode se configurar por meio de 4
(quatro) elementos, quais sejam: (1) a ndo participacdo passiva do individuo; (2) a falta de
participacdo ativa, que impede a integracdo a sociedade; (3) a desintegracao interna, quando
ocorre a fragmentacdo social e os individuos se organizam de maneira desigual na sociedade;
(4) a existéncia de barreiras sociais, como por exemplo, diferencas étnicas que impedem os
individuos de participar ativamente.

Seguindo 0 mesmo autor, é possivel notar que nos paises formados a partir de uma
pluralidade cultural é reconhecida a marginalidade decorrente da inconsisténcia da estrutura
social destas sociedades. Caso no qual se inclui o Brasil. Nessas circunstancias, reflexos da
forma com que esta sociedade foi estruturada, com todas as mazelas de seus processos de
colonizacdo, ainda resultam na incapacidade de integracdo social, 0 que gera uma série de
conflitos etno-culturais.

Do ponto de vista de Quijano (1997), no exame de sociedades plurais é preciso enfatizar
0 processo de marginalidade que decorre do ndo-pertencimento ao sistema dominante. Logo, a
marginalidade pode ser concebida enquanto a sensacdo de determinado grupo de ndo pertencer
ao sistema dominante, a elite social. Grupos marginalizados ndo formam parte integral desse
sistema. A marginalidade resultante do ndo-pertencimento insere o individuo e o seu grupo
numa subcultura ou subclasse, que pode ser percebida através das relaces de trabalho e da
participacao no universo social e cultural destinado a esse grupo.

A questdo principal da marginalizagdo de individuos e grupos sociais que se diferenciam
dos grupos dominantes, concentra-se em como as relacoes sdo definidas conforme os elementos
gue constituem a sociedade preponderante. Em geral, sdo relacGes estabelecidas a partir de
conflitos, que pautam questdes relativas a cultura, as classes sociais, as etnias e as suas praticas
sociais.

O contexto marginal que ocupa a sociedade indigena denuncia essa marginaliza¢do
fundamentada na colonialidade. A diferenca colonial estabelecida coloca os povos originarios

no centro do debate da marginalidade frente a sociedade brasileira. A colonizacdo e,
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posteriormente, a colonialidade, estabeleceu um parédmetro social branco cristianizador que
exige, de maneira forcada pelas igrejas, a integracéo desses povos a sociedade global.

Marginalizar, como compreendido aqui, configura uma estratégia estatal para
desvincular esses povos das suas culturas e tradi¢fes por intermédio de acdes religiosas. Ocorre
uma constante desvalorizacdo da cultura e dos modos de existéncia indigenas, que ancoram a
integracéo forcada desses povos a sociedade global. A marginalizagdo, nesse sentido, € forcada
pelas crengas universalistas do Estado em formar uma sociedade homogénea nos parametros
ocidentais. Criam-se, entdo, formas de cristianizacdo e de absorcdo de comportamentos
religiosos via cultos evangélicos. Por esse caminho, a igreja reforga a condi¢cdo marginal dos
povos indigenas, minimiza as assimetrias com a sociedade global e reproduz a tutela do Estado
através da religido.

No exercicio de refletir sobre a relacdo Igreja/Estado se faz oportuna uma breve releitura
do debate classico de Louis Althusser sobre os aparelhos ideoldgicos do Estado. Para tal, se tem
em vista a ingeréncia da ideologia religiosa na interpelacéo do individuo e as circunstancias que

impdem a ele os rituais cristdos e a verdade dessa fé.

2.5 A IGREJA ENQUANTO APARELHO IDEOLOGICO DO ESTADO

Louis Althusser (1985), em seu estudo sobre os Aparelhos Ideologicos de Estado (AIE),
chama atencdo para a necessaria diferenciacdo entre Aparelho de Estado (AE) e AIE. O autor
segue os fundamentos marxistas para explicar que os AES compreendem: o governo, a
administracdo, o exército, a policia, os tribunais, as prisdes, entre muitos outros. Contudo, no
desenvolvimento de seu estudo ele atribui aos AEs o carater de Aparelhos Repressivos do
Estado (AREs). Importa destacar que o autor nomeia como repressivos os aparelhos que
funcionam pela violéncia ou, pelo menos, no limite dela, nesse sentido, as violéncias estatais
podem ser reconhecidas ndo apenas em sua forma fisica.

No que respeita aos AIEs, ressalta-se, primeiramente, que eles ndo devem ser
confundidos com os AREs. Para tanto, a diferenga essencial entre eles é que enquanto 0s ARES
estdo sempre relacionados ao dominio publico, os AIEs estdo, principalmente, relacionados ao
dominio privado. Nesse plano, partidos politicos, igrejas, sindicatos, familia, escola, jornais ou

empresas culturais, entre outros, sdo considerados AIEs (ALTHUSSER, 1985).
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O entendimento dos AIEs deve transcender as nocdes de instituicdes como sendo
publicas ou privadas, uma vez que o seu funcionamento é o que caracteriza a diferenga entre
aparelhos repressivos e aparelhos ideoldgicos. Assim, o fato de uma instituicdo ter carater
privado ndo a exclui de ser um AIE. Nesse sentido, os aparelhos ideoldgicos distinguem-se dos
de repressdo, pois estes funcionam, principalmente, pela violéncia, enquanto aqueles
funcionam, sobretudo, pela ideologia. Violéncia e ideologia se misturam no interior dos
aparelhos, diferenciando-se apenas pelo grau em que séo utilizados em cada um. E mais, na
medida em que qualquer desses aparelhos ndo pode ser fundamentalmente ideolégico, nenhum
deles pode funcionar apenas pela violéncia (ALTHUSSER, 1985).

Entretanto, para aprofundarmos o entendimento a respeito dos AIEs faz-se
imprescindivel lembrar o que é Estado para Althusser (1985). Com base nos ensinamentos de
Lénin e Marx, o Estado para ele é algo que transcende as especializacdes que Ihe séo atribuidas
em sentido estrito (por exemplo: politica, tribunais, prisées etc.). Como consequéncia, o Estado
é visto pelo autor como uma forga que possibilita a execucdo e a intervencdo repressiva e que,
dessa forma, reproduz os propdsitos das classes dominantes, nesse caso, as relacBes de
producdo.

Na teoria marxista, as relacdes de producdo sdo tratadas como infraestrutura e
superestrutura e, segundo Althusser, essas relacdes sao legitimadas pela superestrutura juridico-
politica e pela superestrutura ideoldgica. Nesse sentido, segundo ele, os AIEs podem ser
enumerados em razdo do seu carater: 1) religioso; 2) educacional; 3) familiar; 3) juridico; 4)
politico (partidos); 5) sindical; 6) informacional (imprensa, radio, televisao etc.) e; 7) cultural
(letras, belas artes, esportes etc.).

Faz-se importante observar que existe um Aparelho Repressivo do Estado (ARE) para
vérios aparelhos ideol6gicos. Contudo, entre os AIEs pode haver uma unidade que néo se faz
visivel em um primeiro momento de andlise. Em contrapartida, enquanto os AREs estdo
vinculados ao ambito publico e respondem mediante a violéncia, os AIEs estdo ligados ao
ambito privado e funcionam por meio da ideologia (ALTHUSSER, 1985).

Dizer que os Aparelhos do Estado funcionam através da ideologia requer rever o
significado de ideologia para esta teoria. Como explica Althusser, a ideologia pode ser

entendida, no sentido marxista em que é trabalhada, como um sistema de ideias ou de
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representacdes que estdo presentes no cotidiano de um ser humano ou em seu contexto de
coletividade social e que exercem dominio sobre seu espirito.

Na sequéncia desse raciocinio, Althusser (1985) apresenta duas teses a respeito da
ideologia. A primeira delas vincula a ideologia a representacao de uma relacdo imaginaria dos
individuos com suas condicdes reais de existéncia. Esta tese destaca a relagdo do individuo com
0 meio em que vive, buscando contrapor a méxima de que ideologias sdo concepc¢des de mundo
e reafirmando que sdo parte constitutivas da iluséo. Logo, o autor defende que o homem se faz
representar na ideologia, no imaginario do mundo, o que €é "representado™ nas condices reais
de existéncia do individuo que se faz representar. Resumidamente, nessa primeira versdo as
ideologias nédo representam o sistema real de quem esta vinculado a elas, mas as relacdes
imaginérias dos individuos que a elas estdo vinculados.

A segunda tese de Althusser (1985) atribui a ideologia uma existéncia material, ou seja,
as ideologias, no contexto de suas praticas, sdo representadas por algum aparelho. Como
consequéncia, a existéncia desse aparelho torna a ideologia algo material. No entanto, como ele
mesmo adverte, é preciso compreender que a materialidade das ideologias se expressa de
diversas maneiras, assumindo formas que estdo relacionadas, em dltima instancia, a uma
mateéria "fisica".

Enquanto representacdo do imaginario, a ideologia tem como sua categoria central o
sujeito, ou seja, os individuos para quem o aparelho ideoldgico é constituido. Contudo, como
esclarece o autor, toda categoria de sujeito é e, ao mesmo tempo, ndo é constitutiva de toda
ideologia, pois uma das funcdes desempenhadas por ela é constituir individuos concretos em
sujeitos. Segundo Althusser, isto seria um modelo de dupla constituicdo e pode ser identificado
no funcionamento de todas as ideologias.

Importa compreender que qualquer individuo é um sujeito e, nesse sentido, um sujeito
ideoldgico, pois vive de maneira natural na ideologia, isto corresponde ao que o autor fala a
respeito da natureza ideoldgica do ser humano. Dito isto, nota-se nos estudos de Althusser
(1985) que a ideologia recruta sujeitos entre os individuos e ndo estaria errado afirmar que,
dentro de seus parametros, transforma individuos em sujeitos. Este processo € definido pelo
autor como interpelacéo. Tal conceito pode ser entendido de forma direta como o processo pelo
qual o individuo se transforma no sujeito da ideologia. Em outras palavras, € quando um

individuo aleatdrio (qualquer pessoa) age enquanto sujeito da ideologia que o interpela.
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A ideologia religiosa e seus dogmas se tornam concretos, materializando-se em rituais
da igreja. Para fins deste estudo, busca-se evidenciar ndo apenas a forma com que a ideologia
religiosa se materializa, mas também a maneira com que ela pode ser reproduzida em diversas
outras ideologias, entre as quais: a moral, a juridica, a politica e a estética.

No caso da igreja, a interpelacdo do individuo como sujeito sugere a existéncia de um
“outro” sujeito, a figura central que, por meio dela, todos os individuos sdo interpelados
enquanto sujeitos (ALTHUSSER, 1985). A referéncia a figura de Deus, por exemplo,
transforma o homem em santidade mediante a afirmacéo de que todo o ser humano é criado a
sua imagem e semelhanga. Nesse sentido, Deus/Jesus/Espirito Santo, sdo sujeitos e 0s
representantes das religides como o Pontifice, os padres, pastores e 0 Bispo Macedo se
designam como sujeitos, porém, através da interlocucdo. Estes sdo, portanto, interlocutores-
interpelados, na ideologia cristd o espelho e o reflexo do principal sujeito da ordem.

Althusser (1985) ensina que as estruturas formais presentes em todas as ideologias sdo
idénticas, assim, e por isso pode-se usar apenas um tipo ideoldgico para fazer-se entender as
outras ideologias. Segue-se, nesse sentido, a analise da ideologia cristd proposta pelo autor, que
esclarece em termos tedricos a forma com que a religido utiliza do cristianismo para tornar
individuos sujeitos através da interpelacdo. Faz-se importante evidenciar que “a estrutura
redobrada da ideologia” gera uma compreensao do ser que traz varias garantias ao seu
aprofundamento na vida cotidiana, sendo elas: (a) a interpelacdo do "individuo™ como sujeito;
(b) a submisséo do individuo a um Sujeito maior; (¢) o reconhecimento mituo entre 0s sujeitos
e a aceitacdo do Sujeito soberano e, por fim, o autorreconhecimento do individuo enquanto
sujeito; (d) a submissdo, o entendimento de que tudo estd bem da forma que é, 0 "assim seja"
(ALTHUSSER, 1985, p.111-12).

A combinagdo dos quatro fatores citados acima cria no individuo a falsa consciéncia de
que o sujeito "caminha por si". Entretanto, o autor explica que esse "caminhar por si" nada mais
é do que estar entregue a ideologia de tal maneira que se torna impossivel desvincular seu
pensamento do pensamento ideoldgico. Dessa maneira, conforme Althusser, os sujeitos
interpelados pelos AIEs, criam uma falsa consciéncia de que as coisas séo de certo modo e néo
de outro. Portanto, no caso deste trabalho, entende-se que a subserviéncia ou a sujei¢cdo dos
individuos & ideologia cristd, ndo vai além de reproduzir as relagbes de poder, ou seja, a

ideologia dominante.
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A presente pesquisa traz a tona a nogdo de AIEs para situé-la na condicdo de Aparelhos de
Colonialidade do Estado. Essa redefinicdo decorre da nossa compreensdo de que os AlEs
cumprem uma funcdo colonizadora para incutir o pragmatismo religioso na realidade dos povos
indigenas. Contudo, entende-se que a nomenclatura proposta vai além da acdo ideoldgica do
Estado no dominio desses povos, pois inclui outras sociedades como a brasileira, por exemplo.
Ou ainda, como assevera Quijano (2002, p.2), o Estado, no atual padrédo de poder mundial,
emerge “como a forma central universal de autoridade coletiva e de dominagdo politica”.
Mesmo assim, cumpre registrar aqui que tal abrangéncia tem como contraponto o protagonismo
indigena nos sistemas de garantia e protecdo aos direitos humanos, sejam nacionais, regionais
ou internacionais, como veremos mais a frente.

Com base no arcabouco oferecido pela teoria decolonial e na exposic¢ao que situa a igreja
como aparelho ideoldgico do Estado, direciona-se o encerramento deste capitulo trazendo ao

debate as concepcdes de geocultura da religido e de colonialidade da fe.

2.5.1 Argumentos para pensar a Geocultura da Religido

Immanuel Wallerstein (2007), afirma que atraves da cultura os individuos podem se
reconhecer engquanto pertencentes a um determinado grupo e, a0 mesmo tempo, se diferenciar
dos demais grupos existentes. As caracteristicas de uma determinada cultura ndo a colocam em
posicdo superior ou de oposi¢do a outra cultura, elas existem para que determinados grupos
sejam particularizados e os diferencia das culturas populares ou, até mesmo, cotidianas. Cultura,
deve ser entendida como parte de um todo simbdlico, em contraposi¢do a percepcdo material
(WALLERSTEIN, 2007).

Contudo, ndo héa pacificidade no que tange as questdes culturais. As culturas nao se
desenvolvem de maneira neutra, além de que a propria concepcao desse conceito se desenvolve
em um espaco de conflito, uma vez que as culturas se desenvolvem a partir dos interesses que
podem ser encontrados no sistema histérico (WALLERSTEIN, 2007).

Ao pensar no carater cultural do cristianismo, por exemplo, pode-se inferir que o
desenrolar desta religido esta ligado ao que Wallerstein (2007) chama de antinomias, mas que
de acordo com Segato (2016) trata-se de binarismos estabelecidos pela

modernidade/colonialidade. Estes, por sua vez, se caracterizam na seara cultural cristd e
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destacam-se a partir das seguintes diferenciacfes: unidade e diversidade, universalismo e
particularismo, humanidade e raca, mundo e nacdo, pessoa e individuo. Tais aspectos s&o
compreendidos enquanto doutrinas ideoldgicas sustentadas pelo universalismo, sexismo e
racismo.

A cultura pode ser tida enquanto um campo de batalhas ideoldgicas que contrapGe
maltiplas religifes, diversos idiomas e uma gama incontavel de comportamentos cotidianos. O
autor afirma que a economia-mundo nao se aperfeicoa em torno de uma homogeneidade politica
e cultural, as diferencas fazem parte do sistema multiplo que comporta diversos valores e
praticas (WALLERSTEIN, 2007).

Por definig&o, a cultura deve ser compreendida enquanto algo particular e se desenvolve
nédo a partir do todo, mas setorizada em determinados espacos, seja do sistema internacional,
seja do sistema nacional (WALLERSTEIN, 2007). Ao reconhecer as particularidades da cultura
é inevitavel identificar que algumas culturas buscam se sobrepor e eliminar outras. Este aspecto
remete aos enfoques da geocultura, que segundo Wallerstein (2007) diz respeito aos problemas
dos marcos culturais que operam no sistema internacional.

A geocultura da religido, por sua vez, opera no sentido de conduzir as crengas cristas
para a centralidade da cultura mundial se sobrepondo a quaisquer outras interpretacdes
religiosas existentes. Seu desenvolvimento no seio da cultura do ocidente, faz com que sua
disseminacdo nos paises outrora colonizados atue enquanto um Aparelho Colonial do Estado,
em que a imposi¢do de novas formas de praticas religiosas substitui a amplitude cultural
presente nessas regides.

O trabalho da geocultura da religido consiste em atuar enguanto um sujeito
universalizador das crencas religiosas pautadas no ideal cristdo de conversdo do individuo.
Além de trabalhar a dominacdo das culturas enquanto aparelho colonial do Estado-religido
intensifica os marcadores binarios de sexo e raga, enquanto manipula formatos hierarquicos a
serem estabelecidos, entre eles homem e mulher e cristdo e pagao.

A geocultura da religido marginaliza outras convicgdes religiosas, alem de marginalizar
0 outro. Seu sistema de agdo esta associado a marginalizacdo das crencas e a possibilidade do
outro pertencer ao sistema social dominante a partir da préatica religiosa. Vende-se ao outro a

possibilidade de ndo estar delegado para sempre & condicéo de alteridade. Assim, a geocultura
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da religido tem centralidade na individualizagdo do que antes era coletivo e na universalizacdo
da religido crista enquanto Unica préatica religiosa possivel.

Geocultura da religido e Colonialidade da fé caminham alinhadas na construgdo de uma
sociedade pautada na dominagdo, na impossibilidade da manifestacdo cultural diversa e na
individualizagdo dos povos. No caso dos povos indigenas, desconstruindo o ideal de
coletividade que carregam em suas tradicbes. Tanto a geocultura da religido, quanto a
colonialidade da fé buscam atuar em espagos de desenvolvimento politico que apresentem

algum potencial de mudanca pautada na luta pela emancipacéo.

2.5.2 A Concepcdo de Colonialidade da Fé

Considera-se, portanto, que a religido utiliza da fé como uma pratica da colonialidade.
A colonizacdo em seu sentido politico foi extinta, como evidéncia, porém, como reitera Quijano
(1992; 2002; 2005), a estrutura colonial segue intacta, reproduzindo, por meio da colonialidade,
as estruturas de poder. Nesse sentido, a colonialidade atua no subjetivo a partir da construcao
de crengas no imaginario do individuo.

Contudo, ndo é possivel tracar aspectos para se pensar a colonialidade da fé sem antes
compreender o papel da interseccionalidade na construcdo da opressao das mulheres indigenas.
Carla Akotirene (2019) ensina que a interseccionalidade deve ser compreendida como um
sistema opressor interligado, como consequéncia, torna-se impossivel identificar uma violéncia,
sem distinguir quais outras violéncias estdo relacionadas a esta, e de que maneira ela compde
um amontoado de outras opressoes.

Assim, a interseccionalidade, como afirma Akotirene (2019) pode ser identificada como
uma espécie de identidade em que o racismo, alinhado a outras estruturas de opresséo, gera um
ordenamento opressor. O que se discute a partir dessa premissa esta relacionado ao subsidio
que a nocao de raca oferece para a compreensao das estruturas de dominacéo de classe e género.
Esse aspecto nos instrui de que as violéncias ndo ocorrem de maneira individual ou separadas
umas das outras, estdo sempre constituindo um emaranhado de dominacdo que sustenta o

sistema hierarquico como é visto hoje. Isso inclui as percepcoes e debates referentes a igreja e
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a sua tendéncia desetinificante, que se constréi a partir da luta positivista para desestabilizar o
modo de ser indigena.

A interseccionalidade nos permite entdo identificar a multiplicidade de identidades e de
gue maneiras mulheres negras e indigenas sao discriminadas naquilo que a autora compreende
como uma avenida identitaria. Esta, por sua vez, conduz os fluxos modernos de opressao em
que estas mulheres estdo expostas e vulnerdveis a colisdo. Isso indica que ndo deve haver
possibilidades para um discurso hegemonico de universalizacdo da opressao, uma vez que no
ambito da interseccionalidade as mulheres conseguem identificar as diversas violéncias sofridas
sem, no entanto, engessar essas estruturas de opressdo a partir de uma logica universal
(AKOTIRENE, 2019).

Segato (2007b) trata a religido evangélica enquanto uma possibilidade desetinificante
da alteridade indigena. Isso significa que a igreja atua contra a cultura e as tradi¢cbes milenares
desses povos, uma vez que em suas caracteristicas encontram-se os discursos ideologicamente
reacionarios. Assim, o ideal religioso vincula-se a insubmissdo frente aos interesses dos setores
sociais que sdo marginalizados étnica, politica, social e economicamente (SEGATO, 2007b).

Nesse caso, a igreja pode ser percebida como uma republica asfixiada e asfixiante, pois
tem como objetivo suprimir as diferencas as custas do trabalho de assimilacdo desses povos na
sociedade dominante (SEGATO, 2007b). Como objetivo, a igreja busca suprimir, através da
incorporacdo de uma nova fé, condutas sociais que estdo incorporadas na antiga fé praticada
por esses povos. Ritos sagrados, por exemplo, sdo sufocados pela crenca de um pecado que
antes ndo era reconhecido como existente, dando lugar a uma crenca que ndo aceita a
pluralidade como vivéncia outra.

A violéncia contra quem nédo quer participar da nova pratica social religiosa configura-
se como uma forma de subordinacdo ideoldgica e controle social. Neste caso, a subordinagédo
religiosa esta conectada a religido ndo apenas como uma representacdo de um culto, mas como
um novo sistema de representacGes que insere novas imagens, novos conceitos e novos
significados para os novos convertidos, que justificam na fé as violéncias contra os corpos das
mulheres. O controle social, por sua vez, pode ser compreendido, segundo Gargallo (2012),
como uma maneira de eliminar a identidade das vitimas seja a partir da ideologia da

colonialidade, seja a partir da violéncia ideoldgica.
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Para tanto, a colonialidade da fé constitui-se de uma juncdo entre a colonialidade de
género e a colonialidade do ser. Ou seja, pode ser compreendida como um sistema de controle
organizado a partir da dominacéo do subjetivo e do intersubjetivo, em que acentua o binarismo
homem e mulher, introduz novas crencas e destitui crencas passadas a partir da justificativa do
pecado, da salvacdo e do ideal de uma crenca universal pautada no cristianismo. Além de
emascular o outro e dominar seus corpos feminizados, a colonialidade da fé reconfigura o papel
social das mulheres e subjuga-as a crenga do pertencimento ao outro masculino, que, por sua
vez, tem seu ego emasculado fora do lugar de dominio, mas super inflado na esfera doméstica.
Por esses angulos, o fio condutor da geocultura da religido encontra-se alinhado as justificativas
da colonialidade da fe.

Com esse pano de fundo, volta-se a aten¢do a questdo das mulheres indigenas. Neste
dominio, focalizam-se as especificidades geradas no contexto da colonialidade generificada e

da resisténcia feminina contra a excluséo cultural e a intruséo religiosa.
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3. AS MULHERES INDIGENAS A LUZ DA COLONIALIDADE DA FE - A CACA AS
BRUXAS

A imagem do diabo e das bruxas foi se transformando na Idade Média e crescendo em
poder, como em vasos comunicantes, paralelamente ao fato de caracteristicas pujantes
do simbolo de Cristo e da Igreja serem mal elaboradas e passarem a fazer parte da
sombra cultural. O deménio ndo é meramente Satd, porque ndo € apenas um opositor
de Cristo, um simples Anticristo. O demdnio e as bruxas sdo a sombra patolégica
oriunda das distor¢des da mensagem de Cristo, na medida em que suas caracteristicas
mal elaboradas e dissociadas foram sendo reprimidas, distorcidas e cercadas por
defesas. Os simbolos do diabo e da bruxa, como qualquer simbolo, apesar de
arquetipicos, sdo Unicos em cada cultura e, no cristianismo, ndo podem ser
compreendidos independentemente das caracteristicas deformadas dos simbolos de
Cristo e da Igreja (BYINGTON, 2020, p.50).

Estudos historicos, em geral, e os de corte feminista, em especial, costumam enfatizar
que a caca as bruxas ocorrida na Europa no decorrer da ldade Média (séculos V a XV), ndo se
resume aquele continente. Na América, segundo Silvia Federici (2017), sobrevém a extensdo
da caca as mulheres iniciada no continente europeu sob a justificativa de atos de bruxaria. Os
povos originarios americanos, diz ela, foram vitimas dessas denuncias, que se consolidaram
enquanto uma tatica colonial enderecada a promover o terror com acusagoes, que por sua vez,
contribuem para eliminar possiveis grupos de resisténcia que eventualmente estivessem se
formando no periodo da colonizacéo.

O método da caca as bruxas auxiliou as armadilhas para instituir uma cultura de
confinamento nos territérios ocupados pelos povos indigenas. O confinamento nao estava
limitado apenas a terra, mas compreendia a reclusao de corpos e das préprias relacdes sociais,
constituidas entre as diversas etnias existentes. As praticas da cacga as bruxas estavam, assim
como na Europa, associadas a desumanizagdo, utilizando métodos como escravizagdo e
genocidio para subordinar o outro (FEDERICI, 2017).

As mulheres foram as mais perseguidas pela Igreja e as mais visadas nas acusacgoes de
bruxaria. Espanhois criaram esteredtipos para 0s povos originarios e os vincularam a sodomia,
ao canibalismo e a adoracdo ao diabo. Diversas ilustracdes da colonizagdo denunciam essas
praticas ao darem énfase a mulheres e criancas se deleitando em banquetes de humanos que
reforcam as imagens desses povos como selvagens (FEDERICI, 2017).

As Coroas lusa e espanhola implementaram um sistema de batismos em massa que
objetivava a conversdo dos indigenas, bem como a mudanca de seus nomes para nomes

ocidentais, inspirados em santos. Além disso, a conversdo significava a possibilidade de mudar
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costumes e praticas feminizadas na época. Comportamentos que davam conta da falta de
vestimenta das mulheres, que ndo cobriam seus corpos, da pratica naturalizada da
homossexualidade e da poligamia, que era tratada como algo corriqueiro entre os nativos. A
punicdo para quem continuasse a recorrer a condutas proibidas, mesmo apds o batismo,
correspondia a fogueira, assim como era feito na Europa (FEDERICI, 2017).

A literatura que descreve 0s nativos e é enviada ao ocidente por vezes qualifica esses
povos como imundos e demoniacos, denunciando entre seus habitos diarios todo o tipo de
abominacdo. As justificativas que permeavam as acdes dos colonizadores referiam-se a falta de
educacdo religiosa desses povos, 0 que acabava por incorrer em praticas classificadas como
sodomia, canibalismo, incesto e travestismo. A explicacdo para a ocorréncia dessas préaticas era
a de que o diabo dominava as vidas dos nativos (FEDERICI, 2017).

As mulheres indigenas foram o grande desafio para os colonizadores. Guardids das
praticas ancestrais do seu povo, foram acusadas de bruxaria e nomeadas de feiticeiras. Federici
(2017) aponta para as altas posicdes que as mulheres ocupavam nas sociedades pré-
colombianas, pois detinham postos elevados como divindades femininas, em algumas regifes
0s colonizadores chegaram a encontrar cidades inteiras dedicadas a idolos femininos
(FEDERICI, 2017).

O dominio colonial encontra nas mulheres a maior dificuldade para ampliar a sua
dominacdo. Elas afastam-se das préaticas cristds e das investidas cristianizadas, negam-se a
batizar os filhos e ndo aceitam qualquer tipo de cooperagcdo com colonizadores ou sacerdotes
cristdos. Como consequéncia, os colonizadores adotam medidas para afasta-las das esferas de
atividade pablica das quais elas sempre participaram (FEDERICI, 2017).

Fica a cargo das mulheres preservar suas antigas religibes e manter a resisténcia
anticolonial. Em muitas terras colonizadas elas se colocam a frente de tropas que lutavam contra
os colonizadores. Para manter suas culturas vivas e continuar praticando sua religido, as
indigenas formam redes clandestinas em que fundamentam os seus cultos. O custo da
colonizacdo nesse momento foi a respeito da coletividade. As cerimonias, antes feitas com a
coletividade, tornam-se cada vez mais individuais. As constantes descobertas dos
colonizadores, as ameacas e as puni¢des publicas impeliram o desejo de continuar a crenca a

partir do coletivo (FEDERICI, 2017).
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A estrutura do poder branco é atingida e questionada pela presenca das indigenas nas
esferas publicas, assim, elas se tornam uma ameaca a dominagdo dos colonizadores. Como
consequéncia, as leis coloniais vao influenciar diretamente no modo como essas mulheres sdo
percebidas. Como registra Francesca Gargallo (2014), a constru¢do da imagem da mulher
indigena enquanto pertencente a uma nova sociedade ocidental, marginalizou-as da cidadania,
ocultando sua condicdo de trabalhadoras. Logo, diz ela, a evolugdo da histéria as converteu em
mulheres pobres, dependentes dos homens e de suas comunidades.

A igreja catolica durante muito tempo dominou as comunidades indigenas. No inicio do
periodo de colonizacdo a igreja ganha forga e intensifica a propagacdo da misoginia e dos
valores patriarcais entre os povos indigenas. A propria simbologia masculina, carregada pela
igreja na figura do homem sacerdote e da divindade masculina, representa a minimizacéo da
mulher, destinando-se a ela o papel da misericordiosa, da mae com conotagdes assexuadas e de
virgindade (GARGALLO, 2014).

Passada a influéncia catdlica, chega as aldeias a influéncia evangélica, que carrega em
suas contextualizacbes a mesma pratica misdgina do catolicismo. As diversas igrejas
evangélicas de denominac@es tradicionais e pentecostais tém alto impacto junto aos povos
originarios e atuam na sua conversao, inclusive dos povos ja cristianizados (GARGALLO,
2014).

O trabalho da igreja evangélica € atuar sobre o controle da espiritualidade das pessoas
por meio do enfoque de suas vontades e salvagdo individuais, excluindo das comunidades a
coletividade exercida na convivéncia coletiva e no compartilhamento das tradigdes.
Paradoxalmente, a conversao leva muitos homens indigenas a se afastarem do alcool e de outras
praticas abusivas, 0 que possibilita a diminuicdo da violéncia no seio das familias
(GARGALLDO, 2014).

Em contrapartida, os individuos inseridos em contexto religioso evangélico perdem sua
sociabilidade publica, pois ndo podem mais frequentar as festas da aldeia, ndo podem mais
participar das decisGes coletivas e ndo discutem mais sobre economia na esfera coletiva. No
inicio, esse controle esteve relacionado a participacdo da mulher no espaco publico da aldeia,
contudo, ele também ¢é transferido quando o patriarca se fortalece com o discurso religioso e a

mulher é relegada ao espaco privado (GARGALLO, 2014).
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A igreja evangélica motiva mudangas no comportamento social dos povos indigenas
através da desarticulacdo das estruturas tradicionais e da eliminag&o das propriedades comunais
(GARGALLDO, 2014). Nas aldeias Guarani e Kaiowa a individualidade torna-se uma marca
especifica das acOes das igrejas evangelicas e festas como o batismo do milho, por exemplo,
passam a ser demonizadas e entram no rol de lugares e eventos proibidos pela igreja.

A igreja intensifica o processo de bestializacdo, feminizagéo e racionalizagéo dos povos
indigenas, como explica Karina Ochoa Mufioz (2014). Com efeito, ocorre uma negacéo do
outro/indigena (MUNOZ, 2014), da separacdo entre sujeito e objeto, como sugere Quijano
(1992). O sujeito, representado pelo europeu, possui caracteristicas isoladas e constitui-se em
Si mesmo e entre seus atributos principais estdo o discurso e a sua capacidade de reflexdo. Em
contrapartida, o objeto, predicado direcionado aos povos indigenas, refere-se aquele que por
natureza ndo contempla o sujeito, tornando-o ausente e externo dele. O objeto ndo pode ser
compativel com o conhecimento. Por esse motivo, as relacbes entre sujeito e objeto, sdo
relaces hierdrquicas que justificam a exploracdo. Ao indigena € negado o direito de ser o
sujeito (QUIJANO, 1992).

A0 mesmo tempo em gue nega 0 outro e 0 consome como objeto, a igreja produz no
outro a sua feminizacdo/encobrimento. Entre as idiossincrasias da feminizacao, encontra-se a
misoginia como pauta substantiva da violéncia genocida com os povos indigenas e da
cristianizacao desses povos (MUNOZ, 2014). Além disso, a feminizagéo averba outros codigos
comportamentais, tais como: vestimenta, lugar social, lugar que ocupa na familia, lugar que
ocupa na igreja, condicdo de provedor ou de ndo provedor, entre muitos outros.

A igreja evangélica repete os feitos catolicos do século XVI, que reconheciam como
sujeitos apenas 0s europeus e 0s cristdos, como argumenta Mendoza (2007). Os debates
referentes a essa época, mas ainda vigentes nas praticas religiosas atuais, ancoravam-se nos
"direitos do povo", o que justificava os maus tratos aos povos indigenas e legitimava a préatica
da escraviddo (MENDOZA, 2007).

Segato (2007b) afirma que em certo sentido as praticas religiosas se modernizam e
passam a se desenvolver dentro de uma nova ordem territorial e que, por isso, precisam ser
entendidas desde a definicdo de territorialidade. Esta, compreendida como uma experiéncia
"particular, historica e culturalmente definida de territério™ (SEGATO, 2007b, p.103). Assim,

a territorialidade da espaco as patrias secundarias, que sdo grupos gue se relacionam a partir do
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compartilhamento de lealdades, organizagdes e rituais, o que possibilita a expansdo das
identidades nomeadas pela autora como “franjas de identidade”, pois se constroem a partir de
processos identitarios ja existentes.

No lugar da territorialidade que ocupa, a religido deixa de lado as suas caracteristicas
essenciais que aprofundam debates teoldgicos. Emerge, assim, uma religido que contrasta com
as anteriores, tornando-se um espago regulado por formulas litdrgicas, disciplinarias e
ornamentais, carregadas de atributos de pertencimento (SEGATO, 2007b). No plano individual,
esses atributos fazem o excluido se sentir incluido a partir da crenca de estar em um lugar que

sempre significou a exclusdo, ou seja, na sociedade dominante.

3.1 MULHER NAO E UMA CATEGORIA UNIVERSAL: O QUE E SER MULHER
INDIGENA

H& um conflito permanente em relacdo ao significado do "ser mulher", que se polariza
entre feministas do Sul e do Norte Global, e suscita uma série de debates em todos os
continentes. Debates que contestam a universalizacdo atribuida ao segmento feminino em
detrimento da complexidade das interconexdes de raca, etnia, classe e género que diferenciam
as realidades das mulheres ao redor do mundo. Pensadoras afro-americanas como Angela Davis
e Gina Dent (2003), por exemplo, defendem que o feminismo precisa se distanciar das
categorizacOes de mulher como um sujeito de qualidade universal, e questionam o fato de as
ciéncias alinhadas ao mainstream tratarem as mulheres como grupos uniformes.

Para outras teoricas do feminismo negro como bell hooks (2015), a “perspectiva
unidimensional” na qual o feminismo ocidental enquadra a categoria mulheres é responsavel
por distorcer o entendimento sobre essa categoria. Segundo a autora, as teoricas brancas
dominaram o discurso feminista durante muito tempo e ndo se propuseram a questionar se as
concepcoes estabelecidas para analisar a realidade feminina estavam alinhadas a realidade das
mulheres negras e as suas vivéncias como coletivo ou centradas apenas em regras de analise
individuais.

As versdes do feminismo ocidental, destacadas por hooks, servem para a autora

denunciar as lacunas sobre raca e classe operantes nessas leituras. Ao que soma, o0 Obice da
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supremacia branca que domina as ciéncias, marginaliza as mulheres de cor e impede o
rompimento das barreiras étnicas e raciais. Apesar da critica e de em algum momento hooks ter
minimizado o descaso feminista em relacdo a diversidade das mulheres, a sua expectativa de
futuro é a de um feminismo visionario que se torne capaz de incluir a todas e de confrontar as
estruturas de dominagdo, sejam elas sexistas, patriarcais, racistas, classistas ou
fundamentalistas.

No mesmo patamar pode ser situada a questdo das mulheres indigenas, haja vista que
elas tendem a ser focadas pela mesma lente unidimensional que segrega as diversidades. A
necessidade de reconhecer as formas de opresséo e segregacdo impostas a elas é um imperativo
que desafia a nossa compreensdo sobre a estrutura social em que estdo inseridas. Configuracéo
que responde pelo colonialismo e pela etnofobia. De acordo com a antropéloga e feminista
Maya, Aura Cumes (2012), as realidades vividas pelas mulheres dos povos indigenas carrega
experiéncias de opressdo de multiplas faces. Vivéncias forjadas por relacbes de poder e
dominacdo de natureza colonial, patriarcal e capitalista. Sob essa logica, as indigenas sao
expropriadas de sua identidade e da condicdo de cidadania em bases analogas as delimitadas
pelo racismo.

Como enfatiza a autora, as mulheres indigenas nao tém seu papel social humanizado,
pois sdo excluidas dos arranjos sociais e de um lugar comum na sociedade. Nesse sentido,
adverte que elas costumam ser vistas apenas como “reserva cultural” e, até mesmo, como “pecas
de museu”, o que as distancia sobremaneira da realidade que as marginaliza. Em vista disso,
ela entende necessario “humanizar” as mulheres indigenas e percebé-las como um grupo
heterogéneo, que é capaz de pensar a partir de diferentes lugares. Por conseguinte, qualquer
integrante desse grupo pode e deve ter respeitada a sua autonomia e ancestralidade.

Desde a avaliacdo da autora, os impedimentos para reconhecer as mulheres indigenas
em suas individualidades, na construcdo de uma sujeita politica, sustentam a logica do
patriarcado e do colonialismo. Ldgica que afeta a ordem social, pois intervém nas relacdes de
poder e situa as pessoas em um sistema hierarquico e de privilégios (CUMES, 2012). Por conta
disso, é frequente ver as indigenas serem apresentadas como seres hipersexualizados, o que
reitera as narrativas coloniais que realcam as mulheres a partir de seus corpos nus e seios fartos.

Diante disso, é preciso argumentar, seguindo a mesma autora, que a expropriagéo e a espoliacdo
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das mulheres indigenas serdo contidas apenas se e quando elas forem consideradas sujeitas
politicas e de direitos.

Na esteira das criticas ao feminismo centrado na viséo eurocéntrica e estadunidense,
tedricas e ativistas negras, indigenas, interseccionais e decoloniais interpelam as epistemologias
hegemdnicas e 0s seus antigos objetos de estudo com o olhar voltado as mulheres brasileiras e
as demais latino-americanas. “Nesse quadro, o feminismo eurocentrado e civilizacional comega
a ser visto como um modo de opressao alinhado ao que rejeita, uma branquitude patriarcal, e
informado na autoridade e na colonialidade de poderes e saberes” (HOLLANDA, 2020, p.12).
Nessa direcdo, como postula Heloisa Buarque de Hollanda:

O feminismo decolonial, privilegiando a contestacdo a colonialidade do saber,
também aponta caminhos de avanco politico agora na chave latinoamericana. Propde
uma revisao epistemoldgica radical das teorias feministas eurocentradas, o que inclui
o fim da divisdo entre teoria e ativismo, caracteristica de nossos feminismos desde
sempre. Se nas décadas de 1960-1990 o feminismo branco norte-americano e europeu
foi incorporado com facilidade no feminismo latino-americano e brasileiro, hoje essa
aceitacdo acritica traz problemas. A consciéncia da violéncia e opressao dos processos

colonizadores faz surgir um campo de reflexdo com o qual o feminismo passa a
dialogar (HOLLANDA, 2020, p.13)..

Apesar desses avangos, que impactam a reflexdo feminista sobre o peso dos processos
colonizadores, chama a atencdo o espaco ainda em aberto para a geragdo de um sentimento
coletivo capaz de envolver as mulheres em suas diversidades. Movimentos dessa natureza
poderiam funcionar “como as pontes de Gloria Anzaldia que se constroem sobre as costas das
mulheres, de todas as mulheres: as cis, as trans, as académicas, as militantes, as brancas, as
pobres, as indigenas, todas atuando como pontes onde se constroem as mediagdes”
(HOLLANDA, 2020, p. 26). Segundo Hollanda, essas pontes seriam exemplares para envolver
as mulheres periféricas, pois ¢ comum o fato delas “nao se definirem como feministas e muitas
vezes rejeitarem esse termo, apesar de desenvolverem lutas importantes por seus direitos e
autonomia” (Idem).

Em relacdo as mulheres indigenas, focadas neste estudo, observam-se situacoes
semelhantes as registradas por Hollanda. Sobre a fréagil identificagdo com o feminismo, cabe
considerar o fato do uso deste substantivo ainda gerar certa cautela entre as mulheres indigenas.
Kund Aranduhd, lideranca Guarani e Kaiowa, em entrevista a Niching e Sampaio (2020),
manifesta receio em relacdo a teoria feminista e ao seu alcance para sustentar a luta da mulher

indigena. Para Aranduha, boa parte das pautas do feminismo ocidental estdo muito distantes da
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realidade das mulheres indigenas, vez que elas se encontram em diversas categorias como raca,
cor, classe econdmica e religido, que além de evidenciarem as suas diferencas, muitas vezes
ndo entram na agenda do feminismo hegeménico (NICHING; SAMPAIO, 2020).

O que se destaca do argumento de Kuna Aranduha, exposto na entrevista, é o carater
coletivo que possui a mulher indigena (NICHING; SAMPAIO, 2020). Perceber-se como
coletivo vai além de estarem apenas vinculadas pela luta, ndo se pode compreender a vida
indigena sem entender que o ordenamento da vida consiste em se reconhecer, primeiramente,
enquanto coletivo. O préprio contexto do fogo doméstico demonstra como as relacBes sao
estabelecidas, pensando a partir de uma légica comunitaria.

Na voz das indigenas, a palavra luta e a ideia de coletivo aparecem em primeiro plano
e nem sempre o feminismo chega a ser associado as suas mobilizagdes. E o que se verifica nos
depoimentos de algumas delas, a exemplo de Kund Aranduha, ouvida antes, de Alessandra
Manchineri, de Jéssica Pripra, de Susana Garen Sales ou de Maria Leonice Tupari,
mencionadas na sequéncia,

Alessandra Manchineri, 35 anos, mulher indigenas da etnia Manchineri, relata a historia
de luta que carrega com o0 seu povo desde crianga, quando por falta de condicdes, foi obrigada
a migrar varias vezes da Terra Indigena Mamoade para a cidade e vice-versa. Ela define o ser
mulher indigenas como "... ser guerreira, ser a professora, a medica, e a conselheira de nossos
filhos e filhas. E lutar contra o patriarcado, contra a violéncia de tempos imemoriais. Nunca
fomos sexo fragil: somos as colunas de luta e resisténcia” (LIMA, 2018, p. 11).

Jéssica Pripra, 26 anos, do Povo Xokleng/Lakland define que "ser mulher indigena é
gerar o futuro do seu povo e lutar a cada dia para o melhor do seu povo™ (LIMA, 2018, p. 11).
Susana Garen Sales, indigena da etnia Kaingang, assinala que "... ser mulher indigena é ser raiz
que brota e da frutos. Quando a gente cresce, N0ssos pais ensinam que se é raiz, que depois da
frutos. Isso comecou desde pequenininhos” (LIMA, 2018, p. 22). Maria Leonice Tupari, 42
anos, da etnia Tupari, participa ativamente na luta das indigenas Amazénidas, colaborando com
a criacdo da Unido das Mulheres Indigenas da Amazoénia Brasileira (UMIAB). Para ela ser
mulher indigena € "... continuar a luta de nossos antepassados, buscando espacos dentro e fora
de suas comunidades, sempre com a esséncia de Mulher Indigena" (LIMA, 2018, p. 22,).

Os relatos acima buscam demonstrar o significado de ser mulher para as indigenas, que

descrevem a dor e as alegrias do seu cotidiano e o orgulho que sentem como parte na
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perpetuacdo e defesa de seu povo. Muitas mulheres ndo brancas encontram no feminismo
ocidental uma limitacdo para exercer suas proprias identidades. Nesse sentido, as mulheres
Guarani e Kaiowd empenham-se em construir uma imagem forjada a partir do seu

protagonismo.

3.2 MULHERES GUARANI E KAIOWA E SUA ORGANIZACAO CULTURAL, SOCIAL
E POLITICA

A configuracdo entre homens e mulheres Guarani e Kaiowd € algo que se da dentro da
complexidade da existéncia e sobrevivéncia desses povos. Pereira (2008) descreve as relacoes
de género entre esses povos a partir da percepcdo de que mulheres e homens sdo “opostos
equivalentes assimétricos". Como consequéncia, ndo ha uma compreensdo dos opostos como
iguais, eles sdo opostos equivalentes no sentido de se complementarem, mas sdo assimétricos
dentro do contexto em que estéo inseridos social e politicamente. A assimilagdo que se faz em
pesquisa recorre a percepcao da dualidade existente nessas relagdes sociais que demarcam a
existéncia clara do "ser homem" e do "ser mulher". Os papéis que se cumprem sédo diferentes e
bem demarcados, seja no &mbito doméstico, seja no ambito pablico.

O modulo organizacional do nicleo doméstico estd organizado ao redor do chamado
fogo doméstico. Pereira (2016) descreve esse espaco como algo intimo de "vivéncia
humanizadora plena". O fogo doméstico pode ser entendido como sendo o lar, muito referido
nas familias ndo indigenas e que caracteriza proximidade, consanguinidade, afinidade e alianca
politica entre seus componentes. Nesses termos, a existéncia como um todo na organizacdo
politica dos Guarani e Kaiowa esta relacionada ao elo dos individuos com seus respectivos
fogos domésticos (PEREIRA, 2016).

O signo do fogo percorre toda identidade de ser Guarani e Kaiowa, assim, o fogo prepara
alimentos, aquece e reune as familias para tomar o mate ao amanhecer e ao entardecer. As
pretensdes que se seguem ao redor do fogo denotam condi¢fes de amabilidade, conforto e
reciprocidade entre aqueles em sua volta. Fazem parte do fogo doméstico o0 esposo, a esposa e
seus parentes consanguineos, entre eles filhos e filhas solteiros. Podem fazer parte desse fogo
0s agregados, como primas e primos e os filhos adotivos denominados guachos. O fogo nédo
cumpre mais as restricdes anteriores. Nas novas configuracfes familiares ha abrangéncia em

seus participantes, por exemplo genros que residem por um tempo com 0s sogros. Nesse
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sentido, o fogo pode abranger ndo apenas lagos consanguineos, mas igualmente aliancas e
pseudo parentescos (PEREIRA, 2016).

Outro aspecto a ser abordado sobre a organizagdo no &mbito doméstico dos Guarani e
Kaiowas refere-se a conjugalidade. O sistema de ordenamento social sofre enfraquecimentos
com a separagdo do casal, desfazendo a proximidade entre pais, filhas e filhos, além de dispersar
os individuos para outros fogos domésticos, ou para outras parentelas distintas (PEREIRA,
2016). Como exemplo cito um caso de uma mae e um pai que Se separaram, 0 pai Se casou
novamente e foi para outro fogo doméstico, o filho foi morar com parentes do pai distanciando-
o0 da parentela da mée e, a mae, por sua vez, se manteve em seu fogo doméstico com as demais
filhas que ndo eram descendentes do casamento citado.

Em muitos casos observei que as mulheres maes, na dissolu¢do da conjugabilidade,
ficam com os filhos, enquanto os pais se dispersam em outros fogos domesticos. Como explica
Pereira (2016) isso torna-se prejudicial para as construgdes de afeto entre filhos e pais, uma vez
que os lagos conjugais séo de suma importancia para a manutencao desses lagos. Logo, a énfase
da responsabilidade paterna recai sobre a condicdo das relagdes conjugais, quando essas se
desfazem, rompem-se da mesma maneira as relacGes entre pais e filhos. A centralidade desse
fogo doméstico é composta pelo casal em situagdo conjugal que o compdem.

Os fogos séo controlados pelas mulheres e ha um reconhecimento unanime de que sem
a mulher ndo ha fogo. Em raz8o disso, elas sdo nomeadas entre os Guarani e Kaiowa como
taipy jara, que significa donas do fogo. Para a construcdo de um fogo doméstico deve-se
encontrar uma mulher que corresponda aos anseios do homem Kaiowd, essa mulher deve ser
obediente e sabia a partir dos padrdes morais estabelecidos pelos Guarani e Kaiowa. O padréo
estético e econdmico descreve que a mulher deve ser forte e gorda, € no caso de 0 noivo possuir
alguma pretensdo politica essa mulher precisa estar vinculada a uma parentela importante
(PEREIRA, 2016).

O esposo ideal, dentro da percep¢do da mulher Guarani e Kaiowa precisa ser forte, além
de ter a caracteristica inata de provedor para que possa sustentar economicamente a esposa € 0s
filhos, além de protegé-los de adversidades que vierem a surgir. O padrdo moral Guarani e
Kaiowa para 0 homem esta relacionado a sua ligacdo com a religido, bem como a distancia de
bebidas alcodlicas (PEREIRA, 2016).

Na sociedade Guarani e Kaiowa homens adultos solteiros ndo sdo bem vistos. Esta

condicdo se caracteriza como a de anormalidade, e 0 homem passa a ser considerado anti social,
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fica sob suspeita e pode ser acusado, inclusive, de ser feiticeiro. Pessoas em idade de casar-se
e que estdo solteiras sdo consideradas volUveis ou instaveis, sem qualquer tipo de compromisso
com a ordem publica (PEREIRA, 2016).

O abuso de alcool é outro problema que ronda os tekoha e os fogos domésticos Guarani
e Kaiowa. Junto a violéncia doméstica e a inseguranca nas reservas, o abuso de alcool tem um
impacto significativo na destruigdo dos fogos domésticos (PEREIRA, 2016). Contudo, esse
abuso também denuncia as tensdes presentes no cotidiano desses povos, que estdo
constantemente sob a ameaca do préprio Estado através da policia e dos latifundiarios locais na
briga pela posse da terra.

As mulheres, além de serem donas do fogo doméstico, também podem ascender entre
os Guarani e Kaiowa como liderancas religiosas. As Nandesys sdo rezadeiras ou numa
linguagem ocidentalizada, xamds, dos Guarani e Kaiowa. Em entrevista, conversei com uma
mulher indigena neta de uma Nandesy que me explicou como acontece a formagao das mulheres
rezadeiras e como elas séo escolhidas para ocupar um lugar de centralidade na organizagéo
cultural, social e politica dos Guarani e Kaiowa.

O parto, exercido tradicionalmente nas comunidades Guarani e Kaiowa por uma
parteira, da inicio ao processo de observacdo das meninas e meninos para a compreensao de
sua ligacdo com o lado espiritual exercido pelos Guarani e Kaiowa. Desde muito cedo a crianca
é observada, primeiramente, pela parteira que pode ser Nandesy ou pelo Nanderu. A crianca
observada comega aos 5 anos a caminhar ao lado da rezadeira e/ou do rezador tradicional e
atual enquanto observador auxiliar. Se for menina, torna-se auxiliar da Nandesy, no caso de ser
menino torna-se auxiliar do Nanderu.

Ao completar 15 anos a jovem passa por uma serie de questionamentos a respeito do
que ela pretende ser, entre as escolhas est&o a possibilidade de ser uma Nandesy ou uma jovem
sem vinculos espirituais diretos. Apds a menarca, a primeira menstruagdo, a jovem comecga a
ser iniciada para ser lider espiritual. Lauriene Seraguza (2017) chama atencdo para a menarca
como um marcador etario importante na vida da jovem Guarani e Kaiowa. Ha que se fazer esse
paréntese para explicar a menarca e sua relagdo com o Estado, dado os questionamentos
especificos vindos de autoridades governamentais para com o estatuto geracional pds-menarca

instituido pela ancestralidade desses povos.
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A expressdo utilizada para descrever uma jovem que tem sua primeira menstruacdo é
“guardada”. Os Kaiowa nomeiam o ritual da primeira menstruacdo como mitd kufia ikotfi
fiemondy’a ou huguy guejy. Para os Guarani o ritual da primeira menstruacdo é denominado
ikuia tai e imba’e jehu. Esse ritual consiste no siléncio imediato ap0s 0 sangue descer e no
corte de cabelo da menina. O siléncio tem a ver com o resguardo necessario durante a menarca,
esse siléncio relaciona-se com a forma que a jovem iré proceder durante o resto da vida, a autora
descreve que o siléncio € tido para que a menina “nao fique com a boca aberta” para o resto da
vida (SERAGUZA, 2017).

No periodo que antecede e que sucede a menarca as meninas devem cumprir um ritual
especifico que consiste numa dieta rigorosa quando a mae comega a observar 0s primeiros sinais
de mudanca no corpo da filha que foi restrita a carne branca, como peixe e frango, e as carnes
chamadas frias, que possuem menor concentragao de sangue. A menina fica “guardada” em um
quarto com um cedro preso entre as madeiras do quarto para protegé-la de cobras cegas,
jaguarete (onca), jara (donos e mestres), mba etiré (Maus espiritos) e quaisquer outros seres
que pudessem querer chegar perto devido ao odor exalado pela menarca. Utensilios domeésticos
sdo igualmente separados para uso exclusivo da menina em periodo de resguardo
(SERAGUZA, 2017).

Ainda segundo Lauriene Seraguza (2017), os rituais de sangue sao praticas muito
exercidas no ambito dos povos amerindios. No caso dos Guarani e Kaiowa acredita-se que o
sangue, chamado Tuguy, concentra uma mistura de agua (y) e de conhecimento (arandu). Por
esse motivo, 0 sangue da primeira menstruagao precisa passar por um controle para que nao
haja interferéncia na producéo da vida social. Sem o controle do sangue vertido pode haver uma
dissolucdo de conhecimentos sem quaisquer tipos de restri¢oes e isso pode levar ao acesso de
humanos e outros seres sociais a conhecimentos que ndo devem ser difundidos.

Existe entre os Guarani e Kaiowa uma série de outras tradi¢ces que giram em torno do
sangue da mulher. Quando a mulher esta vertendo sangue, ou seja, menstruada, ndo € indicado
que ela cuide da roga, pois sua presenca entre as plantagdes apodrece a raiz e acaba com a roca.
Outra caracteristica interessante para se pensar diz respeito ao casal afetivo que ndo dorme junto
no periodo de menstruacdo da mulher. Também n&o se recomenda que as mulheres menstruadas
circulem por baixo de arvores frutiferas, pois o sangue vertido pode causar a morte da raiz da

planta e a queda dos frutos (SERAGUZA, 2016).
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Deve-se compreender com isso que entre os Guarani e Kaiowa, os rituais realizados
estdo envolvidos com 0s movimentos transicionais tanto do corpo, quanto da pessoa. Esses
rituais marcam momentos em que a alteridade passa a ser mais acentuada e deve ser controlada,
tais momentos podem ser descritos, por exemplo, como o rito da menarca. A constituicdo do
que € ser Guarani e Kaiowa tem na mulher uma condi¢do de alteridade ontolégica, hd um
processo que denota a minimizacao da mulher que a controla e a canaliza no sentido de cercear
sua convivialidade. A reza e 0 xamanismo, nesse sentido, tornam-se importantes instrumentos
de fortalecimento do corpo e da pessoa para o alcance da divinizacdo (SERAGUZA, 2016).
Logo, rezas e cantos associados ao xamanismo sdo algo essencial ndo apenas ao
desenvolvimento da mulher, mas de toda a comunidade.

A mulher indigena é descrita pela antropdloga Kaiowa Lucia Pereira (2021), como
"aquela que luta e aconchega” (PEREIRA, 2021, p. 22) e possui a forca tal qual a forca da mée
natureza. Nesse sentido, podemos compreender a mulher indigena como um simbolo material
da mée natureza. Nascer uma mulher indigena significa estar em um lugar especial, quase que
de sacralidade, pois de acordo com Pereira (2021) a mulher passa por todo um processo
preparatorio de cuidado.

Existem entre os Kaiowa funcdes predeterminadas as mulheres. Assim, nos moldes
educacionais elas recebem em todo o seu percurso de vida uma educacdo diferenciada da
masculina e isso desde 0s seus primeiros anos de idade. Quando a menina passa da menarca
para o segundo ciclo menstrual, ela é percebida como apta ao casamento a partir dos preceitos
bioldgicos. Como consequéncia, pode ter seus filhos e, dessa forma, comecar seu proprio fogo
domeéstico, com todas as questdes que envolvem esse novo lugar social que ird ocupar
(PEREIRA, 2021).

Embora consideradas aptas, biologicamente, para constituir seu proprio fogo, as maes e
as avos observam se esse preparo também esta relacionado a sua maturidade social. Caso a mée
e a avo ndo reconhecam a maturidade social na jovem, elas retardam o casamento ou buscam
evitar experiéncias amorosas prematuras das filhas, ao mesmo tempo em que trabalham para
que a jovem adquira mais maturidade social (PEREIRA, 2021).

A antropdloga Lucia Pereira (2021) nos mostra que embora a tradicdo permaneca entre
muitas mulheres Kaiowa e Guarani, entre as pentecostais, 0os debates sobre o ser mulher

ocorrem de forma divergente ao ensinado no contexto da tradi¢do. As pentecostais assumem
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outras normas para si, normas que convergem com as doutrinas religiosas, entre elas, o
casamento, que exige a mulher trajes tipicos ocidentais que remontam a era Vitoriana da
Inglaterra, ou seja, o famoso vestido branco de noiva. Além disso, ha a obrigatoriedade da
mulher casar conforme os padrfes estabelecidos por cada igreja pentecostal presente no
territorio (PEREIRA, 2021).

A configuracéo da familia evangélica pentecostal ocorre de uma maneira diferente da
familia que segue as tradicBes Guarani e Kaiowa. Os jovens que frequentam os cultos
evangélicos pentecostais sdo instruidos a permanecer sempre em casa, saindo apenas para ir ao
templo. O marido fica encarregado do sustento da familia como provedor do lar, enquanto a
mulher fica encarregada das tarefas domésticas. Na préatica social, os casais pentecostais sdo
doutrinados a terem uma convivéncia estritamente familiar e com outros membros da igreja.
Quanto aos eventos que acontecem no ambito dos tekoha, como batismo do milho e discussdes
politicas referentes a comunidade, a igreja desestimula expressamente seus membros de
frequenta-los (PEREIRA, 2021).

Familias pentecostais sdo reconhecidas na aldeia por exercer um poder muito grande
sobre suas mulheres. No contexto atual, os povos indigenas tém mais condi¢des de acesso a
escola, televisdo, universidade e demais bens e direitos que até pouco tempo estavam distantes
da realidade dessas comunidades, contudo, as mulheres de familias evangélicas tém seus
direitos limitados ao acesso desses bens. O conservadorismo, que se tornou um reflexo dos
praticantes das religibes pentecostais, também aparece em familias ndo pentecostais que
costumam exercer um forte controle sobre a vida das mulheres (PEREIRA, 2021).

Entre as pentecostais ndo ha a possibilidade de elas desenvolverem um lado mais
vaidoso como ocorre com outras mulheres da aldeia. As meninas e mulheres adultas ndo podem
cortar os cabelos, precisam usar saias compridas, ndo podem usar produtos de beleza tais quais
batons, blush, rimel e sombra. Os esportes tidos como mais masculinos, por exemplo, o futebol,
sdo vetados a essas mulheres e as festas da aldeia também sdo proibidas, torna-se um contexto
de vida em que as meninas crescem afastadas de todo convivio social que ocorre fora do
ambiente da igreja ou da sua membresia (PEREIRA, 2021).

Voltando um pouco a historia das mulheres Guarani e Kaiowa, importa ressaltar a forma
com que os aspectos do feminino e do masculino sdo retratados e significados, inclusive, em

seus instrumentos ritmicos. A takuara, como é conhecido um dos instrumentos sacralizados na
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cultura Guarani e Kaiow4, feita de bambu e em forma de bastéo, esta diretamente relacionada
a figura das mulheres. Porém, o bambu, ndo tem o significado da costela de Addo de onde
provém Eva, mas de um retrato da potencialidade feminina que detém a alma e o poder da
criacdo. Por sua vez, o Mbaraka, feito de porongo, um fruto de uma planta chamada
porongueiro, refere-se a figura masculina (SERAGUZA, 2013).

No seio da crenga Guarani e Kaiowd, o uso do Mbaraka est4 coligado ao universo
xamanico das Nhandesy e Nhanderu, e pode ser utilizado tanto pelo homem quanto pela mulher,
desde que estes sejam xamdas. Contudo, Seraguza (2013) chama atencdo para como 0s
instrumentos sacralizados estdo além das questdes de dimorfismo sexual. Tais objetos sdo
relacionados a universos especificos, mas em contato com as questdes sagradas do ndo humano,
se abrem para o sagrado. Fica evidente a existéncia de mais rezadores homens do que mulheres
entre esses povos (SERAGUZA, 2013).

Entre os Guarani e Kaiowa as Nandesy s&o vistas como grandes matriarcas e lideres
espirituais, desempenham um papel de lideranca entre seu povo. Participam do processo de
autogestdo da vida e dos territorios em que habitam os Guarani e Kaiowa. Ferreira (2017, p. 12)
define as Nandesy como "a memoria viva do modo de ser (fiande reko)". As rezadeiras lutam e
defendem o tekoha, a cultura, os povos, a vida, a justica e a demarcacao de terras, além de tudo
que envolve a vida dos Guarani e Kaiowa.

Valdelice Veron (2018) nos ensina que a vida do tekoha gira em torno da mulher e,
assim, a figura feminina estd na centralidade da permanéncia da vida nos territorios indigenas
Guarani e Kaiowa. Na cosmovisdo Guarani e Kaiowd, antes do tempo em que vivemos,
percorriam pelo universo varios xiru (seres das divindades masculinas), muitas gwaxas (seres
das divindades femininas) e junto a eles vivam o Xiru Hyapugwasutva (ser supremo sem género
definido) junto com sua metade Jekoakui que viviam dancando e cantando no universo.
Jekoakui era uma Nandesy, e pela compreensdo da autora, era tdo importante que todos
buscavam presentea-la. (VERON, 2018).

Na cosmologia dos Guarani e Kaiowa existem muitas divindades femininas, Veron
(2018) denomina algumas delas como sendo Nandesy Mbo'y (a guardia das plantas rasteiras),
Nandesy Jasytataypy (a guardia das fases da lua), Nandesy Ixupari (a guardid do amanhecer),
Nandesy Ixupaty (a guardia da noite), Nandesy Jarivete (guardi dos quatro ventos), Nandesy

Jeskoakui (guardid da terra), Nandesy Tepeendy (guardid dos remédios folhosos). Na
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cosmologia Guarani e Kaiowa a vida significa uma grande jornada, e essa jornada se inicia com
Jekoakui e sua gravidez de gémeos. Assim, o significado da vida hoje nos tekoha parte da
compreensdo da incumbéncia das mulheres como quem dinamiza os tekoha e quem contribui
para que eles permanecam como tal (VERON, 2018).

Os principios fundamentais do Nandereko (o sistema de vida dos Guarani e Kaiowa)
sdo ensinados pelas mulheres, maes, avos e Nandesys. Os conhecimentos transferidos de
geracdo para geracdo sdo ensinados para guiar a vida, para 0 bem viver e para que se possa
viver de forma saudavel na coletividade, garantindo sempre que a solidariedade seja uma base
(VERON, 2018). Interessante pensar que a autora define o tekoha como "o local que acontece
a vida". “[...] Trata-se do tempo e do espac¢o concretizado no territorio tradicional e a fonte de
onde brota essa vida estd no seio do compartilhamento da sabedoria feminina” (VERON, 2018,
p. 28) .

Assim, as mulheres Guarani e Kaiowa so a fonte da cultura, suas Nandesy podem ser
pensadas como uma nascente de dgua em que brotam os costumes e as tradi¢des que matam a
sede de todos que estdo pelo caminho. Penso a partir de uma ideia um tanto poética e bastante
ocidental, para enfatizar que vejo as rezadeiras como a fonte da vida na cultura Guarani e
Kaiow4, o que transforma sua morte na morte de um pedaco daquilo que seria o alicerce de uma
cultura. Nao surpreende que o ataque das igrejas evangélicas tradicionais e pentecostais girem
em torno dessas mulheres, quem estuda um pouco a cultura Guarani e Kaiowa compreende a
centralidade que elas tém na manutencdo da vida desses povos.

Valiente e Pereira (2017) afirmam que as igrejas evangélicas se esforcam para ter
influéncia politica no modo de organizacdo social dos Guarani e Kaiowa. Para os autores, a
presenca das religides ocidentais nas reservas gera uma disputa interna em torno do que 0s
autores denominam de poder simbdlico, e essa disputa é oriunda das organizag¢fes pentecostais.
Assim, constitui-se uma teia que tem como objetivo tornar a visdo pentecostal do mundo como
a forma verdadeira (VALIENTE; PEREIRA, 2017).

Os mesmos autores afirmam que a conversdo dos Guarani e Kaiowa em crentes
pentecostais determina um rompimento com o passado ou, até mesmo, como 0 modo de ser
antigo. Parte do proposito da converséo esta relacionado a inovag&o cultural, logo o jeito de ser
tradicional passa a ser enxergado como ultrapassado, fazendo com que a igreja dé vazao a

possibilidade de uma nova vida. Os autores também alegam que os conflitos, que sao
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intensificados pela organizagdo em reservas, possibilitam um maior sucesso nas agdes das
igrejas pentecostais (VALIENTE; PEREIRA, 2017).

A igreja pentecostal, assim como a familia, se organiza em moddulos. A familia, como
vimos anteriormente, gira em torno do fogo domestico representado pelo casal, ou pela mulher.
De forma contraria, 0 médulo organizacional da igreja centra-se na figura do pastor e esse pastor
deve personificar a figura de um lider forte para que a igreja cresga. Caso o pastor ndo represente
as expectativas dos fiéis, estes, por sua vez, podem trocar de igreja ou pedir a substituicdo do
pastor. As promessas feitas para quem se mantiver firme na igreja sdo a respeito da vida
saudavel, tranquila e prospera (VALIENTE; PEREIRA, 2017).

Outro papel cumprido pela igreja nas reservas seria o de impulsionar as aliancas e a
cooperagéo entre as pessoas. Com efeito, membros da igreja podem em suma construir aliangas
fortes, grupos gque sejam coesos e mais estaveis e, assim, estabelecer relagdes continuas e fortes
na reserva (VALIENTE; PEREIRA, 2017). E a partir dessas relacdes, por exemplo, que se
constroem: (a) revoltas contra a religido tradicional, (b) arrendamentos ilegais de terra na
reserva para plantio de soja, (c) e eleigcdo do capitdo mais favordvel aos anseios pentecostais.

As convers@es acontecem, em geral, quando o individuo ou a familia encontra muitos
problemas no seu dia a dia. Queixas comuns entre os candidatos a conversdo sao as relativas a
feiticaria. Pessoas chegam a igreja acreditando serem vitimas de feitico, cantos e
encantamentos, e por esse motivo resolvem se converter; crises econdmicas que levam a fome
sdo pauta de conversdo, uma vez que a igreja promete uma vida mais prospera; questdes
politicas; fofoca; dificuldades nos relacionamentos, traumas; depressdo, vicio em drogas e
bebidas alcodlicas; todos esses motivos circundam o entorno de quem decide se converter
(VALIENTE; PEREIRA, 2017). Nesse entorno, sobressai a intolerancia religiosa e emergem

as acusagoes e os ataques ao “feitico” e a “bruxaria”.

3.3 BRUXA... FEITICEIRA...TEM QUE MORRER!

A coexisténcia e coabitacdo dos crentes - como sdo chamados 0s pentecostais -, com 0S
Guarani e Kaiowa tradicionais ndo é algo pacifico e natural. As Nandesy e os Nanderu s&o
vistos a partir de sua alteridade, ou seja, das acusacdes de feiticaria. Conforme Seraguza (2022),

aquele ou aquela que pratica a feiticaria € sempre colocado no lugar do outro, do desconhecido,
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do questionavel. E por esses motivos, ndo podem permanecer vivos. Assim, a autora destaca
gue a narrativa para feiticeiras e feiticeiros pode ser resumida em cavar a propria cova e depois
serem queimados vivos publicamente (SERAGUZA, 2022).

Com a leitura da autora, pode-se compreender que no imaginario Guarani e Kaiowa e
nas muitas histérias repassadas de geracdo em geracdo o feitico sempre permeou as historias
contadas. Além disso, feitico e xamanismo sdo separados por linhas muito ténues quando o
assunto se refere ao desenvolvimento da pratica. Em suma, tanto as xaméas/rezadeiras quanto
aqueles que sdo acusados de feitico utilizam da reza, dos cantos e da medicina natural para
alcancar os fins desejados (SERAGUZA, 2022). No entanto, o que os diferencia de maneira
brusca, é a finalidade para qual seria utilizada, se para o bem, xamanismo; se para o mal, feitico.

Para os povos Guarani e Kaiowa, o feitico estd sempre relacionado aquilo que pode ser
denominado como ruim. O feiti¢o, nesse caso, tem o poder de prejudicar, de matar e de produzir
coisas ruins. Por sua vez, a rezadeira e o rezador tém o papel de destruir os feiticos, que muitas
vezes podem ser encontrados como formas de doengas, mal comportamento, perdas na
parentela, ou encantamentos sexuais (SERAGUZA, 2022). Assim, torna-se importante pensar
que o mundo material e imaterial se misturam nos resultados do feitico e cabe a rezadeira ou
rezador tradicional utilizarem de seus conhecimentos para combaté-lo. Nesse sentido, precisa-
se assimilar que a feiticaria faz parte de um contexto de forte criacdo de alteridades entre os
Guarani e Kaiowa, e quando os discursos contrarios sao apropriado pela igreja gera no coletivo
disputas politicas, rompimentos de aliancas e rivalidade entre as parentelas.

A Kufiangue Aty Guasu ou Grande Assembleia de Mulheres Guarani e Kaiowa vem
denunciando a violéncia contra as mulheres indigenas desde a sua criagdo no ano de 2006.
Assim, a Kufiangue (2022) denunciou em seu relatério sobre intolerancia religiosa as praticas
que vém sendo adotadas pelas igrejas em um combate organizado para a destruicéo da religido
tradicional. A Kufiangue (2022) denuncia, nesse sentido, a intolerancia religiosa e o racismo
religioso praticado a partir de agressoes fisicas, agressdes psicoldgicas e da queima das casas
de reza feitas por intermédio das igrejas pentecostais.

No relatério em questdo, é denunciado, principalmente, o direcionamento da violéncia
sobre os corpos das mulheres. Em relacdo as casas de reza, as queimadas sdo um simbolismo
de morte para aquilo que representa um lugar de cura, de encontros, de reunides, de rituais
sagradas e de conexdo com a ancestralidade Guarani e Kaiowa, ademais na crenca desses povos
as casas de reza simboliza também seus corpos. (KUNANGUE, 2022). A Kufiangue define as
acOes da igreja pentecostal como uma tentativa de epistemicidio sobre a cultura dos povos

originarios.
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Intituladas como "obra do demonio” pelas igrejas pentecostais, as casas de rezas assim
como as rezadeiras, sofrem um sem-numero de violéncias racistas e misdginas, com
xingamentos que articulam suas rezas como fonte de feiticaria e bruxaria. As igrejas atuam nos
espacos das reservas incitando o 6dio a cultura e as préaticas de cuidados tradicionais,
direcionando suas agbes principalmente em direcdo as Nandesy e Nanderu (KUNANGUE,
2022).

Antes de concluir essa abordagem, importa ressaltar aqui as escolhas de categorias
descritivas da igreja adotadas no estudo. Com efeito, faz-se importante delimitar, de maneira
objetiva, as diferencas religiosas no campo de estudos da doutrina pentecostal, para que o leitor
e a leitora possam compreender a definicdo de um termo em relagdo ao outro. Um ponto a ser
entendido diz respeito ao neopentecostalismo no que tange a sua criacao, assim, este pode ser
compreendido como uma vertente do pentecostalismo.

As descricdes da igreja, nesta pesquisa, referentes ao pentecostalismo, vao ao encontro
do que propde o professor Ricardo Mariano (2004). A explanacdo se faz necessaria devido ao
uso do termo pentecostal por alguns autores que pesquisam a tematica da religido entre os
Guarani e Kaiowa. O pentecostalismo classico chegou ao Brasil em 1910 por intermédio das
igrejas Congregacao Cristd e da Assembleia de Deus, posteriormente, vieram as igrejas Brasil
para Cristo (1962), Deus € Amor (1962) e Casa da Bencao (1964).

O que define o pentecostalismo brasileiro sdo as caracteristicas relativas ao
anticatolicismo, radical sectarismo e ascetismo de rejeicdo do mundo. Em sua composicao
teoldgica as igrejas pentecostais destacam-se em Varios aspectos, a saber: uso da glossolalia
(dom de linguas); pregacdo do evangelismo, focado no sermdo sobre a cura divina; uso
intensivo do radio para disseminar a “palavra do senhor”; pregagéo itinerante, utilizando tendas
e lonas. Nesse plano, possuem costumes de santidades pentecostais e usam simbolos
tradicionais de conversdo (MARIANO, 2004).

O neopentecostalismo, por sua vez, emerge na segunda metade dos anos 1970 e é um
movimento fundado por pastores brasileiros, diferente do pentecostalismo que tem origem
americana. As caracteristicas teoldgicas das igrejas neopentecostais ddo énfase particular a
batalha espiritual contra o diabo e seus representantes na terra, pregam a Teologia da
Prosperidade, discurso que dissemina a ideia de que o cristdo deve ser prospero, saudavel, feliz

e vitorioso em seus empreendimentos terrenos (MARIANO, 2004).



99

Em termos de comportamento, atribui-se as igrejas neopentecostais posi¢des mais
liberais, enquanto as pentecostais sdo consideradas mais sectarias. Outra caracteristica
contraposta refere-se ao tom de ascetismo contracultural tipificado pelas igrejas pentecostais, 0
gue as torna um tanto estigmatizadas. Em contrapartida, como visto antes, as neopentecostais
permitem aos seus fiéis o uso de roupas da moda, de cosméticos, que frequentem praias,
piscinas, cinemas, teatros e assistam televisdo, ou seja, a eles estao liberadas praticas proibidas
pelas igrejas pentecostais (MARIANO, 2004).

Descritos 0s aspectos relativos a representacdo do ser mulher entre as indigenas e a
respeito das caracteristicas da religido e da igreja evangélica nesse meio, passa-se a explanacao

dos procedimentos metodoldgicos seguidos no estudo.

3.4 APORTES METODOLOGICOS

A fim de buscar elementos para contemplar o cenério esbogado optei por uma pesquisa
qualitativa de cunho fenomenoldgico e natureza descritiva. Nessa confluéncia, foram utilizados
distintos procedimentos para buscar as informacGes necessarias e subsidiar as analises e as
interpretacbes dos resultados da investigacdo. Para tal, foram combinadas pesquisa
bibliogréafica e documental ao lado de observacdo direta e participante, incluidas a escuta
sensivel e a etnografia politica. Os dados arrolados a partir do trabalho de campo foram tratados
pela lente da analise de discurso critica (FAIRCLOUGH, 2001).

O trabalho de campo envolveu escuta sensivel e etnografia politica. A escuta sensivel
voltou-se a compreender e apresentar a visdao dos povos Guarani e Kaiowa com relacdo a
intolerancia religiosa e a violéncia de género sofrida por suas mulheres. A etnografia politica,
por seu turno, visou apreender os pontos de vista dos Guarani e Kaiowa, somados aos seus
relacionamentos com a vida e com o sagrado.

A pesquisa documental, por sua vez, estruturou-se a partir da consulta a textos arrolados
como material substantivo para desenvolver as diferentes etapas da pesquisa, com base em
revisao bibliografica e em fontes historiograficas (PIMENTEL, 2001). Associado a isso deu-se
especial atencdo ao conteddo de documentos internacionais, compreendendo Pactos,
Declaracdes e Convencdes referentes a pauta dos Direitos Humanos. A anélise documental,

aplicada ao exame de documentos internacionais, é iniciada no capitulo 4, mas ganha um novo
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espaco no capitulo seguinte para que seja ponderado o que é disposto em seus artigos e como
as agdes da igreja contribuem para viola-los. O material coletado é organizado a partir de suas
datas de publicacdo, logo, os Pactos, as Declaracdes e as Convencdes internacionais sao
expostas de maneira cronoldgica para serem debatidos no préximo capitulo.

Na analise documental fez-se necessario um olhar criterioso para o conjunto de
documentos de maneira a selecionar e sistematizar o seu contedo (PIMENTEL, 2001). Assim,
primeiro elaborou-se alguns quadros, separados por se¢des e organizados cronologicamente.
Posteriormente, foram encontrados termos-chave utilizados nesses documentos que
demonstram ter relagdes com a questdo da pesquisa. A intengdo ao empregar esse procedimento
foi mapear a trajetoria dos compromissos assumidos pelo estado brasileiro com o sistema
internacional de Direitos Humanos.

Os quadros elaborados para a analise documental comportam colunas que descrevem o
titulo do documento, o numero e o contetdo do artigo examinado. Em texto prévio ao quadro
sdo apresentadas as origens, a localizacao histdrica e as observacdes referentes a construcao do
texto pelas organizagbes internacionais. A ordem de leitura acompanhou a organizagao
temporal dos documentos. O tratamento dos dados se deu a partir de formas regulares de analise
(PIMENTEL, 2021), com intuito de decodificar em quais partes dos documentos emergem a
protecdo aos povos indigenas e as suas culturas. Como decorréncia, foram identificadas as
seguintes unidades de analise: (1) os direitos dos povos indigenas; (2) situacbes possiveis de
violacdo de direitos humanos desses povos; (3) situagbes que denunciem violagdes dos direitos
humanos das mulheres indigenas; (4) dispositivos de protecdo aos cultos religiosos tradicionais;
(5) artigos que protegem as praticas de medicinas tradicionais.

A opcao por situar a investigacao no rol das pesquisas qualitativas, fenomenoldgicas e
descritivas encontra substratos na literatura enderecada em debater os limites e o alcance de
métodos, técnicas e estratégias adotados no planejamento e na condugéo da pesquisa académica.
A escolha da abordagem qualitativa, se sustenta, a partir dos ensinamentos de Uwe Flick (2012)
que ressalta a importancia de atribuir um carater proposital na escolha da pesquisa e de seus
participantes. No caso em questdo, o aspecto proposital foi observado, no intuito de desenvolver
um desenho o mais fiel possivel as necessidades, denuncias e aos interesses do povo Guarani e
Kaiowa. Creswell (2007) afirma que pesquisadores qualitativos tém na literatura um tipo de

auxilio que permite que o problema de pesquisa seja reforcado, além disso, a utilizacdo da
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literatura ndo precisa condicionar a visdo da pesquisadora a esta literatura. Outro ponto a
destacar é o da ndo existéncia de um roteiro de pesquisas que se deve obedecer.

Esta pesquisa também se caracteriza como um estudo fenomenoldgico. Segundo
Creswell (2014), esse tipo de estudo possibilita compreender o fenémeno estudado de forma
profunda, assim como a maneira com que cada individuo envolvido nesse fenémeno
experimenta tais experiéncias. O primeiro passo constitui-se pela determinacdo, por parte da
pesquisadora, do problema enquanto inserido nas perspectivas fenomenoldgicas. Nesse sentido,
compreende-se neste trabalho a igreja evangélica tradicional e pentecostal enquanto um
fendmeno nas aldeias indigenas, isso porque tal instituicdo ndo fazia parte da realidade desses
povos e nem de suas culturas e tradi¢Oes trazidas por seus ancidos ao longo do tempo. Por esse
motivo, demonstra-se indispensavel compreender as experiéncias tanto de quem participa da
igreja, quanto de quem sente-se negativamente afetado por ela.

Posteriormente, cabe a pesquisadora descrever a percep¢do de cada participante a
respeito do fendbmeno religido. Neste momento, a suspensdo das proprias experiéncias da
pesquisadora faz-se necessaria, para que a experiéncia do indigena seja narrada com
fidedignidade. Assim, a coleta de dados explicitada abaixo sustenta a caracterizagao da presente
pesquisa enquanto um estudo fenomenoldgico.

A coleta de dados foi concebida de maneira aberta, respeitando as particularidades,
caracteristicas e necessidades do povo Guarani e Kaiowa. A coleta foi idealizada de maneira
aberta, como serd explicado adiante, de modo a garantir que caracteristicas dessa populacdo
como tempo, modo de ser e de fazer fossem reconhecidas e apreciadas. Houve um esfor¢o da
pesquisadora para que todos o0s questionamentos referentes a pesquisa pudessem ser
respondidos da maneira mais natural possivel.

Na formulagcdo das questdes, utilizou-se as abordagens sugeridas por Flick (2012),
sendo elas: (a) primeiro, pensar uma pergunta que possibilite captar o significado subjetivo das
questdes tratadas, neste caso, o dominio religioso no contexto das aldeias; (b) segundo, formular
questdes que permitissem extrair das respostas significados latentes referentes ao foco do
problema de pesquisa; (b) terceiro, descrever as praticas sociais, 0 modo de viver e 0 ambiente
em que esta inserida a realidade Guarani e Kaiowa.

Outro ponto a ser tratado nesta exposi¢cdo sobre os aspectos metodoldgicos do estudo

refere-se a formulacdo de hipodteses de trabalho, ou melhor, a escolha de nédo as utilizar. Segundo
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Flick (2012), nas pesquisas qualitativas as hipoteses ndo desempenham um papel tdo essencial
guanto nas pesquisas gquantitativas. Tal visdo se coaduna aos propdsitos deste estudo uma vez
que a sua finalidade ndo é o de testar hipoteses ou coloca-las a prova. A presente investigacéo,
entdo, orienta-se pela pergunta inicial do estudo, que guiara os objetivos de todo trabalho.

A escuta sensivel € uma das estratégias centrais para a coleta de dados. Inicialmente a
ideia era trabalhar com questfes semiestruturadas a respeito da tematica. Contudo, na prética,
mostrou-se mais eficaz a utilizacdo da escuta sensivel. Isto ocorreu devido as diferengas sociais
e culturais entre pesquisadora branca, cisgénero, classe média, dotada de privilégios e povos
indigenas, que possuem em sua cultura uma forma de dialogo e de criagdo de vinculos que
transcende a I6gica da "pergunta e resposta”. Durante o periodo em que foi realizada a primeira
parte da pesquisa, identifiquei imediatamente que as questdes semiestruturadas seriam falhas,
uma vez que a necessidade a ser atendida referia-se a narrativa da vida e do modo de viver
Guarani e Kaiowa. Percebi entdo que existe uma diferenca abissal entre pesquisas com pessoas
brancas e pesquisas com os povos indigenas. Os Guarani e Kaiowa narram a vida da maneira
mais fiel possivel, contando com detalhes cada aspecto, cada detalhe é tido como algo de suma
importancia. Logo, a recolha de informacfes por meio de entrevistas semiestruturadas teria
comprometido os seus significados.

Com o devido respeito as tradicbes e a cultura de quem me acolheu enguanto
pesquisadora, optei por ouvir, apenas ouvir, com pequenas interrupgdes, 0 que todos queriam
me dizer sobre a igreja, sobre "o Deus", sobre Nandejara, sobre o capito, e os Nanderu e as
Nandesys. Dessa perspectiva, classifico a escuta sensivel a partir de Barbier (2002), que em
seus ensinamentos esclarece que esse tipo de escuta requer uma relacdo de empatia entre
pesquisador/a e pesquisado/a. O autor considera que quando se realiza a pesquisa in loco €
preciso ter em mente a importancia de compreender o universo afetivo, imaginério e cognitivo
do outro. Sendo assim, isso possibilita, em ambito de pesquisa, compreender as atitudes e 0s
comportamentos, os sistemas de ideias, de valores, de simbolos e de mitos presentes na vida
dos povos Guarani e Kaiowa (BARBIER, 2002).

A partir da escuta sensivel é possivel que se reconheca e aceite o outro de forma
incondicional. Para Barbier (2002), a escuta sensivel coloca pesquisadora e indigena em uma
relagdo que compreende a totalidade, atrelando a ela toda a existéncia dindmica. 1sso quer dizer

gue a interacdo entre pesquisador/a e pesquisado/a € completa no sentido de que todos os
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movimentos relativos a pessoa pesquisada podem ser absorvidos e compreendidos por quem
faz a pesquisa. Logo, o dialogo que se estabelece é amplo e sincero, e importa nesse momento
reconhecer e esforcar-se para compreender a complexidade do/a outro/a.

Como ferramenta complementar de coleta de dados, € utilizada a etnografia politica. Os
caminhos de desenvolvimento do método etnogréafico estavam restritos a antropologia e a
sociologia até os anos 1970 (LUDKE; ANDRE, 1986). SO ap0s esse periodo outras areas de
conhecimento comecaram a utilizar esse método, o que contribuiu para a criacdo de novas
formas de recolhimento, coleta e apresentacdo de dados. Nesse sentido, a etnografia politica
surge como uma nova perspectiva de estudo dentro da Ciéncia Politica (AYUERO, 2012).

Ayuero (2012) enfoca a etnografia politica como um método de observacdo direta,
direcionado ao campo em que atuam atores e instituicbes politicas, a0 momento e aos espagos
reais em que ocorre o fendmeno. Com efeito, o papel exercido pelo/a pesquisador/a consiste em
detectar como e porqué os atores presentes em cena atuam, pensam e sentem. O alcance desse
método reside em contribuir para que, através das préaticas sociais, sejam compreendidas as
relaces de poder em seus mais diversos niveis e conjunturas. A ideia é imergir na realidade do
outro para que surjam possibilidades de analise tanto nas dimensdes formais, quanto nas
dimens6es informais que se sobrepdem ao processo politico (AYUERO, 2012).

Com a etnografia politica, é possivel reconstruir significados mediante a observacao
direta das praticas e das situacdes que causam determinado fendmeno (AYUERO, 2012). A
partir da etnografia politica, pode-se compreender as relagdes de poder desenvolvidas pela
igreja em sua profundidade, uma vez que o método possibilita perceber o proposito da violéncia,
as experiéncias relacionadas a ela e a forma com que essa violéncia é utilizada pelos atores
politicos e religiosos.

O tratamento dos dados coletados é realizado por meio da anélise de discurso critica,
seguindo o pesquisador Norman Fairclough (2001), que compreende o ato do discurso enquanto
uma pratica social reprodutora e transformadora das realidades sociais. O sujeito da linguagem
encontra-se na analise de discurso critica a partir de uma perspectiva psicossocial. Concepcao
que o coloca em um lugar propenso a moldagem ideoldgica e linguistica, mas também como
um sujeito de agdo capaz de transformar suas prdprias praticas discursivas ao contestar e
reestruturar a dominacao e as formacdes ideoldgicas que estdo empreendidas em seus discursos.

Outro ponto relevante dessa analise € que o0 sujeito ora resiste a elas, e nessa resisténcia busca
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reconfigurar e ressignificar as praticas discursivas/sociais, e em outros momentos adere a essas
formacgdes discursivas/sociais (FAIRCLOUGH, 2001).

Para De Melo (2009), a Andlise de Discurso Critica percebe o discurso como algo
constituido por préaticas sociais que manifestam em suas linhas processos de manutencdo e
abuso de poder. O papel do analista discursivo, nesse caso, seria "difundir a importancia da
linguagem na produgéo, manutengéo e na mudanca das relagdes sociais de poder e aumentar a
consciéncia de que a linguagem contribui para a dominagdo de uma pessoa sobre a outra" (DE
MELO, 2009, p. 9).

A andlise de discurso deve ser compreendida como uma ferramenta politica que atua
em combate a injustica social. Logo, quaisquer eventos discursivos podem ser entendidos como
um texto, uma pratica discursiva e uma pratica social. Seguindo esse sentido, o discurso passa
a ser analisado de maneira tridimensional. Modalidade explicada pelo autor como sendo: a
dimensdo da analise linguistica, da analise do processo interacional e da andlise das
circunstancias organizacionais e institucionais da sociedade (FAIRCLOUGH, 2001).

Como complemento foram consultados outros dados secundérios para subsidiar a
pesquisa. Sobre esse aspecto, importa mencionar aqui, como faz Flick (2012), que a coleta de
dados primarios promove a producéao de informacdes de primeira mdo. Em contrapartida, como
reitera 0 mesmo autor, a coleta secundaria pode se apropriar das ja existentes. Esta, por sua vez,
pode abarcar desde documentos oficiais e relatérios de pesquisa, até textos, imagens, videos
e/ou materiais da Internet. No caso deste estudo, foram arrolados materiais provenientes das
seguintes organizagdes: da Assembleia do Povo Guarani e Kaiow4, doravante, Aty Guasu; da
Assembleia de Mulheres Guarani e Kaiowa, doravante, Kufiangue Aty Guasu e do Conselho
Indigenista Missionario.

Também foram buscadas informagfes para mapear a presenca e a acdo das igrejas
evanggélicas nas aldeias indigenas, junto aos 6rgdos competentes para tal, entre eles, a Fundagéo
Nacional dos Povos Indigenas (FUNAI). Ocorre, entretanto, que um pedido de contabilizacdo
e tipificacdo das igrejas presentes nas aldeias Guarani e Kaiowa de Mato Grosso do Sul, enviado
a FUNALI no inicio da pesquisa, teve a resposta que o 6rgdo ndo possuia essa informacdo. Nao
por acaso, o desmantelamento de instituicdes dessa natureza promovido no pais inviabiliza a

geracdo e a manutencdo de uma base de dados adequada para pesquisas.
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Ainda sobre as fontes consultadas na pesquisa, é oportuno fazer mencao as fotografias
e aos videos utilizados. Tais materiais foram extraidos de grupos de WhatsApp administrados
pelos proprios indigenas e, muitos deles, guardando os registros de agressbes sofridas por
mulheres e homens Guarani e Kaiowa acusados de bruxaria. Cada video foi analisado
cuidadosamente, ressalvado o fato de a lingua materna falada por eles muitas vezes constituir
uma barreira a esse tipo de tarefa.

Para concluir este ponto, cabe reiterar que o presente estudo incorpora uma metodologia
feminista, descartando a dicotomia sujeito-objeto e priorizando uma forma de construcdo do
conhecimento orientada pela troca, pelo dialogo (escuta sensivel) e pela atencéo ao dircurso e
as visdes de mundo das mulheres indigenas. Uma metodologia de investigacdo feminista, como
assinala Sandra Harding (2015), indica como proceder e fazer um estudo com perspectiva de
género. Ressalvado que os métodos feministas ou as formas de recolher as informacGes nédo
diferem dos utilizados em investigacdes convencionais. O que diferencia um caso do outro
reside no fato das abordagens feministas rejeitarem resultados misdginos, sexistas e
androcéntricos. Somando-se a isso, sao rejeitadas conclusdes racistas, xendfobas, capacitistas,
homofobicas e afins. Em suma, trata-se, entdo, de situar em primeiro plano a dignidade da
pessoa e a defesa dos direitos humanos. Tema tratado na sequéncia.

Para introduzir o debate relativo aos direitos humanos, serdo abordados, no proximo
capitulo, Tratados, Convencdes, Pactos e Declaracfes Internacionais que ancoram os direitos
dos povos indigenas, entre estes os referentes as manifestacfes culturais na esfera religiosa.
Para tanto, serdo apresentadas partes dos conteidos desses documentos. A exposi¢do obedece
a uma ordem cronoldgica e traz a tona alguns elementos que interferiram na criacdo de cada
dispositivo. A ordem de exposicéo é desenvolvida atraves de 8 quadros para situar a leitura em
relagdo aos artigos selecionados. O debate retorna em secéo especifica do capitulo subsequente,
nela sdo retomados artigos daqueles documentos a luz das disputas entre praticantes da religido
tradicional indigena e praticantes da religido pentencostal nas terras indigenas.

Por fim, cumpre reiterar aqui que a intencdo ao incluir esse tema na presente reflexédo
é a de destacar os frutos das mobilizacGes de grupos indigenas em confronto com as l6gicas
coloniais e neoliberais. Logicas que os veem como empecilho ao desenvolvimento capitalista e

ameaca a soberania brasileira. Nesse patamar, independentemente de avangos ou recuos
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decorrentes desse confronto. as questdes indigenas fazem parte, direta ou indiretamente, do

sistema internacional de direitos humanos;
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4. OS DIREITOS DOS POVOS INDIGENAS NO CONTEXTO INTERNACIONAL

Este capitulo traz ao debate alguns elementos dos direitos dos povos indigenas contidos
no espectro do sistema internacional de direitos humanos. Serdo elencados os principais
dispositivos internacionais que versam sobre a protecao indigena, além de outros que podem
ser utilizados para reforcar essa salvaguarda. O objetivo do capitulo é apresentar documentos
voltados a defesa dos direitos humanos dos povos indigenas, com atencéo aos contetdos e as
diretrizes desses textos que tendem a ser violados a partir das praticas de igrejas evangélicas no
interior das aldeias Guarani e Kaiowa.

A primeira conquista de espaco dos povos indigenas em um organismo internacional foi
em 1919, quando a Organizacgédo Internacional do Trabalho (OIT), no primeiro ano de sua
constituicdo, discutiu "os direitos sociais e econdmicos dos grupos cujos costumes, tradicdes,
instituicOes e idioma lhes separaram dos outros setores das comunidades nacionais”. A OIT,
enquanto a primeira organizacdo internacional a olhar para aqueles povos, deu inicio, em 1921,
a estudos sobre as condi¢des de trabalho das populagdes indigenas e, no ano de 1926, criou uma
forca tarefa para dar continuidade aos estudos ja elaborados pela organizacdo. Na ocasido, 0
grupo foi denominado de Comissédo de Peritos em Trabalho Indigena (OIT, 2011).

Os esforcos da OIT para construir direitos de trabalhos sélidos para os povos indigenas
resultaram na Convencao n° 29, que versa sobre trabalho for¢ado. A Convencao foi adotada no
ano de 1930 pela organizacéo e seria ratificada pelo Brasil, em 1957, durante o governo de
Juscelino Kubistchek. Nos periodos seguintes a adocao da Convencéo os estudos focados nos
povos indigenas foram paralisados em razdo da Il Grande Guerra (1939-1945) e retomados
apenas em 1957. Tal retomada culminou com a adog¢ao da Convengéo n° 107 sobre Populagbes
Indigenas e Tribais. Esse documento foi ratificado pelo Brasil em 1965, sob a presidéncia do
General Humberto Alencar Castelo Branco. no inicio da ditadura militar.

A OIT contrariou todas as expectativas internacionais ao adotar um sistema de pesquisa
que beneficiava os povos indigenas. Antes dessa iniciativa, em 1923, os indigenas haviam
tentado ocupar o plano internacional em defesa de seus direitos. Como relata Brito (2021), nesse
ano, Deskaheh Haudenosaunee, chefe da etnia Iroquois, pertencente ao que hoje corresponde

ao territdrio canadense, viajou a sede da Liga das Nacdes, em Genebra, com a intencdo de obter
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o0 reconhecimento do seu povo e de outras minorias étnicas. No entanto, voltou ao seu territério,
em 1924, sem ser ouvido pelas autoridades e sem conseguir expor a situacéo de seu povo.

Conforme o0 mesmo autor, 0 ano de 1948 marca outra investida dos indigenas em defesa
de seus direitos no sistema internacional. Nesse momento, o governo boliviano apoia o pleito
para a criacdo de uma subcomissao especializada em direitos dos povos indigenas no ambito
das Nagdes Unidas, ndo obstante tal sugestdo é negada (BRITO, 2021).

Assim, esses povos sofrem diversos reveses no sistema internacional até terem seus
direitos revisados e adotados pela Convencao n° 169, de 1989. Enfatiza-se aqui a importancia
da Organizacao Internacional do Trabalho (OIT) por ser o primeiro organismo internacional a
versar sobre os direitos indigenas. Ponderados esses e outros esfor¢cos de igual natureza ndo é
incomum ver serem violadas diversas diretrizes voltadas a garantia dos direitos humanos em
ambito internacional, regional e nacional, incluida ai tanto a questdo das mulheres quanto dos
povos originarios, como visto adiante.

O préximo topico traz a tona essa reflexdo, tendo em vista o alcance e os limites dos
instrumentos internacionais de protecdo aos direitos humanos. Para tal, o foco desse segmento
recai sobre o Pacto dos Direitos Civis e Politicos (PIDCP), que vigora, desde 1966, sob a

chancela da Assembleia-Geral das Nac¢des Unidas (AGNU).

4.1 A CONVENCAO PARA PREVENCAO E A REPRESSAO DO CRIME DE
GENOCIDIO

A Assembleia Geral da Organizacdo das Nagoes Unidas em sua Resolugéo n. 96 (1) do
dia 11 de dezembro de 1946 declarou o crime de genocidio como uma violagdo do direito
internacional. As determinactes da Convencdo indicam as preocupacfes da comunidade
internacional referentes as possiveis repeticdes dos periodos historicos que culminaram em
acOes genocidas. Tal documento revela ainda a preocupagdo com acbes genocidas praticados
seja no momento de guerra, seja no momento de paz.

Assim, o artigo Il da Convencéo define genocidio como,

Na presente Convengdo, entende-se por genocidio, qualquer dos seguintes atos,
cometidos com a intencdo de destruir, no todo ou em parte, um grupo nacional, étnico,
racial ou religioso, tal como: Assassinato de membros do grupo; dano grave a
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integridade fisica ou mental em de membros grupo; submisséo intencional do grupo a
condigdes de existéncia que Ihe ocasionem a destruicéo fisica total ou parcial; medidas
destinadas a impedir os nascimentos do seio do grupo; transferéncia forcada de
menores do grupo para outro. (ARTIGO 11, CONVENCAO PARA PREVENCAO E
A REPRESSAO DE CRIME DE GENOCIDIO).

Nas instancias defensoras dos direitos humanos, a Convencgdo € recebida como um
documento que permite a criminalizacdo do genocidio a partir do entendimento relativo a
importancia da defesa fisica e cultural de grupos humanos. Embora seja entusiasta da protecéao
humana, a Convencao foi criticada internacionalmente por sua dificuldade de objetividade no
ato de prevenir e punir os delitos por ela previstos (FLAUZINA, 2016).

Flauzina (2016) afirma que a problematica da definicdo de genocidio inclui a nao
defini¢do daquilo que a autora e alguns criticos consideram ser o genocidio cultural. Neste
sentido, ha na Convencao uma compreensdo de que a pratica deste crime possa destruir grupos
étnicos que por definicdo sdo culturalmente diferentes, no entanto, falta a Convencdo uma
acepcao referente ao genocidio cultural, 0 que por sua vez torna este documento limitado para
tratar sobre questdes raciais.

Em sua formulagdo sobre o conceito de genocidio apresentada a Assembleia Geral e,
posteriormente, rejeitada, Raphael Lemkin (2005) pensou o genocidio enquanto um processo
gue ameacava a ordem social, ponto que se associou a uma vasta destruicdo social. Para
Flauzina (2016) a formulacao original de Lemkin constitui uma visdo ampla que compreende o
genocidio enquanto um processo de destruicdo econdmica, cultural e politica da coletividade.
No entanto, sua ideia foi reajustada, pois o reconhecimento do direito de seres humanos serem
reconhecidos como um grupo gerou conflitos com paises como Estados Unidos e Unido
Soviética, que ndo queriam suas acOes caracterizadas como possivel crime de genocidio
(FLAUZINA, 2016).

As questdes que se referem ao genocidio cultural geraram um entendimento de que
existem pontos cegos nesta Convengéo e que tais pontos contribuem para uma marginalizacéo
das questdes raciais neste ambito. Como consequéncia, a autora afirma que para alguns grupos
contrarios a exclusdo do termo genocidio cultural bem como seu significado das alineas da
Convencéo, implica na real compreensédo do que é o genocidio e admite que préaticas genocidas

contra determinados grupos ndo sejam censuradas (FLAUZINA, 2016).
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No que tange as discussdes referentes ao genocidio cultural, seu conceito pode ser

compreendido através de Vieira (2011) que elucida tal pratica como

(...) caracterizado por atos que tivessem como objetivo destruir a lingua, a religido ou
cultura dos grupos protegidos, proibir o uso da lingua entre seus membros ou destruir
locais caracteristico de uma cultura (VIEIRA, PP.40, 2011).

O que se pode inferir da proposi¢do do conceito mencionado versa sobre a importancia
da materializacdo em documento de um direito basico de ndo pertencer a uma cultura
dominante. No entanto, Vieira (2011) evidencia que tal proposta entrou em conflito com
interesses de membros da Comissdo formada pelos Estados. Pensar em uma construcao de
conceitos ressaltando direitos referentes a grupos politicos seria inviavel no contexto de Guerra
Fria existente.

Para o aprofundamento no direito dos povos indigenas, a proxima se¢do constitui-se da
leitura e do aprofundamento no Pacto dos Direitos Civis e Politicos, explanando a respeito dos
artigos infringidos com as praticas religiosas em territorios indigenas. O Pacto trata-se de um
dos principais documentos internacionais que tem como objetivo transpor para a materialidade

os direitos constituidos pela Declaracdo Universal dos Direitos Humanos.

4.2 PACTO DOS DIREITOS CIVIS E POLITICOS

A Organizacédo das Nagbes Unidas (ONU) adotou o Pacto dos Direitos Civis e Politicos
na XXI sessdo da Assembleia-Geral, em 1966. No caso brasileiro, ele sé entrou em vigor no
ordenamento juridico do pais no ano de 1991, ap6s o Decreto Legislativo de nimero 226
(BRASIL, 1992). Este Pacto configura-se como um documento que traduz para o nivel pratico
do Direito Internacional os principios da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos (DUDH),
de 1948.

O Pacto dos Direitos Civis e Politicos, pautado no carater universal dos direitos
humanos, amplia e especifica os direitos proclamados na DUDH. Tratando-se de direitos
humanos, o Pacto é reconhecido como base do Direito Internacional dos Direitos Humanos,
aléem de ser o pardmetro principal para muitos paises organizarem seu rol de direitos
fundamentais. Galvado (2018) afirma que esse documento foi essencial na construgdo das

garantias de cidadania brasileira na Constituicdo de 1988, contudo, mesmo com as diretrizes
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que o Pacto delineia, ndo se pode falar a respeito de regras gerais que determinem como esse
documento deve ser incorporado no ordenamento juridico brasileiro.

A criacdo do referido Pacto tem como intuito elaborar diversas obrigacdes para os
Estados-partes e que, posteriormente, se estenderam a protocolos adicionais que trataram do
aperfeicoamento do Comité dos Direitos Humanos e da aboli¢do da pena de morte. No caso
brasileiro, os protocolos adicionais foram incorporados a legislacao nacional a partir do Decreto
Legislativo n°. 311, do ano de 2009 (GALVAO, 2018).

Os Estados Partes do pacto devem cumprir obrigacdes juridicas, especialmente, no que
tange as pautas de respeito e acdo no quesito da protecdo. Em relacdo ao respeito, a autora
salienta a importancia desse pacto em direcionar os Estados a tomar medidas indispensaveis ao
seu cumprimento. Na conduta que se refere a agdo, o Pacto determina que os Estados tém o
dever de proteger o compromisso assumido, assim, quem faz parte do Pacto tem a obrigacéo de
garantir que outros Estados também protejam o cumprimento dos acordos celebrados
(GALVAO, 2018).

O carater vinculante do Pacto obriga os Estados Parte a incluir no seu ordenamento
juridico as obrigacGes estabelecidas no documento. Além disso, as pessoas de direito
pertencentes ao pais parte deve ser instruidas a observar as obrigacdes fundamentais que
constam no Pacto (GALVAO, 2018). Este documento internacional congrega um dos textos
mais ambiciosos e motivadores em termos de protecdo dos direitos humanos. Ainda assim,
abaixo, estdo eshbogados os principais artigos desrespeitados no ambito dos acordos

estabelecidos pelo Pacto.

Quadro 1 - PACTO INTERNACIONAL DOS DIREITOS CIVIS E POLITICOS - 1966

ARTIGOS CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADICAO

1° 1. Todos os povos tém direito a autodeterminagdo. Em virtude desse direito, determinam
livremente seu estatuto politico e asseguram livremente seu desenvolvimento econdémico,
social e cultural. (...)

7° Ninguém podera ser submetido a tortura, nem a penas ou tratamento Ccruéis,
desumanos ou degradantes. Seré proibido, sobretudo, submeter uma pessoa, sem seu
livre consentimento, a experiéncias médicas ou cientificas.
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17° 1. Ninguém poderé ser objeto de ingeréncias arbitrarias ou ilegais em sua vida
privada, em sua familia, em seu domicilio ou em sua correspondéncia, nem de ofensas
ilegais as suas honra e reputacgao.

2. Toda pessoa tera direito a protecdo da lei contra essas ingeréncias ou ofensas.

18° 1. Toda pessoa tera direito a liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido.
Esse direito implicara a liberdade de ter ou adotar uma religido ou uma crenca de sua
escolha e a liberdade de professar sua religido ou crenga, individual ou coletivamente,
tanto publica como privadamente, por meio do culto, da celebragdo de ritos, de
praticas e do ensino.

2. Ninguém podera ser submetido a medidas coercitivas que possam restringir sua
liberdade de ter ou de adotar uma religido ou crenga de sua escolha.

3. A liberdade de manifestar a propria religido ou crenca estara sujeita apenas as
limitagGes previstas em lei e que se facam necessarias para proteger a seguranca, a
ordem, a saude ou a moral publicas ou os direitos e as liberdades das demais pessoas.

4. Os Estados Partes do presente Pacto comprometem-se a respeitar a liberdade dos
pais — e, quando for o caso, dos tutores legais — de assegurar a educacdo religiosa e
moral dos filhos de acordo com suas préprias convicgoes.

20° 2. Seré proibida por lei qualquer apologia do 6dio nacional, racial ou religioso que
constitua incitamento a discriminacdo, a hostilidade ou a violéncia.

27° Nos Estados em que haja minorias étnicas, religiosas ou linguisticas, as pessoas
pertencentes a essas minorias ndo poderdo ser privadas do direito de ter,
conjuntamente com outros membros de seu grupo, sua prépria vida cultural, de
professar e praticar sua propria religido e usar sua prépria lingua.

Fonte: Elaboragdo prdpria.

A proxima secdo aborda as questdes raciais a partir da Convencdo Internacional sobre
a Eliminacdo de Todas as Formas de Discriminagdo Racial. Trata-se, assim, de um documento
considerado particular no sistema internacional, pois tem como intuito proteger vitimas de
discriminacdo racial a partir de um debate direto sobre sujeitos de direito ameacados por

sistemas racistas que protegem pautas supremacistas.
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4.3 CONVENCAO INTERNACIONAL SOBRE A ELIMINACAO DE TODAS AS
FORMAS DE DISCRIMINACAO RACIAL

Promulgada no Brasil pelo Decreto 65.810 de 08 de dezembro de 1968, a Convencéo
Internacional sobre a Eliminagdo de Todas as Formas de Discriminacdo Racial encontra-se
entre 0s principais documentos internacionais que abordam a tematica da discriminacéo racial.
A necessidade de tal normativa internacional advém dos conflitos raciais que desencadearam a
Segunda Guerra Mundial, em que 0 homem utilizou da premissa da superioridade racial para
exterminar seus semelhantes (BERTONCINI; TONETTI, 2013).

O documento em questdo € considerado um dos principais tratados internacionais que
vincula a questdo dos Direitos Humanos e foi adotado em Assembleia Geral no dia 21 de
dezembro de 1965, entrando em vigor em 04 de janeiro de 1969. Os fatores historicos que
desencadearam e reverberaram a elaboragdo desta Convencédo relacionam-se aos 17 novos
paises africanos que ingressaram na ONU; a realizacdo da 12 Conferéncia de Clpula dos Paises
Nao-Alinhados em 1961 na Sérvia; e o ressurgimento de atividades nazifascistas na Europa
(BERTONCINI; TONETTI, 2013).

A Convencéo é elencada por Piovesan e Guimarées (2011) como um instrumento do
sistema especial de protecdo dos Direitos Humanos, fugindo das premissas do sistema geral de
protecdo que universaliza os direitos e partindo de direitos com destinatarios previamente
identificados. Piovesan e Guimaraes (2011) explicam que o sistema de protecdo especial dos
direitos humanos é enderecado a um sujeito concreto, dadas as diversas especificidades
presentes no documento e na forma concreta que as normas se aplicam as diversas relagdes
sociais.

Da existéncia da Convencdo, conclui-se entdo a obrigacdo dos Estados-Parte em
cumprir com as suas disposices sem que haja distincdo de qualquer ordem, tratando todos 0s
cidaddos como iguais, tendo o principio da igualdade como sua principal condi¢do de
existéncia. Nesse sentido, pode-se afirmar, seguindo Piovesan e Guimaraes (2011), que os dois
objetivos principais da Convencédo sdo (a) combater toda e qualquer forma de discriminacéao

racial e (b) promover a igualdade.
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A Convengdo em questdo ndo trata especificamente o caso indigena, mas se direciona
as minorias étnicas no intuito de conservar e preservar seus direitos e garantias fundamentais,

bem como no ato de exercer seus a liberdade de pensamento, consciéncia e religiao.

Quadro 2 - CONYENQAO INTERNACIONAL SOBRE A ELIMINACAO DE TODAS AS FORMAS DE
DISCRIMINACAO RACIAL - ONU - 1969

ARTIGOS CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADIGCAO

1° 1. Nesta Convencgdo, a expressdo “discriminacio racial” significara qualquer
distincéo, exclusdo, restricdo ou preferéncia baseadas em raca, cor, descendéncia ou
origem nacional ou étnica que tem por objetivo ou efeito anular ou restringir o
reconhecimento, g6zo ou exercicio num mesmo plano, (em igualdade de condi¢éo),
de direitos humanos e liberdades fundamentais no dominio politico econémico, social,
cultural ou em qualquer outro dominio de vida pablica.

2. Esta Convencao ndo se aplicara as distingdes, exclusdes, restri¢des e preferéncias
feitas por um Estado Parte nesta Convencédo entre cidadaos e ndo cidadaos. (...)

40 Os Estados partes condenam tdda propaganda e tddas as organizagdes que se inspirem
em idéias ou teorias baseadas na superioridade de uma raga ou de um grupo de pessoas
de uma certa cor ou de uma certa origem étnica ou que pretendem justificar ou
encorajar qualquer forma de édio e de discriminacéo raciais e comprometem-se a
adotar imediatamente medidas positivas destinadas a eliminar qualquer incitacédo a
uma tal discriminacdo, ou quaisquer atos de discriminagdo com éste objetivo, tendo
em vista os principios formulados na Declara¢do universal dos direitos do homem e
os direitos expressamente enunciados no artigo 5 da presente convencéo, éles se
comprometem principalmente:

a) a declarar delitos puniveis por lei, qualquer difusdo de idéias baseadas na
superioridade ou &dio raciais, qualquer incitamento a discriminacdo racial, assim
como quaisquer atos de violéncia ou provocacgao a tais atos, dirigidos contra qualquer
raca ou qualquer grupo de pessoas de outra cbr ou de outra origem étnica, como
também qualquer assisténcia prestada a atividades racistas, inclusive seu
financiamento;

b) a declarar ilegais e a proibir as organizacdes assim como as atividades de
propaganda organizada e qualquer outro tipo de atividade de propaganda que incitar a
discriminacdo racial e que a encorajar e a declarar delito punivel por lei a participacao
nestas organizacgdes ou nestas atividades.

¢) a ndo permitir as autoridades publicas nem as instituicfes publicas, nacionais
ou locais, o incitamento ou encorajamento a discriminacéo racial.
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50 De conformidade com as obriga¢fes fundamentais enunciadas no artigo 2, os Estados
Partes comprometem-se a proibir e a eliminar a discriminagdo racial em todas suas
formas e a garantir o direito de cada um a igualdade perante a lei sem distin¢do de raca
, de cor ou de origem nacional ou étnica, principalmente no g6zo dos seguintes
direitos:

(...)

b) direito a seguranca da pessoa ou a protecdo do Estado contra violéncia ou lesdo
corporal cometida, quer por funcionarios de Govérno, quer por qualquer individuo,
grupo ou instituicdo.

(...)

vii) direito a liberdade de pensamento, de consciéncia e de religido;

viii) direito a liberdade de opinido e de expressao;

iX) direito a liberdade de reunido e de associacao pacifica;

e) direitos econémicos, sociais e culturais, principalmente:

6° Os Estados Partes assegurardo a qualquer pessoa que estiver sob sua jurisdicdo,
protecdo e recursos efetivos perante os tribunais nacionais e outros 6rgdos do Estado
competentes, contra quaisquer atos de discriminacdo racial que, contrariamente a
presente Convencdo, violarem seus direitos individuais e suas liberdades
fundamentais, assim como o direito de pedir a ésses tribunais uma satisfacdo ou
reparacao justa e adequada por qualquer dano de que foi vitima em decorréncia de tal
discriminag&o.

Fonte: Elaboracéo propria.

O proximo topico é dedicado a questdo da discriminacdo religiosa e do principal
mecanismo internacional de protecdo para as vitimas que sdo marginalizadas devido as
convicgdes e praticas referentes as suas crencas. A se¢do traz um pouco do debate a que se
refere a Declaracdo sobre a Eliminacdo de todas as Formas de Intolerancia e Discriminagéo
Baseadas na Religido ou Convicc¢éo, além de apresentar os principais dispositivos trabalhados

na esfera desta pesquisa.

4.4 DECLARACAO SOBRE A ELIMINACAO DE TODAS AS FORMAS DE
INTOLERANCIA E DISCRIMINACAO BASEADAS NA RELIGIAO OU CONVICCAO

Esta declaracéo foi proclamada pela AGNU na sua resolucdo 30/55, de 25 de novembro
de 1981, e busca assistir pessoas vitimas de crimes contra a religido e as convicgdes religiosas.
A religido, assim como declarada no documento, é para seus praticantes elemento fundamental
na producéo e desenvolvimento de suas vidas. Nesse sentido, a ONU entende que a preservacdo

da prética religiosa deve ser respeitada e garantida como um elemento fundamental da vida.
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A Declaracdo Universal dos Direitos Humanos (1948), ndo leva em consideragdo a
questdo da alteridade. Além disso, Oliveira (2007) demonstra que seu carater exclusivista traz
uma comunicacdo masculinizada, pautada na escolha da centralidade do homem para as
discussbes politicas. Como consequéncia, com o passar do tempo e o entendimento da
diversificacdo e da pluralidade presentes nos Estados-membros da ONU, tornou-se necessaria
a elaboracédo de novos documentos que pudessem complementar as faltas presentes na DUDH.

Existem diferencas entre os termos presentes na Declaracdo e que precisam ser
compreendidas aqui. Preconceito e intolerancia religiosa, segundo Oliveira (2007) sao
processos de negacdo do outro e devem ser diferenciados como tal. A negacao do outro consiste,
de acordo com a autora, em um processo continuo de ndo-aceitacdo das diferencas que sdo
postulados principais da vida em uma democracia, mas vai além, no sentido de tentar
inviabilizar as diferencas existentes no outro e que lhe sdo de direito, consistindo também na
deslegitimacdo da existéncia do outro e no seu direito de ser diferente (OLIVEIRA, 2007).

A intolerancia religiosa reafirma o preconceito, a inseguranca e 0 medo. Em seu
desenvolvimento h&a uma estrutura irracional, violenta e destrutiva, e, igualmente, um aspecto
racional, esse aspecto por exemplo, pode ser demonstrado pela cumplicidade expressa quando
um Estado se coloca contra um povo ou contra uma cultura a partir de uma demanda por
homogeneidade de sua sociedade civil e sua ordem interna (OLIVEIRA, 2007).

As circunstancias da intolerancia religiosa podem se fazer presentes tanto nos corpos
guanto nas mentes de quem a vive. Nos corpos e mentes Guarani e Kaiow4, a intolerancia
representa a violéncia fisica e psicoldgica que consome a saude e a liberdade de quem precisa
enfrenta-la. Ela manifesta-se nos esteredtipos de bruxa e feiticeira e, similarmente, nas
agressoes fisicas e intimidagoes.

O preconceito, no que lhe diz respeito, seria a constituicdo e demarcagdo de uma
fronteira identitaria, neste caso, o preconceito caracteriza-se por ser uma pratica proxima a
intolerdncia. O preconceito manifesta-se na medida em que o ser humano se arquiteta a partir
de preconcepcgdes sociais que o direcionam no sentido de determinadas expectativas
preconcebidas e que o outro, dotado de alteridades, ndo consegue corresponder, como
consequéncia, uma crise se instala naquele que é incapaz de suportar a alteridade (OLIVEIRA,
2007).
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Configura preconceito o ato de demarcagdo de fronteiras identitérias religiosas com seus
conflitos e dissensos. Estes, funcionam como formas estigmatizantes que reforcam a exclusao
de grupos religiosos. Pois neste momento, as linhas ténues que diferenciam preconceito e
intolerancia se tornam-se um pouco mais dificil de serem identificadas, uma vez que mesclam
a negacdo do Outro e seu direito de proferir uma fé distinta daquela fé tida enquanto "comum"
(OLIVEIRA, 2007). Subjugar a religiéo tradicional de um determinado povo, desmerecer essa
religido, coloca-la abaixo das expectativas de um cenario religioso, configura esse preconceito
debatido até aqui.

Nesse sentido, a proclamacéo da Declaracdo Sobre a Eliminacdo de Todas as Formas
de Intolerancia e Discriminacdo Baseadas na Religido ou Conviccdo (1981), tornou-se um
elemento fundamental no combate as intolerancias religiosas, pois defende a liberdade de
religido e considera-a fator primordial para que seja alcancada a paz mundial, a justica social e
a amizade entre os povos. O quadro abaixo demonstra os dispositivos apresentados pela
Declaracdo que sdo infringidos com determinadas praticas de preconceito e intolerancia

religiosa no espago das reservas indigenas.

Quadro 3 - Declaracéo sobre a Eliminacédo de Todas as Formas de Intolerancia e Discriminacdo baseadas
na Religido ou Convicgdo - 1981

ARTIGOS CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADICAO

1° 1. Toda e qualquer pessoa tem direito a liberdade de pensamento, de
consciéncia e de religido; este direito implica a liberdade de ter uma religido
ou qualquer conviccdo da sua escolha, e a liberdade de manifestar a sua
religido ou a sua conviccdo, individualmente ou conjuntamente com 0s
outros, tanto em publico como em privado, pelo culto, cumprimento dos
ritos, as préaticas e o ensino.

2. Ninguém sera objeto de pressbes que atentem a sua liberdade de ter uma
religido ou uma convicgao da sua escolha.

3. A liberdade de manifestar a sua religido ou as suas convicgdes s6 pode ser
objeto de restricGes previstas na lei e que sejam necessarias a protecdo da
seguranca, da ordem e da salde publicas ou da moral e das liberdades e
direitos fundamentais de outrem.

20 1. Ninguém sera objeto de discriminacdo por parte de qualquer Estado,
instituicdo, grupo de pessoas ou individuo, devido a sua religido ou outra
convicgao.

2. Para os fins da presente Declaracdo, entende-se por “intolerdncia e
discriminacdo baseadas na religido ou convic¢do" qualquer distingéo,
exclusdo, restricdo ou preferéncia baseada na religido ou convicgdo e que
tenha como objetivo consequéncia a supressdo ou limitacdo do
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reconhecimento, gozo ou exercicio dos direitos humanos e liberdades
fundamentais em condicdes de igualdade.

30

A discriminacado entre seres humanos por motivo de religido ou convicgdo constitui
um atentado a dignidade humana e uma negacéo dos principios da Carta das Nacgdes
Unidas, e devera ser condenada enquanto violagdo dos direitos humanos e liberdades
fundamentais proclamados na Declaracdo Universal dos Direitos Humanos e
enunciados em detalhe nos Pactos Internacionais sobre Direitos Humanos, e
enguanto obstaculo as relagdes amistosas e pacificas entre as na¢oes.

40

Todos os Estados deverdo adotar medidas eficazes a fim de prevenir e eliminar a
discriminacdo por motivo de religido ou conviccdo no reconhecimento, exercicio, e
gozo dos direitos humanos e liberdades fundamentais em todos os dominios da vida
civil, econdmica, politica social e cultural.

50

1. Os pais ou, se for o caso disso, 0s tutores legais da crianca tém o direito de
organizar a vida no seio da familia em conformidade com a sua religido ou
conviccdo e tendo em conta a educa¢do moral na qual acreditam que a
crianca deve ser educada.

2. Toda crianga devera gozar do direito de acesso a educacdo em matéria de
religido ou conviccdo em conformidade com os desejos dos seus pais ou,
sendo caso disso, tutores legais e ndo deveréa ser obrigada a receber instrucéo
em matéria de religido ou convicgdo contra os desejos dos seus pais e tutores
legais, servindo o interesse superior da crianga de principio orientador.

3. A crianca devera ser protegida contra qualquer forma de discriminacdo por
motivo de religido ou convicgdo. Devera ser educada num espirito de
compreensdo, tolerancia, amizade entre 0s povos, paz e fraternidade
universal, respeito

60

Em conformidade com o artigo 1° da presente Declaracdo e sem prejuizo do disposto
no paragrafo 3 do mesmo artigo, o direito a liberdade de pensamento, de consciéncia,
de religido ou de convic¢do compreende, nomeadamente, as seguintes liberdades:

a) De praticar o culto de reunido relacionada com a religido ou conviccéo, e de
estabelecer e manter locais para 0s mesmos fins;

b) De estabelecer e manter instituicdes adequadas de carater beneficente ou
humanitéario;

c) De confeccionar, adquirir e utilizar, em quantidade adequada, os artigos e
materiais necessarios relacionados com os ritos ou costumes de determinada
religido ou conviccgao;

d) De escrever, publicar e divulgar publicagdes relevantes nestas areas;

e) De ensinar a religido ou convicgdo em locais apropriados para estes fins;

f) De solicitar e receber contribuices voluntarias, financeiras e de outro tipo,
de particulares e instituicoes;

g) De formar, nomear, eleger ou designar por sucessdo os dirigentes adequados
segundo os preceitos e as normas de qualquer religido ou conviccao;

h) De observar dias de descanso e comemorar feriados e cerimobnias em
conformidade com os preceitos da respectiva religido ou conviccao;

i) De estabelecer e manter comunicagdes sobre questdes de religido ou
convicgdo, com individuos e comunidades, a nivel nacional e internacional.

Fonte: Elaboracéo propria.
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A temética da préxima secdo debate sobre a Convencdo 169 da Organizacdo Mundial
do Trabalho denominada Sobre Povos Indigenas e Tribais, sendo este o primeiro documento
internacional destinado a populac@es indigenas e tribais. Durante o topico que se segue, serdo
apresentadas a histéria da Convencgédo, bem como os artigos trabalhados nesta pesquisa para
compor as dendncias referentes as violagcdes de direitos humanos constituidas no plano

internacional.

4.5 CONVENCAO 169 DA ORGANIZACAO MUNDIAL DO TRABALHO (OIT) SOBRE
POVOS INDIGENAS E TRIBAIS

A Convencdo 169 da OIT "Sobre Povos Indigenas e Tribais" foi adotada no ano de
1989, aprovada no Brasil por meio do Decreto Legislativo 143, no dia 20 de junho de 2002 pelo
Congresso Nacional. Sua ratificacdo ocorreu no dia 25 de julho de 2002. Sua promulgacao
ocorreu no dia 19 de abril de 2004. E sua vigéncia nacional se deu a partir do dia 25 de julho
de 2003 (OIT, 1989).

Treze anos passaram do dia de sua adocdo pela OIT até o de sua promulgacao pelo
Estado brasileiro. A Convencao 169 rompe com o modelo anterior, a Convencao 107, no sentido
que busca instituir uma nova relacédo do Estado Nacional com suas popula¢des originarias. O
seu Predmbulo reafirma a evolucéo do Direito Internacional desde o ano de 1957 e recomenda
a adocdo de novas medidas internacionais referentes aos povos indigenas e tribais. Assim, a
nova norma internacional defende a autodeterminacdo desses povos, reconhecendo suas
capacidades de controlar suas préprias instituicdes, formas de vida e desenvolvimento
econdbmico. Também reforca a importdncia de serem mantidas sob seus controles o
fortalecimento de suas identidades, linguas e religides no Estado em que moram (OIT, 1989)

As novas determinacfes da Convencdo 169 buscam encerrar as praticas de
homogeneizacao cultural que permeiam os imaginarios dos Estados desde os periodos de suas
colonizacdes. A Convencdo 169 também reconhece que povos indigenas e tribais ndo gozam
do uso dos direitos humanos e fundamentais da mesma maneira que a populagdo ndo-indigena
e, ainda assim, suas leis, seus costumes e seus valores vém sofrendo ataques diariamente (OIT,

1989).
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Enquanto a Convengdo 107 da OIT "Sobre populagdes indigenas e tribais" tinha como
objetivo integrar as populagdes indigenas & comunidade nacional acarretando na perda de suas
identidades sociais e culturais (DAL RI; ZIMMERMANN, 2016). As medidas adotadas pela
OIT no periodo anterior a Convencdo 169, ndo foram precedidas de nenhum tipo de consulta
aos povos que ela buscava defender e incorporado a essa problemaética estava o completo
desconhecimento dos povos indigenas referentes aos direitos estabelecidos no ambito das
Convencdes que ja haviam sido promulgadas, entre elas a 29, a 50, a 64, a 65 e a Convencao
107. Nestas, a OIT buscava solucionar a colonialidade a partir das premissas do pleno emprego,
compartilhando com o Estado brasileiro as concepgdes referentes ao rompimento dos lacos
comunitérios e identitarios mantidos por esse povo (SOUZA FILHO, 2018).

Segundo Souza Filho (2018), os povos indigenas da América Latina iniciaram um
amplo esforco de reorganizacdo que culminou na luta contra 0 desmantelamento dos ideais
integracionistas pretendidos ndo apenas pelas constituicdes nacionais dos Estados latino-
americanos, mas também pelos esforcos da OIT de manter esse padrdo de politica. O
entendimento indigena naquele momento era abrir espaco nessas organizacdes para que
houvesse uma manutencdo da cultura indigena, de suas etnias, comunidades e territorialidades,
sem prejuizo de perdas de suas culturas e leis frente a normativas nacionais e internacionais que
retiravam esses direitos (SOUZA FILHO, 2018).

A nova Convencdo 169, além de denunciar a Convencdo 107, reafirmou a protecdo a
autodeterminacdo desses povos, uma vez que as politicas adotadas pela agéncia internacional
em relagdo aos povos indigenas eram pautadas nas premissas de que esses povos eram
trabalhadores que precisavam ser integrados ao mercado de trabalho, assim, a OIT promoveu,
antes do ano de 1989, uma serie de politicas que objetivavam o alcance do pleno emprego para
essas minorias étnicas (DAL RI; ZIMMERMANN, 2016)

Alguns autores, como Grote (1999), por exemplo, argumentam que a Convencéo 169
conferiu status internacional aos direitos dos povos indigenas pois contribuiu na organizacéo
de diretrizes que promovem os direitos indigenas em paises que nao possuiam em sua legislacao
dispositivos que normatizam tais direitos, foi um modelo para paises que tinham em suas
ConstituicOes diretrizes sobre o direito dos povos indigenas. E serviu de apoio e dire¢do para

as organizacdes indigenas que estavam carentes de referéncias e sem dispositivos juridicos que
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protegessem sua autonomia, seus direitos culturais e seus direitos sociais (SOUZA FILHO,
2018).

As diversas violacOes de direitos sofridas por esses povos indigenas vém das limitacdes
referentes a legislacdo brasileira. Suas inconsistentes definicdes no que diz respeito aos
significados dos termos povos e comunidades tradicionais faz parecer que os direitos estdo em
sua completude quando aplicados para concessao de pequenos beneficios discricionarios, em
geral relativos a criacdo de reservas extrativistas ou de desenvolvimento sustentavel (SOUZA
FILHO, 2018).

A Convencéo 169 possibilita a esses povos uma norma orientadora que garante 0s seus
direitos. A referida Convencéo, possibilita uma nova orientagéo para a interpretagdo das normas
nacionais que versam sobre a tematica indigena, mas por ndo possuir ampla divulgagdo e ndo
ser de conhecimento de quem exerce o direito, ndo é muito utilizada pelos aplicadores do
direito. Assim, o trabalho da OIT na protecdo dos povos indigenas e tribais consiste, desde o
inicio, na mediacdo das relagBes de conflito existente entre os Estados Nacionais, ex-col6nias,
e 0s povos tradicionais (SOUZA FILHO, 2018).

O artigo 2° da Convencéo responsabiliza o Estado pelo desenvolvimento e protecéo de
seus direitos e garantias de respeito a sua integridade. Nesse dispositivo, a OIT delega ao Estado
0 papel de protecdo das identidades sociais, tradicdes e culturas desses povos, bem como a
protecdo de suas instituigdes. O artigo 3° tem por base a protecdo dos direitos fundamentais sem
impedimento ou discriminagdo (OIT, 1989). Na esfera Constitucional brasileira, tratada
posteriormente, os direitos fundamentais se desenvolvem também na seara dos direitos sociais,
que estdo relacionados as melhorias das condicGes de vida do sujeito. Nesse sentido, versam
sobre educacdo, saude, trabalho, previdéncia social, lazer, seguranca, protecdo a maternidade,
a infancia e aos desamparados (BRASIL, 1988).

O artigo 4° da Convencdo, diz respeito a seguranca relativa as instituicdes, bens,
trabalho, cultura e meio ambiente, protegendo os povos indigenas da discriminagdo nessas areas
previamente citadas. O artigo 5° protege os valores, praticas sociais e espirituais indigenas. O
artigo 8° declara o direito desses povos em manter seus costumes. O artigo 12 protege esses
povos contra as violagdes sofridas no ambito de seus direitos. O artigo 18 prevé sancdes para
intrusdo em terras indigenas. O artigo 31 estabelece medidas de carater educacionais para

sociedade em geral, visando eliminar quaisquer tipos de preconceitos.
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No Quadro seguinte, estrutura-se o contetdo dos artigos violados pelas préticas contra
os direitos humanos desenvolvidas pelas igrejas nas aldeias. Os grifos feitos no corpo do texto
sdo de responsabilidade da autora e tém como objetivo enfatizar os artigos que as praticas

religiosas e o siléncio do Estado desrespeitam no ambito da Convencéo 169 da OIT.

Quadro 4 - Convencéo 169 DA Organizacgéo Internacional do Trabalho
""'Sobre Povos Indigenas e Tribais™ - 1989

ARTIGOS |  CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADICAO

20 1. Os governos terdo a responsabilidade de desenvolver, com a participacdo dos
povos interessados, uma agdo coordenada e sistematica para proteger seus
direitos e garantir respeito a sua integridade.

2. Essaacdo incluird medidas para:

a) garantir que os membros se beneficiem, em condic@es de
igualdade, dos direitos e oportunidades previstos na legislacio
nacional para os demais cidadaos;

b) promover a plena realizacdo dos direitos sociais, econdmicos e
culturais desses povos, respeitando a identidade social e cultural,
seus costumes e tradi¢Bes e suas instituicdes.

3° 1. Os povos indigenas e tribais desfrutardo plenamente dos direitos humanos e
das liberdades fundamentais sem qualquer impedimento ou descriminacé&o.
As disposicOes desta Convengao deverao ser aplicadas sem discriminagéo
entre os membros do género masculino e feminino desses povos.

2. Nao devera ser empregada nenhuma forma de forga ou coercéo que viole
os direitos humanos e as liberdades fundamentais desses povos, inclusive
0s previstos na presente Convencao.

40 1. Medidas especiais necessarias deverdo ser adotadas para salvaguardar as
pessoas, instituicdes, bens, trabalho, culturas e meio ambiente desses povos.
2. (..)

3. O exercicio, sem discriminacéo, dos direitos gerais da cidadania ndo devera
ser, de maneira alguma, prejudicado por tais medidas especiais.
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50

Na aplicacdo da presente Convengao:

a) os valores e praticas sociais, culturais, religiosos e espirituais desses
povos deverdo ser reconhecidos e a natureza dos problemas que
enfrentam, como grupo ou como individuo, devera ser devidamente
tomada em consideragéo;

b) aintegridade dos valores, praticas e instituigdes desses povos devera
ser respeitada.

o) (.

80

1. (.)

2. [Esses povos terdo o direito de manter seus costumes e instituicfes, desde
que ndo sejam incompativeis com os direitos fundamentais previstos no
sistema juridico nacional e com direitos humanos internacionalmente
reconhecidos. Sempre que necessario, deverao ser estabelecidos
procedimentos para a solucdo de conflitos que possam ocorrer na aplicagdo
desse principio.

12°

Os povos interessados deverdo ser protegidos contra a violacdo de seus direitos e
deverdo poder mover acdes legais, individualmente ou por meio de seus 6rgdos
representativos, para garantir a protecdo efetiva de tais direitos. Medidas deverdo ser
tomadas para garantir que os membros desses povos possam compreender e se fazer
compreender em processos legais, disponibilizando-se para esse fim, se necessarios
outros meios eficazes.

18°

Sancdes adequadas devem ser estabelecidas em lei contra a intrusdo ou uso ndo
autorizado de terras dos povos interessados e 0s governos tomardo medidas para
impedir a ocorréncia de delitos dessa natureza.

31°

Medidas de carater educacional deverdo ser tomadas entre todos os setores da
comunidade nacional, particularmente entre 0s que se mantém em contato mais direto
com 0s povos interessados, com o objetivo de eliminar preconceitos que possam ter em
relacdo a esses povos. Para esse fim, esforgcos deverdo ser envidados para garantir que
livros de histdria e outros materiais didaticos apresentem relatos equitativos, precisos
e informativos das sociedades e culturas desses povos.

Fonte: Elaboracéo propria.

A préxima secdo é dedicada as questdes das minorias étnicas, religiosas ou linguisticas.

O texto da Declaragéo a ser tratada foi aprovado no ano de 1992 e traz em suas linhas profundo

entendimento da importancia referente as pautas coletivas. A Declaracdo discorre sobre

minorias nacionais, étnicas, religiosas e linguisticas, mas € dubia e trata muitas vezes de pautas

coletivas como se fossem individuais. Isso encontra respaldo nas ideias liberais que reforcam a
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defesa das garantias individuais, tornando-as muito presente em questdes concernentes aos

direitos humanos.

4.6 DECLARACAO SOBRE 0OS DIREITOS DAS PESSOAS PERTENCENTES A
MINORIAS NACIONAIS OU ETNICAS, RELIGIOSAS E LINGUISTICAS

A Declaracéo sobre as minorias foi adotada pela Assembleia Geral das Nagdes Unidas
em sua resolucdo 47/135, de 18 de dezembro de 1992. Tal documento confere uma série de
direitos as minorias, entre eles, o direito a cidadania e o direito de ser reconhecido enquanto
cidaddo pertencente a uma nagdo. Muitos reconhecem essa Declaragdo como uma tentativa de
acabar com a apatridia no mundo, neste trabalho ela é tida como uma forma de reconhecer as
minorias marginalizadas presentes no territorio brasileiro, que na teoria sdo dotados de
cidadania e direitos, enquanto na pratica o Estado se mostra ausente e incapaz de fazer com que
essas garantias sejam efetivadas.

Essa Declaragdo surgiu dos esfor¢os conjuntos da ONU e algumas de suas agéncias apds
a aprovagdo da Declaragdo Universal dos Direitos Humanos (DUDH) no ano de 1948, em que
foi criada uma Subcomisséo para a Prevencdo da Discriminacdo e a Protecdo das Minorias.
Contudo, apenas a partir de meados dos anos 1960 as questGes referentes a minorias étnicas
passaram a fazer parte das discussdes e do planejamento internacional de direitos humanos
(DAVIS, 2008).

Apbs a criacdo da subcomissao, as perspectivas frente as minorias comeg¢am a mudar a
partir da adocdo do Pacto dos Internacional sobre Direitos Civis e Politicos, 0 que desencadeia
um novo momento de discussdes a respeito de minorias étnicas, religiosas, linguisticas e outras.
O Pacto reconhece em seu artigo 27 de maneira direta a obrigacdo dos Estados de conceder
direitos as minorias, incluindo os direitos de "desfrutar da propria cultura, professar e praticar
a propria religido e usar a prépria lingua™ (ONU, 1966).

O ano de 1971 foi marcado nos direitos dos povos indigenas pela indicacao por parte da
Subcomisséo para a Prevencéo da Discriminacao e a Protecdo das Minorias de um relator que
possibilitasse o gerenciamento de um "Estudo sobre o problema da discriminacdo dos povos

indigenas”. Essa medida acarretou resultados que deram conta da importancia de 0s povos



125

indigenas serem reconhecidos enquanto detentores de diversas questdes e direitos distintos
daqueles que eram direcionados a outras minorias étnicas (DAVIS, 2008).

No ano de 1982 foi encomendada pela ECOSOC a subcomissdo a criagcdo de um grupo
que vinculasse esforcos para os estudos sobre populagdes indigenas, o grupo se chamou Grupo
de Trabalho sobre as Populagdes Indigenas (UNWGIP). A principal pauta do grupo era a de
fazer um estudo que desenvolvesse critérios internacionais relacionados aos direitos humanos
e de rever as questdes nacionais relacionadas ao desenvolvimento de meios para a protecéo dos
direitos humanos e das liberdades béasicas dos povos indigenas (DAVIS, 2008).

O ano de 1992 foi marcado pela adogdo da Resolucdo 47/135 que se tornou a primeira
Declaracdo que protegia as pessoas pertencentes as diversas minorias existentes. Essa
Declaracéo foi um marco na historia do direito internacional publico e dos direitos humanos
por ser a primeira destinada apenas as minorias, enquanto outras apenas os incluiam em seus
textos. No quadro abaixo estdo os artigos prescritos por esta Declaracdo em defesa dos direitos

humanos que sdo violados em razéo da atuacao da igreja.

Quadro 5 - Declaracdo sobre os Direitos das Pessoas Pertencentes a Minorias Nacionais ou Etnicas,
Religiosas e Linguisticas - 1992

ARTIGOS CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADICAO

1° 1. Os Estados deverdo proteger a existéncia e a identidade nacional ou étnica,
cultural, religiosa e linguistica das minorias no ambito dos seus respectivos
territorios e deverdo fomentar a criagcdo das condi¢Bes necessarias & promogao
dessa identidade.

20 1. As pessoas pertencentes a minorias nacionais ou étnicas, religiosas e
linguisticas (doravante denominadas "pessoas pertencentes a minorias') tém
direito de fruir a sua propria cultura, de professar e praticar a sua propria
religido, e de utilizar a sua propria lingua, em privado e em publico,
livremente e sem interferéncia ou qualquer forma de discriminacao.

2. As pessoas pertencentes a minorias tém direito de participar efetivamente na
vida cultural, religiosa, social, econémica e publica.

3° 1. As pessoas pertencentes a minorias poderdo exercer os seus direitos,
nomeadamente os enunciados na presente Declaracéo, individualmente bem
em conjunto com os demais membros do seu grupo, sem qualquer
discriminag&o.

40 1. Os Estados deverdo adotar as medidas necessérias a fim de garantir que as
pessoas pertencentes a minorias possam exercer plena e eficazmente todos os
seus direitos humanos e liberdades fundamentais sem qualquer discriminagéo
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em plena igualdade perante a Lei.

2. Os Estados deverdo adotar medidas a fim de criar condigdes favoraveis que

permitam as pessoas pertencentes a minorias manifestar as suas caracteristicas

e desenvolver a sua cultura, lingua, religido, tradi¢Ges e costumes, a menos

gue determinadas praticas concretas violem a legislacdo nacional e sejam

contrarias as normas internacionais.

(...)

4. Os Estados deverdo, sempre gque necessario, adotar medidas no dominio da
educacao, a fim de estimular o conhecimento da histéria, das tradi¢Ges, da
lingua e da cultura das minorias existentes no seu territorio. As pessoas
pertencentes a minorias deverdo ser dadas oportunidades adequadas para
adquirir conhecimentos relativos a sociedade em seu conjunto.

w

8° 3. As medidas adotadas pelos Estados a fim de garantir o gozo efetivos dos direitos
consagrados na presente Declaracdo ndo deverdo ser considerados prima facie como
contrérias ao principio da igualdade enunciado na Declaracdo Universal dos Direitos
Humanos.

Fonte: Elaboracéo propria.

O dispositivo tratado na sequéncia traz a luz os resultados do Documento que emergiu
do encontro internacional realizado em Durban (2001), qual seja, a Declaracéo proveniente da
Conferéncia Mundial Contra o Racismo, Discrimina¢do Racial, Xenofobia e Intolerancia
Conexa. Um documento reconhecido internacionalmente pelas contribuicdes que proporciona
aos entendimentos sobre os crimes de racismo, alem disso contribui para estabelecer as

categorias desse crime.

4.7 DECLARACAO DA CONFERENCIA MUNDIAL CONTRA RACISMO,
DISCRIMINACAO RACIAL, XENOFOBIA E INTOLERANCIA CONEXA

A Declaragdo Contra o Racismo, Discriminacdo Racial, Xenofobia e Intolerancia
Conexa, oriunda da Conferéncia Mundial de Durban realizada em 2001, tornou-se um
documento fundamental para compreensdo do racismo, bem como a sua caracterizacdo nos
diversos espacos sociais influenciados pela préatica. Durante o periodo da Conferéncia, houve
uma participagdo massiva de ativistas pelos direitos raciais, estes representavam movimentos
da sociedade civil na luta contra o racismo (BAIRROS, 2002).

Os eventos que antecederam a Conferéncia contribuiram para mapear as diversas formas
de racismo, além de identificar quais grupos étnicos e raciais eram os mais atingidos pelas
praticas racistas. No ambito regional, as atividades que visavam coletar dados e informagdes

para 0 documento internacional apoiavam-se nas organizacdes dos movimentos sociais
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antirracistas, que se transformaram no Férum Mundial de Organiza¢Ges Ndo-governamentais e
no Encontro Mundial da Juventude (BAIRROS, 2002).

Em Durban, foram reunidas cerca de 10 mil pessoas para o0 Forum de ONGs, em que a
maioria dos participantes eram mulheres de diversas nagdes. Os assuntos abordados no
documento dizem respeito a temas que compreendem o colonialismo, crimes de édio e
violéncia, purificacdo étnica, migrac6es/refugiados, escraviddo e trafico de escravos, pobreza e
exclusdo social, racismo institucionalizado, antissemitismo, discriminagdo por casta, género,
orientacdo sexual, juventude, ocupacdo estrangeira, racismo ambiental, intolerancia religiosa,
reparacoes, trabalho, trafico e globalizagdo (BLACKWELL; NABER, 2002).

A Declaracdo foi considerada um resultado de décadas de esfor¢os para demonstrar
socialmente a maneira como racismo, xenofobia e violéncia se interseccionalizam com as
questdes de género. Mulheres de diversas ONGs lutam pelo reconhecimento da pratica
genderizada do racismo, para que nenhuma forma de racismo pautada pela violéncia de género
pudesse de alguma maneira passar despercebida por olhos menos atentos (BLACKWELL,;
NABER, 2002).

As discussOes entre ativistas e representantes de Estado davam conta do desinteresse
dos Estados em abordar apenas o que foi chamado de racismo atual em detrimento da historia
do racismo construida ao longo dos anos, principalmente, a partir do colonialismo. De acordo
com as autoras, parte dessa pratica de nao reconhecimento do racismo como uma questdo
historica partiu das delegacdes da Unido Europeia e dos Estados Unidos (BLACKWELL,;
NABER, 2002).

Nas discussdes que se referiam aos povos indigenas, lideraram os debates o Grupo dos
Povos Indigenas, que objetivavam garantir que a Declaracdo a ser negociada ndo fosse
constituida a partir de pautas que pudessem regredir os direitos dos povos indigenas, ou até
mesmo impedi-los de avancar. Uma das lutas referia-se a utiliza¢do do plural na palavra povo,
para que o termo Povos, no plural, pudesse de forma automatica ser reconhecida a partir da
percepcao da autodeterminacdo (BLACKWELL; NABER, 2002).

A Declaracdo explicita formalmente os direitos dos povos indigenas no que se refere a
sua autodeterminacdo, bem como suas praticas culturais. Assim, é possivel reconhecer nos

artigos abaixo os direitos violados dos povos indigenas por parte da igreja a partir da pratica de
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conversdo presente no seio das aldeias, reservas e comunidades indigenas. O quadro busca

ilustrar quais os principais artigos desrespeitados pela igreja.

Quadro 6 - ~DECLARAC}AO DA CONFERIAENCI/AA MUNDIAL CONTRA O RACISMO,
DISCRIMINACAO RACIAL, XENOFOBIA E INTOLERANCIA CONEXA - 2001

ARTIGOS CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADIGCAO

20 Reconhecemos que racismo, discriminagao racial, xenofobia e intolerancia correlata ocorrem
com base na raga, cor, descendéncia, origem nacional ou étnica e que as vitimas podem sofrer
maltiplas ou agravadas formas de discriminagdo calcadas em outros aspectos correlatos como
sexo, lingua, religido, opinido politica ou de qualquer outro tipo, origem social, propriedade,
nascimento e outros;

80 Reconhecemos que a religido, a espiritualidade e as crencas desempenham um papel central
nas vidas de milhGes de mulheres e homens, e no modo como vivem e tratam as outras pessoas.
Religido, espiritualidade e crengas podem e devem contribuir para a promocéo da dignidade e
dos valores inerentes a pessoa humana e para a erradicagdo do racismo, discriminagéo racial,
xenofobia e intoleréncia correlata.

140 Reconhecemos que o colonialismo levou ao racismo, discriminacdo racial, xenofobia e
intolerancia correlata, e que os Africanos e afrodescendentes, os povos de origem asiatica e os
povos indigenas foram vitimas do colonialismo e continuam a ser vitimas de suas
consequéncias. Reconhecemos o sofrimento causado pelo colonialismo e afirmamos que, onde
e quando quer que tenham ocorrido, devem ser condenados e sua recorréncia prevenida. Ainda
lamentamos que os efeitos e a persisténcia dessas estruturas e praticas estejam entre os fatores
que contribuem para a continuidade das desigualdades sociais e econdmicas em muitas partes
do mundo ainda hoje.

22° Expressamos nossa preocupacdo no que diz respeito ao fato de que, em alguns
Estados, as estruturas ou instituicGes politicas e legais, algumas das quais foram
herdadas e ainda persistem hoje, ndo correspondem as caracteristicas multiétnicas,
pluriculturais e plurilinguais da populagdo e, em muitos casos, constituem um fator
importante de discriminacgdo na exclusdo dos povos indigenas.

40° Reconhecemos o valor e a diversidade das culturas e o patriménio dos povos
indigenas, cuja contribuicdo singular para o desenvolvimento e pluralismo cultural da
sociedade e cuja plena participacdo em todos os aspectos da sociedade, em particular
nas questdes que a eles se relacionem, sdo fundamentais para a estabilidade politica e
social para o desenvolvimento dos Estados nos quais eles vivam;
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41°

Reiteramos nossa convicgao de que a plena realizacéo pelos povos indigenas de seus
direitos e de suas liberdades fundamentais é indispensavel para a eliminacdo do
racismo, discriminacdo racial, xenofobia e intolerncia correlata. Firmemente,
reiteramos nossa determinacdo em promover o pleno gozo de seus direitos civis,
politicos, econbmicos, sociais e culturais, bem como o0s beneficios do
desenvolvimento sustentavel, com pleno respeito as suas caracteristicas distintas e
suas préprias iniciativas.

42°

Enfatizamos que, para que os povos indigenas livremente expressem sua propria
identidade e o exercicio de seus direitos, ndo devem ser objeto de nenhuma forma de
discriminag&o, o que necessariamente implicam no respeito aos seus direitos humanos
e liberdades fundamentais. Atualmente estdo sendo enviados esfor¢cos para assegurar
o reconhecimento universal destes direitos nas negociacdes no projeto da declaracao
sobre os direitos dos povos indigenas, incluindo o que se segue: chama-los pelo seu
préprio nome; participarem livremente e em igual condicdo do desenvolvimento
politico, econdmico, social e cultural de seu pais; manterem suas proprias formas de
organizacgdo, estilos de vida, culturas e tradi¢cGes; manterem e usarem suas proprias
linguas; manterem suas proprias estruturas econdmicas nas areas onde vivem;
participarem no desenvolvimento de seus sistemas e programas educacionais;
administrarem suas terras e 0s recursos naturais, incluindo os direitos de caca e pesca;
e a terem acesso a justica em condigdes de igualdade.

73°

Reconhecemos que & crianga pertencente a uma minoria étnica, religiosa ou linguistica
ou que é indigena ndo deve ter negado o direito de gozar da sua cultura, quer
individualmente ou em conjunto como outros membros de seu grupo, e de professar e
praticar sua propria religido, ou a usar sua prépria lingua.

103°

Reconhecemos as consequéncias das formas passadas e contemporaneas de racismo,
discriminacéo racial, xenofobia e intolerancia correlata como graves desafios a paz e
a seguranga mundial, a dignidade humana, a relizagdo dos direitos humanos e as
liberdades fundamentais de muitas pessoas em todo o mundo, em particular, dos
africanos, afrodescendentes, dos povos de origem asiatica e dos povos indigenas.

15° Povos
Indigenas

Insta os Estados a:

a) Adotarem ou continuarem a aplicar, em concerto com eles, medidas
constitucionais, administrativas, legislativas, judiciais e todos os tipos de
medidas necessérias para promover, proteger e assegurar 0 gozo, pelos
povos indigenas, de seus direitos, bem como garantir aqueles povos o
exercicio de seus direitos humanos e de suas liberdades fundamentais com
base na igualdade, na ndo-discriminacdo e na plena e livre participacao
em todas as esferas da sociedade, em particular, em matérias que 0s
afetem ou se relacionem aos seus interesses;

b) Promoverem maior conhecimento e respeito pela cultura e pela heranca
dos povos indigenas e a acolherem medidas ja tomadas por outros Estados
neste sentido.
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190 Recomenda que os Estados, em conformidade com os instrumentos e normas
internacionais de direitos humanos pertinentes, examinem suas Constitui¢des, leis,
ordenamentos juridicos e politicas com o intuito de identificar e erradicar o racismo,
discriminacédo racial, xenofobia e intolerancia correlata em relagdo a individuos e
povos indigenas, seja de forma implicita, explicita ou inerente.

47° Insta os Estados a garantirem os direitos de pessoas pertencentes a minorias nacionais,
étnicas, religiosas e linguisticas, individualmente ou em comunidade com outros
membros do seu grupo, a gozarem de sua prépria cultura, a professarem e a praticarem
sua propria religido e a usarem seu préprio idioma em lugares publicos e privados,
livres e sem interferéncia, e a participarem efetivamente da vida cultural, social,
econdmica e politica do pais em que vivem, a fim de protegé-los de quaisquer formas
de racismo, discriminacdo racial, xenofobia, intolerancia correlata a que eles estejam
ou passam estar submetidos.

Fonte: Elaboracéo propria.

A Declaracdo das Nacdes Unidas sobre o Direito dos Povos Indigenas sera tema da
proxima secdo deste trabalho. Este documento internacional é considerado um marco na historia
dos povos indigenas uma vez que se mostra alinhado a pauta coletiva e a necessidade de tratar
os direitos indigenas a partir dos direitos humanos internacionais. Nesse tOpico, sera
apresentado o panorama geral da Declaracdo, assim como as solugdes e conflitos que surgiram

a partir da sua elaboracao.

4.8 DECLARACAO DAS NACOES UNIDAS SOBRE O DIREITO DOS POVOS
INDIGENAS

O objetivo desta secdo fundamenta-se na discussdo a respeito da Declaracdo das Nacdes
Unidas sobre o Direito dos Povos Indigenas (2007). Assim, serdo apresentadas discussdes em
torno da elaboragéo da presente Declaracéo, tal como o texto organizado em tabela para situar
o leitor a respeito das violagOes dos artigos que sustentam essa Declaragéo.

A presente Declaracéo refere-se a resolugédo % do Conselho dos Direitos Humanos de
29 de junho de 2006, na qual foi aprovado, pelo mesmo drgao, o texto que se refere a Declaracdo
das Nacdes Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas. Contudo, ap6s discussdes

aprofundadas em relagéo ao documento, a resolugéo 61/178 de 20 de dezembro de 2006 decide
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adiar o exame e a adogdo de medidas sobre a Declaracdo. No dia 13 de setembro de 2007 esta
Declaragéo foi aprovada.

O documento analisado constitui um marco do direito internacional dos direitos
humanos, principalmente, no que tange as premissas de suas liberdades em relacdo a
autodeterminacdo. Por ser uma Declaracdo, o documento ndo possui forca mandatéria, mas
segundo Simoni (2009), os 143 votos favoraveis a Declaragdo podem ser considerados indicios
de que esta pode adquirir legitimidade internacional, uma vez que apenas quatro Estados
votaram contra, sendo eles: Australia, Canada, Estados Unidos e Nova Zelandia. O Brasil, neste
caso, votou a favor.

A autora atribui a evolucdo dos direitos dos povos indigenas no &mbito internacional,
primeiramente, & atuacdo das OrganizacBes nao-Governamentais € dos movimentos sociais
indigenas, destacando a atuacdo dos movimentos oriundos da Américas do Norte. Em segundo
lugar, Simoni (2009) elenca os avancos da teoria do direito e da antropologia juridica na
contribuicdo da ascensao dos direitos dos povos indigenas no contexto internacional.

Como afirma Santos (2013), a elaboracdo de um documento internacional como a
Declaracdo discutida aqui demonstra uma inquietacdo colocada em evidéncia pelo sistema
internacional. Os impactos e a efetividade dessa Declaracdo, de alguma maneira, ainda séo
questionados, contudo, uma de suas maiores contribuicGes remete a um ineditismo em um
instrumento internacional: a preocupagdo e o reconhecimento dos direitos coletivos no plano
internacional, algo tdo excluido de um debate sempre buscou reforcar as garantias individuais,
da protecdo do individuo através da perspectiva abstrata de liberdade e igualdade (SANTOS,
2013).

O autor enfatiza as criticas que sempre existiu no ambito da perspectiva liberal de
direitos humanos em que o prisma sempre partiu de pressupostos de protecdo do individuo.
Entretanto, com a Declaragdo dos sobre o Direito dos Povos Indigenas (2007) o enfoque
individualista comeca a se distanciar dos debates sobre direitos humanos internacionais
(SANTOS, 2013).

A prética internacional voltada ao universalismo atuou por muito tempo pautado na
prevaléncia do principio da ndo-discriminacédo, que fez tentativas pouco efetivas de protencdo
dos grupos vulneraveis, incluindo os povos indigenas. Mas esse empenhou demonstrou-se

pouco suficiente, uma vez que a percepc¢ao da individualidade no que tange os direitos humanos
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estavam mais associadas as concepg¢des de tutela, o que transformava os documentos
internacionais anteriores em figuras de "pai protetor” em um sistema de dominag&o instaurado
desde os processos de colonizacdo (SANTOS, 2013).

Dada as caracteristicas de insuficiéncia que o modelo anterior trazia, a protecdo dos
direitos humanos individuais culminou num processo de generalizacdo. No entanto, a partir dos
esforgos de movimentos sociais e de ONG 's no debate internacional, o fim do século XX foi
definido pela luta a favor de grupos sociais para a construcdo de valores que enfatizem o
coletivo. As necessidades apontadas pelos debates do fim daquele século inspiram a protecédo
de valores, necessidades e bens das coletividades que integram o sistema, principalmente, as
minoritarias. Assim, a Declaracdo opera na transformacao da garantia dos direitos fundamentais
tanto da coletividade, quanto dos individuos. (SANTOS, 2013).

Vislumbrar a protecdo dos direitos coletivos e transforma-la numa preocupacdo da
comunidade internacional possibilita um avanco dos povos indigenas pelo reconhecimento de
seus direitos enquanto povos, enquanto um coletivo, mas ndo mais como individuos unitéarios
(SANTOS, 2013). Enquanto alguns documentos internacionais trabalhavam em prol da
assimilacdo, um tanto quanto forgada, desses povos, a Declaracdo compreende sua necessidade
de direitos pautados no reconhecimento de sua coletividade. Abaixo, organizou-se uma tabela
que define alguns dos direitos garantidos na presente Declaracdo e que estdo sendo violados

pela atuacéo forgada da igreja entre aqueles que ndo querem praticar as crencas ocidentais.

Quadro 7 - DECLARACAO DAS NACOES UNIDAS SOBRE O DIREITO DOS POVOS INDIGENAS -
2007

ARTIGOS CONTEUDQ DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADICAO

1° Os indigenas tém direito, a titulo coletivo ou individual, ao pleno desfrute de todos os
direitos humanos e liberdades fundamentais reconhecidos pela Carta das Nacdes
Unidas, a Declaracdo Universal dos Direitos Humanos e o direito internacional dos
direitos humanos.

20 Os povos e pessoas indigenas sdo livres e iguais a todos os demais povos e individuos
e tém o direito de ndo serem submetidos a nenhuma forma de discriminagdo no
exercicio de seus direitos, que esteja fundada, em particular, em sua origem ou
identidade indigena.
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30

Os povos indigenas tém direito a autodeterminagdo. Em virtude desse direito
determinam livremente sua condi¢cdo politica e buscam livremente seu
desenvolvimento econdmico, social e cultural.

50

Os povos indigenas tém o direito de conservar e reforcar suas proprias instituicdes
politicas, juridicas, econémicas, sociais e culturais, mantendo ao mesmo tempo Seu
direito de participar plenamente, caso o desejem, da vida politica, econémica, social e
cultural do Estado.

70

1. Os indigenas tém direito a vida, a integridade fisica e mental, a liberdade ¢ a
seguranca pessoal.

2. Os povos indigenas tém o direito coletivo de viver em liberdade, paz e
seguranca, como povos distintos, e ndo serdo submetidos a qualquer ato de
genocidio ou a qualquer outro ato de violéncia, incluida a transferéncia forgada
de criancas do grupo para outro grupo.

80

1. Os povos e pessoas indigenas tém direito a ndo sofrer assimilacéo forgada ou
a destruicdo de sua cultura.

11°

1. Os povos indigenas tém o direito de praticar e revitalizar suas tradigdes e
costumes culturais. Isso inclui o direito de manter, proteger e desenvolver as
manifestacBes passadas, presentes e futuras de suas culturas, tais como sitios
arqueoldgicos e historicos, utensilios, desenhos, cerimdnias, tecnologias, artes
visuais e interpretativas e literaturas.

12°

1. Os povos indigenas tém o direito de manifestar, praticar, desenvolver e ensinar
suas tradigdes, costumes e cerimonias espirituais e religiosas; de manter e
proteger seus lugares religiosos e culturais e de ter acesso a estes de forma
privada; de utilizar e dispor de seus objetos de culto e de obter a repatriagdo de
seus restos humanos.

13°

1. Os povos indigenas tém o direito de revitalizar, utilizar, desenvolver e
transmitir as geracOes futuras suas historias, idiomas tradigdes orais, filosofias,
sistemas de escrita e literaturas, e de atribuir nomes as suas comunidades,
lugares e pessoas e de manté-los.

24°

1. Os povos indigenas tém direitos a seus medicamentos tradicionais e a manter
suas préaticas de salde, incluindo a conservacdo de suas plantas, animais e
minerais de interesse vital do ponto de vista do médico. As pessoas indigenas
tém também o direito ao acesso, sem qualquer discriminagdo, a todos 0s
servicos sociais e de saude.

31°

1. Os povos indigenas tém o direito de manter, controlar, proteger e desenvolver
seu patrimdnio cultural, seus conhecimentos tradicionais, suas expressoes
culturais tradicionais e as manifestacGes de suas ciéncias, tecnologias e
culturas, compreendidos os recursos humanos e genéticos, as sementes, 0S
medicamentos, o conhecimento das propriedades da fauna e da flora, as
tradicdes orais, as literaturas, os desenhos, os esportes e jogos tradicionais e as
artes visuais e interpretativas. Também tém o direito de manter, controlar,
proteger e desenvolver sua propriedade intelectual sobre o mencionado
patriménio cultural, seus conhecimentos tradicionais e suas expressoes
culturais tradicionais.

36°

Os povos indigenas, em particular os que estdo divididos por fronteiras internacionais,
tém o direito de manter e desenvolver contatos, relacdes e cooperagdo, incluindo
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atividades de carater espiritual, cultural, politico, econdbmico e social, com seus
préprios membros, assim como com outros povos através das fronteiras.

Fonte: Elaboragdo prdpria.

Na esteira do debate anterior, serd examinada a Declaracdo dos Povos Indigenas da
Organizacdo dos Estados Americanos. Documento considerado polémico no sistema
internacional tamanhos os conflitos que se deram entre Estados e Organizacdo apds a
publicacdo da Declaracdo. Abaixo serdo listados os caminhos delineados para a construgéo
desse marco histérico para os povos indigenas das Ameéricas e 0s debates trazidos a partir de

sua publicagéo.

4.9 DECLARACAO SOBRE 0S DIREITOS DOS POVOS INDIGENAS DA
ORGANIZAGCAO DOS ESTADOS AMERICANOS (OEA)

A Declaracdo Americana Sobre os Direitos dos Povos Indigenas (DA-DPI), foi
aprovada no dia 14 de junho de 2016. Contrariando o viés ideologico liberal da Convencao
Americana dos Direitos Humanos (CADH), que foi estabelecida em 1969 e ndo pautou
especificidades culturais no @mbito de suas linhas, a DA-DPI busca sanar as negligéncias
praticadas pela CADH, ao tornar as especificidades das minorias étnicas fonte de um
documento especial estabelecido pela Organizacdo dos Estados Americanos (MILHOMENS,
2018).

As diversas demandas sobre violagdes desses povos e 0 amadurecimento nos debates
frente aos direitos dos povos indigenas, fez com que a Corte Interamericana de Direitos
Humanos (CortelDH), responsavel pela interpretacdo da CADH, desenvolvesse um método
dindmico de interpretacdo. Este, s6 foi possivel a partir do consenso entre membros da
CortelDH de que 0 modo interpretativo até entdo utilizado feria a prépria ratio legis da CADH.
A diferenca contida nesta nova forma de interpretagdo da CADH residia na manutengdo dos
preceitos universais dos Direitos Humanos, porém, possibilitando ao direito aplicavel estar
inserido no contexto e na relacdo com seu destinatario (MILHOMENS, 2018).

Ao adotar esse método de interpretacdo, a CorteIDH admite proteger os cidadaos

vinculados a ela, a partir de suas especificidades culturais, sem que haja prejuizos da
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universalidade dos direitos humanos. Isso demonstra a abertura da CortelDH as demais fontes
do direito internacional pablico que ndo sejam apenas vinculadas ao ambito da OEA, abrindo
espaco também para a recepcdo dos direitos consuetudinarios, bem como das comunidades
tradicionais (MILHOMENS, 2018).

Enguanto na CADH, ndo ha referéncias relativas aos povos indigenas, povos
tradicionais, povos tribais, minorias étnicas ou grupos vulneraveis, a DA-DPI evolui no sentido
de reconhecer e promover os direitos fundamentais no ambito dos povos indigenas
(MILHOMENS, 2018). Como consequéncia, pode-se acompanhar 2 principais categorias
evolutivas da CortelDH para interpretacdo dos direitos indigenas: (1) a existéncia de direitos
humanos tradicionais, presentes no contexto da CADH e passiveis de interpretacdo no ambito
do método interpretativo dindmico multicultural que contribui para a promog¢do e manutencao
dos direitos dos povos indigenas; e (2) elaboracdo e admissdo de novos direitos humanos
indigenas, tais direitos sem indicacéo de conteudo e alcance presumidos na CADH, mas que a
partir da jurisprudéncias podem ser socialmente sanados (ESTUPINAN SILVA; IBANEZ
RIVAS, 2014).

Assim, a finalidade da DA-DPI est4 ancorada na regulamentacdo das acdes estatais
futuras, frente aos direitos dos povos indigenas. Segundo Mazzuoli (2011), tal Declaracéo nédo
possui efeitos de "norma juridica”, uma vez que ndo prevé as devidas san¢Ges no caso de
descumprimento ou na possivel inobservancia de seu texto, podendo ser percebida apenas como
norma regulamentadora de comportamento. O Quadro 8, abaixo, exemplifica os artigos

infringidos por igreja e Estado a partir da ndo observancia dos direitos dos povos indigenas.
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Quadro 8 - DECLARACAO AMERICANA SOBRE OS DIREITOS DOS POVOS INDIGENAS - 2016

ARTIGOS CONTEUDO DOS ARTIGOS QUE MENCIONAM OS DIREITOS DOS
POVOS INDIGENAS AO LIVRE EXERCICIO DA FE E DA TRADICAO

3° Os povos indigenas tém direito a livre determinagdo em virtude desse direito, definem
livremente sua condicdo politica e buscam livremente seu desenvolvimento
econdmico, social e cultural.

50 Plena Vigéncia dos direitos humanos

Os povos e as pessoas indigenas tém direito a gozo pleno de todos os direitos humanos
e liberdades fundamentais reconhecidos na Carta das Na¢Oes Unidas, na Carta da
Organizacdo dos Estados Americanos e no Direito Internacional dos Direitos
Humanos.

6° Direitos Coletivos

Os povos Indigenas tém os direitos coletivos indispensaveis para sua existéncia, bem-
estar e desenvolvimento integral como povos. Nesse sentido, 0s Estados reconhecem
e respeitam o direito dos povos indigenas a acdo coletiva; a seus sistemas ou
instituicdes juridicos, sociais, politicos e econdmicos; as préprias culturas; a professar
e praticar suas crengas espirituais; a usar suas préprias linguas e idiomas; e a suas
terras, territorios e recursos. Os Estados promoverdo, com a participacdo plena e
efetiva dos povos indigenas, a coexisténcia harménica dos direitos e sistemas dos
grupos populacionais e culturas.

7° Igualdade de Género

1. As mulheres indigenas tém direito ao reconhecimento, prote¢éo e gozo de
todos os direitos humanos e liberdades fundamentais constantes no Direito
Internacional, livre de todas as formas de discriminacao.

2. Os Estados reconhecem que a violéncia contra as pessoas e 0S povos
indigenas, especialmente contra as mulheres, impede ou anula o0 gozo de
todos os direitos humanos e liberdades fundamentais.

3. Os Estados adotardo as medidas necessarias, em conjunto com 0s povos
indigenas, para prevenir e erradicar todas as formas de violéncia e
discriminacdo, em especial contra as mulheres e criangas indigenas.

100 Repudio a assimilagéo

1. Os povos indigenas tém o direito de manter, expressar e desenvolver
livremente sua identidade cultural em todos os seus aspectos, livre de toda
intencdo externa e assimilagéo.

2. Os Estados ndo deverao desenvolver, adotar, apoiar ou favorecer politica
alguma de assimilacdo dos povos indigenas nem de destruicdo de suas
culturas.

11° Protegdo contra o genocidio
Os povos indigenas tém o direito de ndo ser objeto de forma alguma de genocidio ou
intencdo de exterminio.
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12° Garantias contra o racismo, a discriminagéo racial, a xenofobia e outras formas
conexas de intolerancia
Os povos indigenas tém o direito de ndo ser objeto de racismo, discriminacdo racial,
xenofobia ou outras formas conexas e intolerancia. Os estados adotardo as medidas
preventivas e corretivas necessarias para a plena e efetiva protecdo desse direito.
13° Direito a identidade e & integridade cultural
1. Os povos indigenas tém direito a sua propria identidade e integridade cultural
e a seu patrimonio cultural, tangivel e intangivel, inclusive o historico e
ancestral, bem como a protecdo, preservagdo, manutencao e desenvolvimento
desse patriménio cultural para sua continuidade coletiva e a de seus
membros, e para transmiti-lo as geraces futuras.
2. (..)
3. Os povos indigenas tém direito a que se reconhecam e respeitem todas as
suas formas de vida, cosmovisdes, espiritualidade, usos e costumes, normas e
tradicGes, formas de organizacdo social, econémica e politica, formas de
transmissdo do conhecimento, instituicdes, praticas, crengas, valores,
indumentéria e linguas, reconhecendo sua interrelacao, tal como se dispde
nesta Declaracdo.
140 Sistemas de conhecimento, linguagem e comunicagéo
1. Os povos indigenas tém o direito de preservar, usar, desenvolver, revitalizar
e transmitir a geragOes futuras suas proprias histdrias, linguas, tradi¢Ges
orais, filosofias, sistemas de conhecimento, escrita e literatura; e a designar e
manter seus proprios nomes para suas comunidades, individuos e lugares.
16° Espiritualidade Indigena

1. Os povos indigenas tém o direito de exercer livremente sua prépria
espiritualidade e crencas e, em virtude disso, de praticar, desenvolver,
transmitir e ensinar suas tradi¢fes, costumes e ceriménias, e a realiza-las
tanto em puablico como privadamente, individual e coletivamente.

2. Nenhum povo ou pessoa sera sujeito a pressdes ou imposic¢des, ou a qualquer
outro tipo de medida coercitiva que afete ou limite seu direito de exercer
livremente sua espiritualidade e suas crencas indigenas.

3. Os povos indigenas tém o direito de preservar e proteger seus lugares
sagrados e de ter acesso a eles, inclusive seus lugares de sepultamento, a usar
e controlar suas reliquias e objetos sagrados e a recuperar seus restos
humanos.

4. Os Estados, em conjunto com os povos indigenas, adotardo medidas eficazes
para promover o respeito a espiritualidade e as crencas indigenas e proteger a
integridade dos simbolos, praticas, cerimonias, expressoes e formas
espirituais dos povos indigenas, em conformidade com o direito
internacional.
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17°

Familia Indigena

1. (..)

2. Em assuntos relativos a custddia, adocao, ruptura do vinculo familiar e
assuntos similares o interesse superior da crianca sera considerado
primordial. Na determinacéo do interesse superior da crianga, 0s tribunais e
outras instituicdes relevantes terdo presente o direito de toda crianca
indigena, em comum com membros de seu povo, de desfrutar de sua propria
cultura, de professar e praticar sua prépria religido ou de falar sua propria
lingua e, nesse sentido, sera considerado o direito indigena do povo
respectivo e seu ponto de vista, direitos e interesses, inclusive as posi¢des
dos individuos, da familia e da comunidade.

20°

Direitos de associacdo, reunido, liberdade de expressédo e pensamento
1. (..)
2. (..)
3. Os povos indigenas, em especial os que estejam divididos por fronteiras
internacionais, tém direito a transitar, manter, desenvolver contatos, relacdes
e cooperacao direta, inclusive atividades de carater espiritual, cultural,
politico, econémico e social, com membros de seu povo e com outros povos.

22°

Direito e jurisdigdo indigena
1. Os povos indigenas tém direito a promover, desenvolver e manter suas
estruturas institucionais e seus proprios costumes, espiritualidade, tradices,
procedimentos, praticas e, quanto existam, costumes ou sistemas juridicos,
em conformidade com as normas internacionais de direitos humanos.

25°

Formas tradicionais de propriedade e sobrevivéncia cultural. Direito a terras,
territorios e recursos
1. Os povos indigenas tém direito a manter e fortalecer sua propria relacéo
espiritual, cultural e material com suas terras, territérios e recursos, e a
assumir suas responsabilidades para conserva-los para eles mesmos e para
geragdes vindouras.

28°

Protecéo patrimonio cultural e da propriedade intelectual

1. (..)

2. A propriedade intelectual coletiva dos povos indigenas compreende, entre
outros, 0s conhecimentos e expressdes culturais tradicionais entre os quais se
encontram os conhecimentos tradicionais associados aos recursos genéticos,
aos desenhos e aos procedimentos ancestrais, as manifestacGes culturais,
artisticas, espirituais, tecnolégicas e cientificas, o patriménio cultural
material e imaterial, bem como os conhecimentos e desenvolvimentos
proprios relacionados com a biodiversidade e a utilidade e qualidades das
sementes, das plantas medicinais, da flora e da fauna.

30°

Direito a paz, a seguranca e a protecao.
1. Os povos indigenas tém direito & paz e & seguranga.
2. Os povos indigenas tém direito ao reconhecimento e ao respeito de suas
préprias instituigdes para a manutencdo de sua organizacédo e controle de suas
comunidades e povos.
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31° 1. Os Estados garantirdo pleno gozo dos direitos civis, politicos, econémicos,
sociais e culturais dos povos indigenas, bem como seu direito de manter sua
identidade cultural e espiritual, sua tradicdo religiosa e sua cosmovisdo, seus
valores e a protecdo de seus lugares sagrados e de culto, além de todos 0s
direitos humanos constantes da presente Declaracéo.

32° Todos os direitos e liberdades reconhecidos na presente Declaragéo serdo garantidos
igualmente as mulheres e aos homens indigenas.

33° Os povos e pessoas indigenas tém direito a recursos efetivos e adequados, inclusive 0s
recursos judiciais expedidos, para a reparacdo de toda violacdo de seus direitos
coletivos e individuais. Os Estados, com a participacdo plena e efetiva dos povos
indigenas, dispordo 0s mecanismos necessarios para o exercicio desse direito.

Fonte: Elaboracéo propria.

O exame do conteddo de Pactos, Convencdes e Declaracdes, que formam parte do
arcabouco do regime de direitos estabelecido em ambito mundial, evidencia os avan¢os no
tratamento das questdes indigenas. As orientacfes contidas nesses documentos, atuam
gradativamente, a favor da diversidade cultural, no enfrentamento da discriminagéo e na luta
contra o etnocentrismo. Disso resulta um sélido marco de expanséo e protecdo dos direitos
humanos dos povos indigenas. Ainda assim, infere-se do exame de documentos e da infracdo
aos seus conteddos que o processo de afirmacao dos direitos humanos dos povos indigenas tem
a sua ativacgdo postergada. Oportunamente, como dito antes, a analise documental referente aos
artigos dispostos nos quadros antes referidos serd retomada no capitulo seguinte (se¢éo 5.6).

Dito isso, chega-se ao proximo momento desta analise, no qual se busca o entendimento
das violacdes aos direitos humanos impulsionadas por a¢fes da igreja em territorios Guarani e
Kaiowa, com o embasamento das informacdes obtidas no trabalho de campo. Com o apoio dos
dados oriundos da pesquisa de campo (etnografia politica, observacdo participante, escuta
sensivel, depoimentos e entrevistas) sdo avaliadas as acdes e omissGes que se refletem em
intolerancia religiosa, na violacdo de direitos e em violéncia contra as mulheres nos tekoha
Guarani e Kaiowa. A interpretacdo dos resultados da pesquisa se alinha aos debates tedricos
desencadeados no texto, visando sustentar as avaliagdes e contemplar os objetivos do estudo,
A etnografia politica é apresentada, na maioria das vezes, em primeira pessoa, para que haja

um delineamento exato da vivéncia no campo.
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Sob o enfoque da intolerancia religiosa, o titulo do proximo capitulo € inspirado no livro
de Delcio Monteiro de Lima, cuja obra, "Os Demdnios Descem do Norte", descreve o
fundamentalismo religioso e a tentativa de dominacdo feita no Brasil por igrejas pentecostais

americanas e europeias em comunidades carentes e em areas indigenas.
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5. 0S DEMONIOS DESCEM DO NORTE: A INTOLERANCIA RELIGIOSA E AS
VIOLENCIAS DA IGREJA EM CORPOS GUARANI E KAIOWA

Meu trabalho de campo com os Guarani e Kaiowa comegou em dezembro de 2020 ap6s
nove meses de pandemia, nove meses de atraso na pesquisa e nove meses sem vacina. Quando
a Organizagdo Mundial da Saide (OMS) determinou em margo de 2020 que 0 mundo vivia em
uma situacdo de pandemia de COVID-19 eu estava proxima a minha primeira viagem para
pesquisa de campo que ocorreria junto aos Paiter Surui de Rondénia, na Terra Indigena Sete de
Setembro. Passagem comprada, carona para a Terra Indigena organizada, seriam 5 meses por
14, até que um amigo, lideranca da Terra Indigena me ligou e disse para néo ir, pois todos na
aldeia ja estavam com COVID-19.

Eu, que estava encantada com a possibilidade de pesquisar na aldeia que cujo filme, Ex-
Pajé, me incitou a delimitar meu tema de pesquisa, fiquei triste, desapontada e como todos,
entrei num processo de reclusdo social em minha cidade natal que perdurou até o0 momento em
que pesquisadores de Dourados entraram em contato avisando que era possivel adentrar nas
Reservas Guarani e Kaiowa, praticando todos os cuidados necessarios para que ndo houvesse
contaminagé&o.

Quando cheguei a Dourados e apds quinze dias intensos de isolamento na casa que havia
alugado, fui junto a outros pesquisadores e pesquisadoras a uma area de retomada que ficava
em uma rodovia do Mato Grosso do Sul. Essa area de retomada era liderada pela lideranca
Lucia%, que possui uma histéria forte no processo de retomadas de territorios ancestrais e que
habita essa regido com a esperanc¢a de um dia conseguir retomar esse espaco sagrado que foi
habitado por seus ancestrais.

Na chegada conheci seu neto David, e preciso reiterar, ndo utilizo os nomes verdadeiros
para que ndo haja prejuizo ou perseguicdo aos envolvidos. O que me surpreendeu na chegada a
retomada e que me fez compreender que minha pesquisa de campo se iniciava naguele momento
tem a ver com o que encontrei na entrada da humilde casa de Lucia. Em um quadro verde escrito
a giz havia dizeres num idioma que néo fui capaz de identificar, perguntei entdo ao David o que
estava escrito e ele, muito maroto, me disse que era coreano e que estava escrito: "Jesus nos

abencoa”. Talvez eu ndo tenha disfarcado meu choque e muito menos tenha compreendido o

3 Os nomes dos entrevistados neste capitulo foram alterados para nomes baseados na obra de Paulina Chiziane.
Inicialmente, seriam substituidos por nomes biblicos, mas acreditei ser uma ironia de muito mau gosto. Apenas
alguns nomes foram mantidos por considerar que ndo prejudicam a imagem do/a entrevistado/a.
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que aquilo significava, mas entrei numa longa conversa sobre futebol com meu novo amigo e
deixei, por um instante, aquela curiosidade de lado.

Cruzeirense que sou, fui motivo de chacota de David por meu time ter continuado na
série B do campeonato brasileiro pelo segundo ano consecutivo e porque, claro, o time dele, o
Palmeiras, havia sido campedo poucos dias atras. Essa conversa nos aproximou de tal forma
que resolvemos ficar chutando uma velha bola de futebol um para o outro e tive coragem de
perguntar o0 motivo de ele ter escrito aquilo no quadro verde. David narrou assim uma batalha
que ele teve com a gripe, em que ele ficou muito mal, teve muita febre, garganta muito
inflamada e nenhum remédio foi capaz de cura-lo, até que, surpreendentemente, um pastor
pentecostal que se relacionava afetivamente com sua avo Ldcia, fez uma forte oracdo e ele se
curou. Segundo ele, foi nesse momento em que ele teve a certeza da existéncia de Jesus e de
sua capacidade de curar. Essa conversa caminhou comigo desde o momento em que a ouvi, e
continuo refletindo sobre ela, cotidianamente, com o intuito de compreender de que maneira a
colonialidade da fé adentrou e realiza suas aces no imaginario de cada um.

No continuo das minhas andancas pelas reservas indigenas percebi uma presenca muito
forte de igrejas pentecostais Deus ¢ Amor, Congregacéo Cristd no Brasil, Assembleia de Deus
em suas diversas ramificacdes, mas também as igrejas pentecostais dissidentes de tais igrejas.
E muito comum nas reservas Guarani e Kaiowa que surjam conflitos entre pastores e membros
da igreja, tais conflitos levam ao rompimento e a posterior cria¢cdo de uma nova igreja dissidente
da igreja antiga. Tudo isso torna muito complicado conseguir quantificar o nimero de igrejas
nos territorios indigenas, além de ser muito dificil identificar de quais denominacfes essas
igrejas pertencem.

A igreja Deus € Amor, a Igreja Presbiteriana e a Congregacdo Cristd no Brasil
continuam centralizadas em suas matrizes. Em contrapartida, as igrejas Assembleia de Deus ja
se ramificaram em tantos ministérios, fica complicado saber se sdo pentecostais ou renovadas
e se ha algum pertencimento centralizado como as outras. Importante ressaltar que nessas
igrejas os pastores sdo indigenas que trabalham em prol do discurso hegemdnico e civilizador
das igrejas.

Um dos encontros que tive durante o periodo em que visitei ou mesmo pernoitei nas
reservas indigenas foi de uma conversa com uma mulher de aproximadamente 46 anos que
nomearei como Maria das Dores. Esta, chefe de um fogo doméstico, deu a luz a seis filhos, 5
mulheres e 1 homem, todos filhos de 4 pais diferentes, essa informacdo s6 se torna importante
para pensar a respeito do caminho que levou Maria das Dores a igreja pentecostal. Durante 0s

dias que passei na terra em litigio Guyra Roka fiquei instalada em seu fogo domeéstico. A
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primeira conversa que tivemos foi numa manhd de um dia de semana em que a mulher em
questdo saiu para pegar lenha no mato e me convidou para ir. Fui toda faceira mostrando o meu
canivete pra ela, que eu havia levado para nos proteger de algum perigo. Em seguida ela me
mostrou seu facdo de aproximadamente 40 centimetros. Com certeza meu canivete virou uma
piada durante toda minha estadia.

No mato, nos encontramos, ndo numa relacdo de pesquisadora e pesquisada, mas numa
relacdo de cumplicidade. Senti, enquanto eu estava sentada esperando-a derrubar arvores secas
para transformar em lenha, que ela queria de fato me contar a histdria dela, num momento em
que estavamos nos duas, a filha mais nova e os cachorros que ela usa para cacar. Maria das
Dores me contou que se casou com o primeiro marido, pai de sua filha mais velha, aos 14 anos
de idade, logo depois de sua formacdo biologica e como determinam os ensinamentos
tradicionais dos Guarani e Kaiowa. Esse primeiro relacionamento foi o que a conduziu em
direcdo ao alcool, pelas minhas contas e pelas informacdes que ela me ofereceu, isso aconteceu
por volta de 1989. Apds o nascimento da primeira filha as agressdes por parte do marido e a
fome levaram-na de volta ao fogo de sua familia nuclear, cujo pai e a mée sdao um famoso casal,
ele um centenario Nanderu, ela uma Nandesy.

Ainda muito jovem, com uma filha pequena e de volta a casa dos pais, Maria das Dores
conheceu seu novo marido, pai de duas de suas filhas. Esse casamento, assim como o outro, foi
regado de alcool, violéncia e pobreza extrema. O que Maria das Dores e as filhas comiam e
vestiam era oriundo das doages distribuidas pela Missdo Caiua. O segundo marido morreu
gueimado. A casa de sapé que moravam pegou fogo e ele alcoolizado néo foi capaz de acordar
para sair vivo. Em uma conversa com Jacinta, segunda filha de Maria das Dores, ela me diz que
ndo acredita na morte do pai e que ja ouviu boatos de que ele esta em uma aldeia em um
municipio ndo muito distante. Verdade ou ndo, apds o segundo casamento terminar em uma
tragédia, Maria das Dores voltou novamente a casa de sua mée e seu pai.

Ap0Os 2 anos so, resolveu casar-se novamente. Deixou as filhas com os pais e foi viver
esse novo relacionamento que gerou com Luizinho. As violéncias se repetiram diversas vezes
e eles se separaram, como castigo a ela, o pai de Luizinho o levou embora e criou 0 menino
afastado da mée, ele s voltou ao convivio aos 15 anos, quando foi expulso da casa da tia
acusado de estar viciado em drogas ilicitas como a cocaina. A mée o acolheu prontamente, mas
0 vicio ainda permeia a vida do filho.

O quarto casamento de Maria das Dores foi 0 que mais prejuizos fisicos e materiais lhe
causou, isso parafraseando suas proprias palavras. Quando gravida da quarta filha, o marido

alcoolizado a espancava diariamente, chegou a quebrar seus dois dentes incisivos. As agressoes
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se tornaram tdo cotidianas que a vitima narra as joelhadas que ele acertava em sua barriga de
gravida e quando a crianca nasceu, ele tentou enforca-la, mas foi impedido por Maria das Dores.
Ap0s o resguardo, em uma cena que mais se aproxima de um estupro, a vitima ficou novamente
gravida e decidiu que ndo poderia mais viver ao lado do agressor. As narrativas de agressao que
Maria das Dores me forneceu foram tdo fortes que sou incapaz de reproduzi-las nessas paginas.

No final do quarto casamento, Maria das Dores estava com duas filhas pequenas, sofria
de alcoolismo e precisava voltar para a casa dos pais. Foi nesse contexto que ela encontrou a
igreja pentecostal Deus é Amor na reserva indigena de Dourados e foi convidada pelo pastor a
fazer parte da obra. Quando perguntei qual o intuito de fazer parte de uma igreja a primeira
resposta que ela me deu foi a respeito de sua habilidade para rezas e para o0s cantos, disse que
tinha herdado as habilidades dos pais, mas que devido ao uso abusivo alcool ndo conseguiu
seguir 0s mesmos passos, e quando o pastor descobriu sua origem logo falou da problematica
do feitico no contexto da vida espiritual, atribuiu todo o percurso conturbado da vida de Maria
das Dores ao histdrico de rezadores de sua familia. Ela se convenceu da necessidade de ir &
igreja para quebrar os possiveis feiticos e coisas ruins que pudessem ter acontecido com sua
vida.

A igreja foi também a responsavel, segundo Maria das Dores, pelo fim do vicio em
alcool que carregou durante boa parte da vida. Mas com a igreja vem diversas obrigacfes e
determinacgdes de dominio impostas pelos pastores. Certa vez, no meu periodo na aldeia chegou
incomodada, pois 0 novo pastor exigiu que as mulheres ndo usassem botinas, uma vez que eram
objetos considerados masculinos e a masculinizacdo da aparéncia da mulher é vista como um
pecado em sua interpretacdo biblica, ao usar o objeto, automaticamente, as mulheres estariam
pecando. As botinas em questdo dado seguranca as mulheres que precisam ir a0 mato cacar,
pegar lenha e pescar, impedem que essas mulheres pisem em cobras, objetos cortantes e corram
qualquer outro tipo de risco, em outras palavras, o uso da botina configura, nesses casos, um
equipamento de protecdo individual.

Ao fim da minha conversa com Maria das Dores, perguntei se ela ndo tinha vontade de
se casar novamente. A resposta foi um sonoro ndo, embora tenha sido cobrada na igreja varias
vezes por permanecer sozinha cuidando de seu fogo domestico, para o pastor a mulher deve
sempre estar subordinada a um homem que é o seu marido, mas Maria das Dores apds muito
sofrimento em relacionamentos optou por se manter sé. Ela atribui a igreja todo o sucesso que
teve em conseguir sustentar as filhas pequenas e ao fato de ter saido do alcoolismo e manter
uma vida emocionalmente estavel. A biblia que ela usa estd em guarani, pois a igreja teve a

preocupacao de adentrar ndo apenas nos costumes, mas no idioma dos Guarani e Kaiowa.
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A exposicédo acima pode parecer um tanto fatigante para o leitor menos atento, mas ela
diz muito sobre a vida de grande parte das mulheres Guarani e Kaiowéa que estao entre a faixa
etaria de 25 a 45 anos. Ouvi histdrias quase idénticas pelo menos dez vezes, filtrei aqui a que
mais me daria aspectos descritivos para compreender 0 que a igreja significa entre essas
mulheres. Aqui, podemos retomar aos ensinos do professor Levi M. Pereira (2016) que
demonstram o vazio e a soliddo das mulheres Guarani e Kaiowa no ato da separacéo, quando o
homem vai em busca de formar um outro fogo doméstico e a ex-mulher fica com toda
responsabilidade sobre a criacdo, educacéo e o sustento dos filhos.

Além disso, Maria das Dores me narrou as proibicoes tipicas dos pastores da igreja. De
um modo geral, ndo se pode beber, nem usar drogas ilicitas, mas quando se trata dos corpos
femininos as exigéncias sdo ainda maiores. Os pastores e membros de destaque da igreja
chamados obreiros determinam a vestimenta feminina, justificando no pecado o uso de calgas,
os cortes de cabelo, 0 uso de maquiagem, as relagdes na aldeia s6 podem acontecer de maneira
préxima com os membros frequentadores da igreja, ndo se pode juntar com 0s pecados do
mundo e 0s ndo crentes trazem esses pecados para 0s crentes.

Nos territorios Guarani e Kaiowa a igreja pentecostal demonstra algumas diferencas de
adaptacdo. Como coletado em escutas sensiveis, na maior parte dos territorios a igreja chega a
partir de membros indigenas que, anteriormente, viviam em contexto urbano, por outro lado,
em Guyra Roka, territorio de Maria das Dores, a igreja teve inicio a partir da morte de uma
lideranca em questdo. O lider foi assassinado devido as disputas de terra na regido e pelo fato
da terra indigena retomada se concentrar em meio a uma fazenda de plantio de milho. Apds a
morte dessa lideranca, uma igreja pentecostal se instalou nas terras em litigio e nunca mais saiu.
Depois dessa igreja, a Missdo Caiua adentrou ao tekoha e construiu ergueu uma construcéo que
durante a semana funciona como escola, mas nos fins de semana é ocupada pelos missionarios
presbiterianos para a realizacao de cultos.

Anos mais tarde, um missionario de uma Igreja Batista Renovada, sediada em Taubatg,
iniciou seus trabalhos na Terra Indigena de Panambizinho e em Guyra Roka. Esse missionario
esteve em missdo entre indigenas no Chaco argentino e no Paraguai. Apos se instalar em Guyra
Roka, construiu um grande saldo que funciona como igreja e escola de aprendizados biblicos,
aulas de violdo, canto e reforco escolar para as criangas. Atras do imévle foi construido um
quarto com cozinha para se hospedar no periodo em que fica no tekoha com suas duas filhas
pequenas e a esposa. O missionario atua 10 dias no més em Guyra Roka, dez dias em

Panambizinho e dez dias em casa.
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Além das trés igrejas citadas anteriormente, no periodo em que eu passei em Guyra
Roka, foi aberta uma nova igreja, dissidéncia da primeira igreja pentecostal, fundada por um
pastor que entrou em conflitos com a outra igreja quando era membro e resolveu fundar sua
propria igreja. Esse pastor, em particular, foi alvo da minha atencdo em um dos momentos mais
conflituosos que passei no territorio. O entdo pastor, estava casado com uma senhora que em
seu fogo domestico acolheu um de seus netos. Num rompante de raiva e sob a justificativa de
uma malcriacdo de um menino de dez anos, o pastor o espancou menino deixando seu rosto
muito inchado de hematomas, o que fez a atual lideranca de Guyra Roka, uma mulher de 30
anos, precisar recorrer a protecdo da FUNAI e do Conselho Tutelar para 0 menino.

Em resumo, a terra indigena de Guyra Roka possui aproximadamente 98 pessoas,
grande parte parentes consanguineos derivados da familia do famoso Nanderu centenério Tito
Vilhalva. Assim, das quatro igrejas que estdo inseridas no territorio de Guyra Roka, duas sao
pentecostais, uma é renovada e outra tradicional, e entre elas disputam espago na captacdo de
fiéis. Notei que entre os crentes de Guyra Roka ndo ha muita fidelidade em relacdo as igrejas,
tudo depende da programacéo religiosa do momento. Como a igreja que mais promove eventos
é arenovada, os crentes sempre lotam os cultos, as aulas de violdo, aulas de canto. E as criancas
estdo sempre presentes nos estudos biblicos que acontecem durante a semana no periodo da
tarde. Quando o missionario vai embora com sua familia, os crentes voltam aos cultos normais
das pentecostais. Abaixo as fotos da casa de reza, também chamada casa medicinal do Nanderu

Tito Vilhalva e da Nandesy Miguela:
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Figura 3 — Terra Indigena Ogéa Pysy Tekoha Guyra Roka

Fonte: Autoria propria.

Analisando o discurso de enfoque das pentecostais através das entrevistas colhidas pude
perceber 0 medo espiritual como um dos mecanismos de atrair os Guarani e Kaiowa. Em uma
das escutas ficou claro que o discurso sobre Deus, a entidade cristd, deixa de ser proferido,
dando lugar a retérica da demonizacdo e acusacdo da religido tradicional enquanto uma
possibilidade de salvac&o contra o feitico e as bruxarias emanadas pelos Nanderu e Nandesy. O
medo espiritual também se centra na figura do mbaraka e da takuara, dois instrumentos
religiosos que simbolizam a crenca Guarani e Kaiowa e sdo utilizados pelo rezadores e
rezadeiras nas casas de reza dos tekoha.

A igreja pentecostal proibe o uso dos vestuarios tipicos indigenas e condena a utilizacéo
dos grafismos corporais tipicos dos Guarani e Kaiowa. Quando conseguem capital social jovem



148

para a igreja, desaprovam a interagdo desses jovens com os demais jovens ndo crentes. O
discurso gira em torno de separar esses jovens a partir da logica da dualidade trabalhada por
Segato (2007a), assim os jovens frequentadores da igreja sdo tidos como santificados ou santos,
enguanto 0s jovens ndo crentes sao tidos como "do mundo”, expressdo muito utilizada entre
evangélicos no Brasil inteiro para descrever pessoas que nao "aceitaram Jesus" ou nao se
converteram a uma religido evangélica. Minha entrevistada utiliza também a expressao "sujo”
para designar os jovens ndo crentes. Entre os membros das igrejas pentecostais, as vestimentas
tipicas ddo lugar as roupas sociais, no caso dos homens, e aos vestidos e saias abaixo dos
joelhos, no caso das mulheres.

A captacdo dos jovens e adultos acontece pela emocdo. SAo muitas promessas relativas
a melhora de vida, depressdo, casamento, do comportamento dos filhos, entre outras. A igreja
seduz os jovens e 0s mais velhos, muitos jovens buscam a igreja por problemas em casa, com
pais com problemas de vicio em alcool ou em drogas. Uma jovem conversou comigo
despretensiosamente, me contando sobre sua vida ao lado da mae antes de seguir na vida
religiosa. A mée, ex-viciada em alcool, bebeu durante toda a infancia das filhas, quando a jovem
tinha 8 anos de idade, a mae tentou vendé-la a um homem mais velho para se casar em troca de
alcool, cigarros e cocaina, por sinal, uma droga muito comum nos tekoha. Quando a mae bebia,
a jovem ficava em casa sozinha com o av6 idoso e sua alimentagéo e de sua irma ficavam sob
a responsabilidade dele. Certa vez, em um acidente doméstico o idoso se queimou com agua
fervendo e ndo havia ninguém na casa para ajudar, ela teve que pedir ajuda aos vizinhos que
moravam proximos a casa. Quando indago sobre a conversao da mée, ela sinaliza como algo
bom que aconteceu em sua vida. A mée esta na igreja desde 2015 e desde entdo nunca mais
bebeu ou se drogou. Quando a mae entrou na igreja levou toda a familia junto, inclusive
parentes de outros tekoha como o Tey" kue.

Jacinta, uma de minhas entrevistadas atribui a igreja o desinteresse dos crentes em
retomarem as terras. A igreja pentecostal, embora tenha em sua historia se desenvolvido nos
espacos de retomada, atualmente, tem agido fortemente contra esse processo de recuperagéo de
terras ancestrais. Jacinta, me informa que, enquanto lideranca, ndo se coloca em posicdo
contraria a existéncia das igrejas nos tekoha, mas critica aquilo que ela chama de doutrinagéo
daigreja, essa préatica seria realizada a partir das proibi¢cdes oriundas da igreja e que afastam os
indigenas da cultura do coletivismo e das praticas tradicionais de danca, crencas religiosas,
interacdo com os mais velhos, respeito as rezadeiras e rezadores. Além disso, a igreja também

aplica sua doutrina no ambito da retomada das terras.
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O ex-pastor, que chamarei aqui de Clemente, perdeu seu ministério por discordancias
dos demais membros da igreja. Sua historia de vida confirma o que as pesquisas demonstram,
ap6s quando jovem seguiu para o Parana para trabalhar e em busca de condi¢6es melhores de
vida, mas acabou se envolvendo com bebidas alcodlicas e drogas ilicitas. Clemente foi abordado
pela Igreja Pentecostal de Jesus Cristo, comecou a frequentar e a aceitar o evangelho e percebeu
atraves das pregacdes do pastor que seria possivel mudar de vida. A Igreja Pentecostal de Jesus
Cristo tem sua sede em Curitiba.

Apds aceitar Jesus e passar a frequentar a igreja, Clemente comecou a visitar seu tekoha
uma vez ao ano, e quando visitava pregava mensagens biblicas para as pessoas que viviam no
tekoha, segundo ele, naquela época ndo havia evangélicos na regido que vivia sua familia.
Mesmo com as mensagens cristas anunciadas por Clemente, ele percebia que as pessoas ainda
continuavam a beber muito, mas ele ndo se sentiu ameacado, deu enfoque ao fato de que se
Jesus mudou a vida dele poderia mudar a vida dos outros também. Entéo, ap6s o assassinato do
pai, Clemente voltou a sua terra indigena com a missao de evangelizar.

Segundo narra, recebeu um chamado, o que muitos evangélicos denominam como

"revelacdo divina™:

u sonhei uma vez assim que um homem chegou assim e falou pra mim, que um dia ele
mostrou uma coisa assim, mostrava tipo uma roga assim pra mim, mas eu precisava
cuidar dela, precisava colocar adubo, mas eu nédo entendia qual era, mas o tempo foi
passando assim, o lugar era essa daqui essa. O tempo se foi passando, com um ano
vindo pra c4, a minha mée, as minhas irmas comecaram a aceitar Jesus também,
comecaram vir a crer. Ai o tempo foi mudando, foi mudando e ai eles se adaptaram
também assim como eu. Com o tempo a gente trouxe o evangélico pra cd, criamos
quase tudo evangélicos. Pararam a droga, pararam as bebidas alcodlicas e eles
comegaram a entrar na igreja. Ai como ndo tinha pastor, ca né, eu ndo tinha fungéo
de ser pastor (...).

Sobre as questdes referentes a demarcagdo das terras indigenas, o ex-pastor foi claro em
seu posicionamento. As pessoas ndo-crentes do tekoha acusam os crentes de serem contra a
demarcacédo das terras, contudo, Clemente afirma que esta seria apenas um conflito sobre os
meios a se chegar no processo de demarcacéo. O ex-pastor acredita que a luta do indigena deve
ocorrer no plano espiritual, ndo no plano material. Isso quer dizer que a crenca evangélica ndo
permite a luta direta pela demarcacao, pois acreditam que essa luta acarreta "derramamento de

sangue". Segundo ele:

[...] mas a minha intencdo é orar pras pessoas pra ndo acontecer mais isso pra
acontecer mais isso deixar a justica resolver de uma forma assim pela oracéo, como
na minha creng¢a, na minha parte religido eu oro pra coisa da tudo certo e por isso
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que eu falo ndo precisa ser uma pessoa que tentar passar com a carruagem na frente
do boi e desmoronar todas as coisa.

Assim como Clemente, as opiniGes pentecostais sobre as demarcagcfes pautam mais a
ideia de chegar ao resultado perante o espiritual do que utilizar dos meios mundanos para
conseguir atingir o objetivo. Maria das Dores, Clemente, Jacinta sdo alguns dos pensamentos
divergentes que pairam sobre os conflitos internos existentes entre os Guarani e Kaiowa e
intensificados pela igreja. A seguir, veremos 0s discursos adotados pela igreja no intuito de
captar fiéis e intensificar ainda mais 0s processos de conversao.

Assim, as analises a seguir sdo fruto de ocorréncias, declaracBes e circunstancias
ocorridas no ambito das acGes da igreja, fazendo remissdo aos contextos de marginalizacéo,
dominacao, disciplinar e colonial da igreja. Até aqui narrei o contexto etnografico e de escuta
em que me dediquei durante os meses de pesquisa de campo. A partir de agora avalio,

discursivamente, as intercorréncias da igreja nos tekoha Guarani e Kaiowa.

5.1 0 DISCURSO DO MEDO ESPIRITUAL E DO MEDO A PARTIR DA VIOLENCIA
FISICA COMO INSTRUMENTO DE PODER

O medo e a violéncia sdo duas variaveis que cercam a vida dos Guarani e Kaiowa desde
o confinamento, em diferentes graus e de diferentes formas. O confinamento cumpriu o
propdsito de marginalizar ainda mais esse povo, a igreja utilizou do discurso da modernidade
como possibilidade para sair da margem social. A Idgica positivista religiosa implantada no
discurso religioso repete o projeto desenvolvido por Marechal Rondon e implantado pelo SN,
ou seja, a nocéo de o ser indigena configura uma condigdo de transitoriedade, ignorando as
caracteristicas da cultura como algo permanente e desenvolvido a partir das influéncias
milenares que datam a vida desses povos.

A igreja pentecostal tornou-se uma maneira de alienagdo politica no contexto dos
Guarani e Kaiowa. O medo espiritual propagado baseia-se no discurso denunciado pela
entrevistada Jacinta, que se direciona as préaticas sociais e religiosas tradicionais, e mistifica sua
execucao a partir da demonizagdo dessas praticas. Tudo se torna algo voltado para o deménio,
os Nanderu s&o do deménio, a Nandesy sdo do demdnio, os cantos e rezas sdo do deménio.
Como consequéncia, ocorre uma criminalizagdo da religido tradicional, assim como uma

criminalizacdo de quem se opde, ou se abstém de participar da igreja pentecostal.
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O filme Monocultura da Fé (2017) capta muito bem as formas de acdo da igreja
pentecostal a partir do medo. No filme, o Nanderu Atanasio Teixeira relata as violéncias
psicoldgicas sofridas por ele e outros rezadores a partir de xingamentos como "diabo velho",
"feiticeiro™ e "macumbeiro”, segundo ele, sdo os evangélicos da Deus € Amor 0s responsaveis
pelas agressoes verbais. O Nanderu Atanasio denuncia no filme as ameacas psicologicas que
sofreu, pois a igreja declarou que atearia fogo na casa dele. Eles querem o obrigar a se converter
a fé pentecostal, mas ele se diz contra, pois a conversao de rezadores e rezadeiras pode acarretar
no fim do canto e da reza tradicional, e num possivel fim dos Guarani e Kaiowa. A igreja é
acusada de querer acabar com a cultura.

A igreja-Estado atua como uma propagadora de politicas publicas produzidas de
maneira autbnoma. Segundo o pesquisador e professor Tony, quando as missdes chegaram em
Dourados (MS) e depois Douradina (MS), e nas aldeias adjacentes as cidades os Guarani e
Kaiowa estavam em uma situacdo de muita pobreza e sofrendo as consequéncias do abandono
do Estado. O pesquisador afirma que vieram missdes de muitos lugares, incluindo uma missao
alemad para evangelizacdo dos povos indigenas. Nessas missGes o preparo surpreendia, uma vez
que a igreja trouxe professores, enfermeiros, médicos e diversos outros profissionais que tinham
como objetivo cuidar da saude dos indigenas; alfabetizar os indigenas para que pudessem ler a
biblia; e ensinar profissdes para esses indigenas. As missdes administraram momentos criticos
entre os Guarani e Kaiowad, inclusive no que se refere a epidemias de gripe e de tuberculose que
assolavam as novas reservas. A igreja percebeu esse vacuo do Estado causado pelo desinteresse
e pela inabilidade em relacdo aos povos originarios e ocupou esse lugar, trazendo remédios,
dentistas, médicos e enfermeiros para cuidar desses indigenas.

A igreja, em prol da evangelizacdo, atraia os indigenas doando roupas, agasalhos no
periodo frio, a missdo também possuia um trator que ajudava os indigenas no preparo da terra
para plantio. Tudo era fornecido pela misséo de forma gratuita e isso gerava interesse dos povos
tradicionais da regido, ndo apenas Guarani e Kaiowd, pois todos estavam em situacdo de
extrema violéncia e pobreza. Nos finais de ano as missdes promoviam grandes festas e 0s
indigenas eram o centro da festividade que comemorava datas importantes, como o Natal.

Tony conta que as primeiras escolas no &mbito das reservas foram fundadas por missées.
A missdo criou também um hospital direcionado ao atendimento de povos indigenas e que
posteriormente, tornou-se uma maternidade especializada no atendimento de mulheres
indigenas gravidas. Quando a igreja destina uma ala do hospital para atender mulheres gravidas,
esta mais uma vez interferindo no modo de ser Guarani e Kaiowa e no papel desenvolvido pelas

Nandesy que também séo parteiras.
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Ldcia Pereira (2021) narra em sua dissertacdo a importancia do acompanhamento das
mulheres gravidas pelas parteiras do tekoha que, em geral, também sdo Nandesys. Segundo a
autora, as gestantes passam pelo acompanhamento direto quando estdo gravidas, estando
assistidas por suas mées, avos e parteiras. Ha4 uma recriminacdo da medicina ocidental a respeito
do processo que configura um pré-natal e que é desenvolvido pelas Nandesys.

Durante o Encontro de Mulheres Guarani e Kaiowa que ocorreu em novembro de 2022,
acompanhei a luta das rezadeiras contra a criminalizagédo das parteiras e das parturientes. Para
cada mulher ha um canto e uma reza especifica, cada mulher requer um cuidado especifico que
ndo pode ser realizado fora das dependéncias das casas de reza tradicionais. Contudo, a
medicina tradicional e o Estado tém criminalizado essa pratica. Quando as mulheres aos 6 meses
buscam o pré-natal ocidental encaminhadas por representantes de saude indigenas, séo
duramente repreendidas pelos profissionais de satude que ndo reconhecem a medicina indigena
enquanto complementar a medicina tradicional.

As parteiras ndao excluem o tratamento ocidental durante o periodo de gestacdo das
mulheres Guarani e Kaiowda, mas querem que seja considerada também as intersecfes entre o
ocidental e o tradicional, algo que ndo é reconhecido pelo Estado e pelos médicos. A criacdo de
uma ala no hospital evangélico direcionada as mulheres gestantes indigenas demonstra o
desrespeito ao reconhecimento da medicina tradicional enquanto efetiva, e, igualmente,
contribui para criminalizacdo das mulheres que optam por seguir 0s preceitos tradicionais e das
parteiras que sdo incriminadas acusadas de ndo terem preparo para os cuidados especificos.

As mesmas casas de reza que sdo palco da disputa entre medicina tradicional e medicina
ocidental, sdo, da mesma forma, motivos de disputa entre as praticas religiosas ocidentais e as
praticas religiosas tradicionais. Na proxima secao estardo estabelecidas as formas de disputas e
as violéncias simbdlicas e as violéncias literais que ocorrem sob a influéncia direta e indireta
da igreja. A igreja-Estado, em seu carater punitivista, utiliza do uso ilegitimo da forca e dos

meios de coercao

5.2 A QUEIMA DAS CASAS DE REZA TRADICIONAIS E A SIMBOLOGIA DESTA
PRATICAS NOS CORPOS GUARANI E KAIOWA

Segundo o Relatorio de Intolerancia Religiosa da Kufiangue (2022), entre 0 ano de 2014
e 0 ano de 2022, as rezadeiras e rezadores dos Guarani e Kaiowa tiveram 17 casas de reza

gueimadas pela igreja em 12 territdrios diferentes. No ano de 2020, quando o conflito entre
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praticantes da religido tradicional e crentes pentecostais se intensifica, foi registrado um nimero
de 4 casas de reza queimadas por intermédio da igreja, 0 ano de 2021 registrou 5 casas de reza
queimada. Esse relatério produzido pelo Observatério Kufiangue Aty Guasu (OKA) registra 0s
incéndios criminosos até o0 més de fevereiro de 2022.

A méaxima "pastor tem conselho bom" foi escrita por Katya Vietta (2003) em um artigo
gue a autora narra a experiéncia das missdes evangelicas e das igrejas pentecostais nos tekoha
Guarani e Kaiowd. Vietta (2003) afirma que em suas pesquisas de campo pode perceber o
espaco cada vez mais reduzido ocupado pelos Nanderu, que além de chefe de parentela, sempre
foram referéncia religiosa e uma lideranca politica importante dentro dos tekoha. O Nanderu
teve seu papel politico substituido pela figura do capitéo e, atualmente, seu papel religioso tem
ocupado cada vez menos espaco, uma vez que estd no centro das disputas com as igrejas
presentes nos territorios indigenas (VIETTA, 2003).

Vietta (2003) narra as expectativas indigenas frente as possibilidades oferecidas pelas
missOes, em especial a Missdo Caiua, e em suas entrevistas compreende que os Guarani e
Kaiowa buscam na missdo a possibilidade de mudar de vida, numa perspectiva de futuro, as
pessoas procuram a "oportunidade de se civilizar, nas palavras da autora. Em algumas terras
indigenas percebe-se claramente a influéncia dos capitdes na chegada dos pentecostais. Na
Reserva Indigena de Caarapd, por exemplo, a primeira igreja a ser construida foi a Palavra de
Cristo para o Brasil, no ano de 1996, quando Silvio Paulo, se tornou capitdo na aldeia. O
primeiro pastor era branco, mas depois de alguns meses Silvio se tornou pastor e assumiu a
direcdo da igreja. Tempos depois, a igreja mudou de nome e passou a ser autbnoma, sendo
designada agora como Igreja Missionaria da Palavra (VIETTA, 2003).

Na reserva de Caarap0, a Deus € Amor esta presente igualmente desde o ano de 1996 e
foi levada por um missionario indigena da T de Dourados, esta é tida como a igreja mais rigida
entre as que estdo inseridas nos tekoha Guarani e Kaiowa. A Tl de Caarap0 conta ainda com
diversas outras igrejas independentes, entre elas, Igreja Pentecostal Indigena de Jesus, A
Congregacdo de Cristo para o Brasil e varias outras dissidéncias que acabam surgindo
informalmente nos territorios (VIETTA, 2003).

A Terra Indigena de Amambai possui ao menos 13 igrejas Deus € Amor. Quando estava
em trabalho de campo nesse tekoha conversei com algumas mulheres e me disseram que a igreja
Deus é Amor tem aproximadamente templos em funcionamento na reserva. Fazer o calculo
pessoalmente ndo foi possivel, uma vez que nem todas as igrejas dispdem de templos em

alvenaria, e muitas vezes o culto acontece nos quintais das casas dos pastores e missionarios.
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Em Amambai, por exemplo, vi varias igrejas que ndo tinham placas nem templos de alvenaria,
foram construidas apenas com o telhado, o pulpito e alguns bancos para os fiéis.

Como salienta Vietta (2003), a reza e canto dos Guarani e Kaiowa é criminalizada pela
igreja, além de os rezadores e rezadeiras serem acusados de promover o alcoolismo no contexto
do tekoha. Representantes das igrejas afirmam que as rezas e cantos sao feitas regadas a cachaca
e por isso a reza ndo tem mais nenhum servico para prestar aos Guarani e Kaiowa. Nas palavras
de Silvio Paulo "a igreja ensina tird do mal pro bem™ (VIETTA, 2003).

A forma com que a igreja desacredita e disputa poder com a religido tradicional se reflete
nos corpos das mulheres que praticam a reza tradicional. No periodo em que estive em pesquisa
de campo recebi um video que demonstra o que tem sido ser mulher e Nandesy em territorios
com a presenca muito forte de igrejas pentecostais. O primeiro video comega com uma senhora
de aparéncia idosa agachada apoiada nas pernas junto de dois jovens e cercada por homens por
4 homens, um desses homens veste trajes sociais, um indicativo claro de pertencer a igreja
pentecostal, outros dois vestem calca jeans e o terceiro veste bermuda. Todos 0os homens estdo
com pedacos de madeira na méo e ameacam em guarani a mulher e os dois jovens. A mulher e
0s jovens tentam sair, mas sdo pegos, amarrados e agredidos por varios outros homens que
aparecem e estdo igualmente vestidos em trajes sociais. Um dos jovens é imobilizado por 4
homens, um deles coloca o brago envolto ao pescogo do jovem e o imobiliza no chdo. A mulher,
uma senhora, acusada de bruxaria € vista ao fundo do video sendo segurada por trés homens a
amarrada numa corda. A mulher chora muito e grita, aparentemente, clamando por socorro.
Todas as trés vitimas sofreram agressfes pesadas nesse video. A imagem da mulher sendo
agredida, amarrada e imobilizada remete a caca as bruxas promovida pela igreja catdlica entre
0 século XII1 e o século XVI.

Os corpos femininos ocupam o lugar de rés quando se trata da relacdo com a igreja, seus
corpos estdo vulnerdveis aos mais diversos tipos de agressdo fisica. Um dos castigos
psicologicos aplicados nos rezadores e rezadeiras Guarani e Kaiowa é o ateamento de fogo suas
Oga Pysy (Casa de Reza), como forma de tortura, como forma de ameacga e como uma maneira
de impedir a pratica da reza e do canto de qualquer maneira. As imagens das casas de reza em
chamas remetem as historias de caca as bruxas narradas nos livros de histéria, ndo fazer essa
analogia torna-se impossivel diante do que os fatos representam. Na foto abaixo, uma Ogéa Pysy

em chamas apds acOes de conservadores religiosos:
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Figura 4 - Oga Pysy incendiada no Tekoha Guapo'y

Fonte: OKA (2022).

Ha um processo corrente de fomentacdo da etnofobia religiosa entre as igrejas
pentecostais nos tekoha Guarani e Kaiowa. Tal movimento configura-se pelas ameacas,
sufocamento do espaco religioso tradicional, violéncia fisica contra mulheres e homens,
rezadores ou ndo que frequentam a religido tradicional, além da tentativa de extirpar qualquer
relacionamento dos povos indigenas com suas crencas, cantos e rezas tradicionais no ambito
dos tekoha.

A copresenca do dominio, exploracéo e conflito ocorre como plano de poder da igreja
para dizimar as crengas tradicionais, tais elementos presentes e discutidos pela ética da
colonialidade de poder, conforme Anibal Quijano (2002), se mostram presentes no ambito
religioso pentecostal. A logica do dominio, pensado através da perspectiva religiosa e a luz da
colonialidade do poder, é exercida através das praticas limitantes que a igreja impde aqueles
gue se tornam membros. Assim, crentes pentecostais séo impedidos de utilizar as vestimentas
que queres, e no caso das mulheres os critérios sdo ainda mais exigentes; ndo podem estabelecer
relacGes estreitas com pessoas de fora do convivio religioso; ndo podem ter acesso as praticas
de reza, canto e cura tradicionais; ndo podem se envolver com rezadores e rezadeiras
tradicionais; estdo submetidos ao pagamento do dizimo, embora grande dos parte dos crentes
sobreviva apenas com auxilios concedidos pelo Estado. Podemos analisar o dominio igualmente
sob a Gtica da caridade religiosa, que torna individuos financeiramente carentes em dependentes
da benevoléncia religiosa que preenche espacos deixados pelo Estado como educacao, saude de
qualidade, fornecimento de mantimentos e fornecimento de vestuarios.

O contexto da exploragdo ocorre com 0s proveitos que a igreja retira das relagdes com

os indigenas. Ocorre a obrigacdo do pagamento do dizimo e o constrangimento social daquele
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que ndo o faz, o dizimo é um dos pré-requisitos para frequentar a igreja. A igreja, através da
colonialidade do ser (MALDONADO-TORRES, 2007), explora a inocéncia e a necessidade
daquele individuo ou familia que buscam através das inter-relages permeadas medo do inferno,
estabelecimento da crenca de que a religido tradicional te torna vulneravel a satands e em
especial uma crenca na mudanca de vida e na transitoriedade da condicdo de pessoa indigena.
A Cantora, reconhecida cantora Kaiowa, narrou em uma conversa a forma com que a igreja
manipula a crenca de seus fi€is, segundo ela, alguns pastores usam de ma fé para vender objetos
sagrados aos fiéis, ficticiamente abencoados por Deus, e que teoricamente contribuird na
salvacgdo dos crentes.

A condicdo do conflito exercido para manutencdo do poder da igreja afeta diretamente
as mulheres e seus corpos vulneraveis, mas, da mesma forma, atua na emasculacdo dos corpos
masculinos como nos ensina Rita Segato (2012) com a no¢éo da colonialidade de género. A
violéncia praticada pela igreja atinge os homens de maneira diferente que alcanga as mulheres,
muitas vezes essas violéncias permanecem no discurso e no ato da simbologia, ao invés de partir
para as vias de fato como ocorre com as mulheres. Entre os homens, torna-se comum a queima
das casas de reza, assim como nas mulheres, mas ha uma ressignificacdo de seus papéis na
comunidade.

Tal ressignificacdo passa pela questdo da autoridade. Os Nanderu ocupam no sistema
tradicional Guarani e Kaiowa a posicao de lideres politicos e religiosos com grande influéncia
sobre a comunidade em que fazem parte. O rezador é declarado pela igreja como praticante de
bruxaria e feiticaria, como consequéncia perde seu espaco de credibilidade entre os moradores
do tekoha. O processo de emasculagdo que Rita Segato (2012) discute demonstra exatamente
como os homens podem sdo emasculados frente ao poder dos brancos, neste caso, representado
pelo dominio da religido branca nas esferas do tekoha.

Nas palavras de Rita Segato (2012, pp. 118) "o discurso colonial carrega um hiato
hierarquico abissal”, isso quer dizer que ha uma falsa premissa na retérica de igualdade
promulgada pela igreja. Ndo ha igualdade de todos em relacdo aos céus, nem em relacéo ao
sistema de poder organizado nas reservas indigenas, o que existe é um totalitarismo da esfera
publica sustentado e aprofundado pela religido que age como um ente colonizador. Sob a Otica
de Segato (2012), pode-se dizer que é a esfera publica do tekoha quem alimenta e aprofunda
esse processo colonizador da igreja, seja sob o angulo da caridade, ou a partir das violéncias
perpetradas e perpetuadas baseadas nas instrugdes religiosas.

Nandy (1988) descreve as acdes da igreja a partir de seu amplo trabalho no contexto

ideoldgico. Essas a¢bes sdo chamadas aqui de carater disciplinar do patriarcado religioso. Tal
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argumento se insere na discussao que Nandy (2018) pensa a centralidade dessas religides para
a acdo do Estado, uma vez que sdo movidas pelas ideologias que estdo alinhadas a chegada da
globalizacdo, definida por Segato (2018) como uma forma de tornar a sociedade algo
homogéneo ao suprimir as diversas identidades presentes no Estado.

Esse caréater disciplinar caracteriza-se por suas a¢des punitivistas, tipicas do Estado, mas
praticadas pela igreja. Um exemplo, seria um video que circulou nas redes sociais e € descrito

abaixo:

Uma crianca chora muito alto ao fundo, nas imagens aparece um homem, da etnia
Kaiowa, vestido com camisa social branca, calca social azul marinho e sapato social
preto. Ele estd no que parece ser a sala de uma casa de alvenaria. Em pé,
aparentemente muito nervoso, empurra no que parece um sofa, uma mulher que esta
vestida com uma blusa de escura de manga comprida, saia na altura do joelho e
sapato fechado baixo na cor laranja. O homem fala em Guarani, com aparente
impassividade, a mulher se levanta do sofa, ainda sem estar completamente em pé, o
homem ergue a m&o em direcdo ao seu pescogo e a empurra com muita forca e
violéncia, fazendo com que ela caia novamente no sofa. A crianga continua chorando
alto ao fundo. A mulher se senta novamente e tenta se defender das méos do marido
as empurrando com as proprias méos. A mulher ent&o se levanta, diz algo em guarani
e entra para outro comodo da casa. Aparentemente, a mesma crianga que esta
chorando muito alto € quem grava o video. Entre as redes sociais 0 homem foi
descrito como um pastor evangélico pentecostal (WHATSAPP, 2022)

Assim como em todas as agressdes narradas nesta pesquisa, o video descrito demonstra
que a violéncia também faz parte da ideologia propagada pela igreja. Sua execu¢do atua como
um agente "transformador™, entre aspas mesmo, pois quem nao se coloca enquanto um seguidor,
disposto a participar de uma cruzada em direcdo & homogenia social, encontra no carater
disciplinador do patriarcado religioso um mecanismo de coagdo poderoso para fortalecer a
doutrina religiosa. Nesse sentido, a igreja-Estado se comporta como mantenedora de politicas
publicas criadas em troca da conversdo religiosa e, a0 mesmo tempo, legitimando a violéncia

praticada por seus membros em nome de uma doutrina¢do necessaria para um caminho cristéo.

5.3 A MARGINALIZACAO DO POVO GUARANI E KAIOWA

A categoria denominada marginalidade explicitada por Quijano (1977) demonstra como
grupos sociais, coletivos, se encontram em condi¢do de marginalidade, gozando de situacGes
limitadas de cidadania com parte de seus direitos civis, politicos, econbmicos e sociais
restringidos. A marginalizacdo social dos Guarani e Kaiowa inicia-se no processo de

confinamento desses povos em reservas indigenas delimitadas, impossibilitando-os da escolha
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de permanecer nos territorios tradicionais. Os Guarani e Kaiowa enquanto um coletivo, uma
comunidade, foram impedidos de participar ativamente das decisdes a respeito de seus proprios
tekoha.

O impedimento que se desvelou no processo de confinamento contribui ainda mais para
0 processo de marginalizacdo desse povo, uma vez que, simbolicamente, mas ndo apenas, a
delimitacéo do espaco geografico desse povo em reservas diz muito a respeito da necessidade
e separd-los de uma nova populacdo, os colonos. Esses processos contribuiram para a
desintegracdo interna dos Guarani e Kaiowa, como demonstra a histdria, em que parentelas
inteiras foram dissolvidas nos processos de confinamento denominados por Brand (1997).

O processo de desintegracdo interna da comunidade Guarani e Kaiowa, bem como as
fragmentacdes sociais fomentam a desigualdade social vivida por esse povo e acarretaram na
pobreza extrema em que boa parte dos Guarani e Kaiowa vivem até os dias atuais. Os Guarani
e Kaiowa perderam com o confinamento os seus territorios sagrados, seus espacos de caga que
foram transformados em fazendas para o plantio de milho e soja, seus rios de pesca que
forneciam peixes agora estdo poluidos por agrotoxicos usados nas plantacdes.

A marginalidade social vivida por esse povo se transfere para um contexto de
inseguranca alimentar. Em um estudo da Organizacdo pelo Direito Humano a Alimentacéo e
Nutricdo Seguras (FIAN) de 2016, foram mapeados os niveis de seguranca alimentar dos
Guarani e Kaiowa em Mato Grosso do Sul, os resultados ndo surpreendem, mas chocam: 0%
dos Guarani e Kaiowa estdo inseridos num contexto de seguranga alimentar; 13.3% estdo em
niveis de inseguranca alimentar leve; 58,7% estdo situados no nivel de inseguranca alimentar
moderada; 28% estdo em situacdo de inseguranca alimentar grave. A amostra em questdo
pesquisou um total de 75 domicilios em que criangas e jovens também integravam os residentes
(FIAN, 2016).

Aponto os dados acima, retirados da Gltima pesquisa sobre seguranca alimentar feita
entre os Guarani e Kaiowa, para demonstrar em niimeros a que ponto se encontra o grau de
marginalizacdo desses povos. Fundamentando a partir de Quijano (1977), as diversas barreiras
sociais existentes entre os individuos ou coletivos, sendo elas étnicas e econémicas e que ndo
contribuem para uma participacdo ativa desses grupos marginalizados na esfera social a qual
pertencem, nesse caso a esfera social brasileira.

A igreja evangelica chega exatamente nesse momento de direcionamento para a
marginalizacdo que o Estado brasileiro exercia sobre os Guarani e Kaiowa, 0 momento de
confinamento e, a partir dos ideais do Estado e de suas institui¢des, de transi¢do para uma vida

tida como "civilizada". A marginalidade imposta pela nova estrutura social que se formava no
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contexto Guarani e Kaiow4, facilitou a atuacdo da igreja evangélica entre eles. O Estado, em
seus atos de omissao, ndo garantiu empregos, alimentos, satde e educacéo, entdo a igreja vem
em forma de missdo com intuito de ocupar o espago em que o Estado se mantém omisso.

Ha um exemplo da pesquisa de campo que sempre lembro quando recorro ao termo
marginalizacdo para designar o tratamento do Estado em relacdo aos Guarani e Kaiowa.
Durante minha estadia em um tekoha Guarani e Kaiowa presenciei uma cena um tanto grotesca
de uma missionaria com sua filha. Eu estava nas dependéncias da missdo, escrevendo em meu
caderno de campo quando a filha de 3 anos da missionaria e do missionario, um casal interracial,
saiu do quarto deles em dire¢éo ao saldo que eu estava com um pacote de biscoito recheado nas
mé&os. A mée, uma mulher branca, alta, cisgénero, graduada e missionaria, imediatamente veio
atras da menina repreendendo-a e impedindo que saisse com o pacote de biscoito. A mée disse
de maneira muito objetiva que ndo queria que a menina saisse dali com aquele pacote de
biscoitos nas méos para néo ter que dividir com as outras criangas do tekoha. Afinal, aquele era
um biscoito mais caro e a menina deveria comé-lo sozinha. O missionario ouviu e saiu do quarto
que eles ocupavam para entender o que estava acontecendo, ele, um homem negro, cisgénero,
missionario ha anos, ficou visivelmente constrangido quando viu que eu havia assistido todo o
conflito, e num rompante de consciéncia repreendeu a méde que estava ensinando a filha a ser
egoista.

Talvez analisando superficialmente, essa seja mais uma histéria de uma mae que deseja
que o melhor seja sempre para sua filha. Contudo, ao pensar criticamente sobre o assunto,
entendi que a marginalizacdo promovida pelo Estado que ganha forca com a chegada da
Companhia Matte Laranjeiras, ainda tem lugar cativo no imaginério da branquitude que
frequenta o tekoha. Para essa mée, ndo ha semelhancas entre a filha e as outras criancgas que
possibilitam a divisdo de um alimento mais caro. A acdo me faz pensar nos ensinamentos
biblicos que determinam "os homens como a imagem e semelhanca de Deus" (Génesis, 1: 26-
28), mas quando se trata de indigenas ndo ha muitas semelhancas possiveis, pelo menos néo
enquanto ndo transitam para a condicéo “civilizados".

Foram muito comuns as narrativas a respeito dos jovens em idade escolar que
abandonam a escola por terem que estudar em uma escola dos karai (ndo indigena). Os
adolescentes me contaram que chegam na escola sem falar muito bem o portugués e como nao
tem professores indigenas nessas escolas eles ndo conseguem acompanhar bem as aulas e
aprender o conteudo que é dado. Para chegar a escola publica mais proxima ao tekoha Guyra
Roka, por exemplo, os alunos precisam utilizar o transporte publico cedido pela prefeitura da

cidade de Caarap0. Nos dias de chuva, 0 motorista se recusa a levar os jovens até a entrada do
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tekoha, eles séo deixados ao relento, numa distancia de aproximadamente cinco quildmetros de
casa. Muitos jovens desistem de estudar quando o ensino fundamental e médio nédo é oferecido
no tekoha. Existe a vergonha por ndo estarem inseridos no contexto cultural karai, ha um forte
estigma em relacdo a cultura, o que complementa o processo de marginalizacéo.

Em sua relagdo com os povos indigenas, 0s membros da igreja podem ser considerados
uma elite social, tanto os de origem indigena, quanto os de origem karai. Seria interessante
pensar em uma pirdmide, a base, composta por aqueles que seguem a religido tradicional e séo
marginalizados por suas escolhas; acima da base, os crentes membros das igrejas evangélicas;
numa terceira parte, de cima para baixo, 0s pastores e missionarios indigenas; no topo da
piramide os pastores e missionarios karai.

Essa elite social que ocupa o topo da piramide, €, igualmente, o grupo dominante, que
pertence a sociedade dominante. Assim, a marginalidade indigena, que foi fundamentada no
periodo colonial e ganhou forga entre os Guarani e Kaiowa durante o periodo de confinamento,
ganha énfase com a atuacdo da igreja e a separacdo concreta entre crentes e ndo crentes. Esse
outro processo de marginalizacao, se potencializa como uma acao da igreja, baseada na omissao
do Estado, que busca desvalorizar e criminalizar a cultura espiritual tradicional. Tudo isso,
amparado na crenca universalista de construcdo de uma sociedade nacional homogénea a partir

da religi&o.

5.4 AS POLITICAS NEOCONSERVADORAS, SEUS AGENTES E REFLEXOS ENTRE
OS GUARANI E KAIOWA

O neoconservadorismo tem ganhado estudos aprofundados na Ciéncia Politica que
determinam sua particularidade Frankenstein, como descrita por Wendy Brown (2006). Entre
tekoha Guarani e Kaiowa no Mato Grosso do Sul, talvez seja ainda mais confuso descrevé-lo,
mas essa caracterizacdo ndo pode ser feita desalinhada com sua conexdo direta ao plantio da
soja naquela regido. Brand (2004) descreve que o plantio comeca a se intensificar a partir da
década de 1970, assim como as novas formas de mecanizacao agricola que passam a abastecer
a regido naquele momento. Outro marco da década de 1970 foi a substituicdo da méao-de-obra
Guarani e Kaiowa pela automatizacdo das maquinas do campo.

Segundo o relatério do Repérter Brasil (2012), Mato Grosso do Sul destaca-se como o
estado brasileiro com o maior nimero de casos de violéncia e de conflitos que envolve a disputa

de terras entre povos indigenas e produtores rurais. Além disso, aquele estado configura uma
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das principais fronteiras agricolas do pais, com grande producdo de milho, soja e cana-de-
acucar. A producao desses commodities tem gerado diversos conflitos nos tekoha Guarani e
Kaiowa, uma vez que o arrendamento de terras para producgdo agricola em terras indigenas tem
se tornado comum, opondo diversas liderancas, de um lado quem apoia a iniciativa, de outro
guem coloca-se contrério.

O Ministério Publico Federal (MPF), por exemplo, se coloca contra a pratica,
destacando seu caréter irregular e de prejuizos socioambientais inestimaveis. Contudo, ainda é
uma cena comum caminhar pelo tekoha e se deparar com pequenas plantacdes de soja que
correspondem a areas arrendadas para grandes latifundiarios produtores do grdo. As
justificativas sdo amplas, mas sem duvida a fome e a auséncia plena do Estado estdo entre as
alegacdes de quem arrendou parte de sua roga para producéo de soja.

O MPF compreende que a producéo de qualquer tipo de commodity em terras indigenas
por ndo-indigenas ou em areas que sdo reivindicadas por esses povos, fere a Convencédo 169 da
OIT, mais especificamente seu artigo 14 (REPORTER BRASIL, 2012). Contudo, durante a X
Kufangue Aty Guasu Guarani e Kaiowa (Grande Assembleia de Mulheres), muito foi discutido
sobre as ameacas sofridas pelas Nandesy e pelos Nanderu, em muito depoimentos as rezadeiras
sempre denunciavam que as ameacgas contra suas praticas de reza tradicionais estavam
vinculadas a pastores pentecostais, € muitas vezes esses pastores estavam envolvidos com o
arrendamento de rocgas dos tekoha para o plantio de soja.

Muitos pastores e missionarios sdo acusados de estabelecer a ponte entre produtores
rurais e indigenas. A X Kufiangue também se tornou um espaco de audiéncia publica para
denuncias a respeito da violéncia contra quem pratica a religido tradicional, em especial as
mulheres que sofrem as violéncias mais diretas. Como os membros da igreja sabem o
posicionamento enfaticos das rezadeiras quanto ao plantio de soja e utilizacdo de venenos nos
tekoha, incitam ainda mais que pessoas que querem arrendar suas rogas pratiquem violéncias
contra as casas de reza, contra as rezadeiras e 0s rezadores.

Parte das denuncias e, inclusive, os relatorios da Kufiangue Aty Guasu (2022) apontam
os lideres religiosos da igreja Deus € Amor como responsaveis constantes das tentativas de
feminicidio e homicidio das Nandesy e Nanderu. A X Assembleia de Mulheres Guarani e
Kaiowa ocorreu na Terra Indigenas de Nanderu Marangatu, localizada no municipio de Anténio
Jodo, Mato Grosso do Sul, 0 mesmo tekoha conta com uma casa de reza conduzida por dona
Fausta, no inicio da construcdo da Oga Pysy. Dona Fausta foi ameacgada pela mulher que se diz
proprietéaria da terra em litigio e que, sendo evangélica, acusou a dona Fausta de bruxaria e

ameacou organizar um motim contra sua reza e contra sua Oga Pysy.
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No tekoha Campestre, parte da Terra Indigena Nanderu Marangatu, dois homens, um
deles capitdo, torturaram e ameacgaram uma senhora de 60 anos e sua filha de 13 anos. Segundo
0 Ministério Publico Federal (2022), as vitimas foram expostas a constrangimentos publicos,
que ocorrem no interior da escola do tekoha, além de terem sido gravemente feridas e
ameacadas. Com o intuito de justificar a acdo, um dos homens narrou que estaria passando por
um periodo de doencas e que em sonho lhe foi revelado que o motivo da doenca seria macumba
feita pela ancié de 60 anos. Nas agress@es, as mulheres foram colocadas de cdcoras e tiveram
seus cabelos cortados, entre as ameacas estava a adverténcia que caso alguém morresse na
familia dos dois homens, elas seriam queimadas na fogueira como bruxas.

O Relatorio: Violéncia Contra os Povos Indigenas no Brasil publicado desde 1996 pelo
Conselho Indigenista Missionario (CIMI) (CIMI, 2021), denuncia o arrendamento de terras
indigenas para plantio de soja e milho transgénico, principalmente, na Reserva Indigena de
Dourados. No Relatério (CIMI, 2021) denuncia-se a "chuva de agrotoxico™ da qual os
moradores da area se queixam. Nos periodos de plantio, avides passam pulverizando as
plantacdes. As contaminacdes ocorrem, igualmente, nas nascentes dos rios que abastecem os
Tekoha Borordé e Jaguapiru.

Em visita a terra indigena Tey' kue na cidade de Caarap6, Mato Grosso do Sul, por
diversas vezes fui ao encontro de uma forte lideranca da regido. As conversas estavam sempre
relacionadas ao arrendamento de terras para o plantio de soja e milho transgénicos. A lideranca
em questdo era contra a pratica, dizia que ela atrapalha o processo de reconhecimento e
demarcacdo das terras indigenas, contudo, na Gltima ida a Tey" kue, antes de finalizar o trabalho
de campo, vi que a lideranga cedeu a pressao dos ruralistas da regido e dos proprios membros
da Reserva e comecou a plantar soja transgénica em sua roca. A explicacdo foi muito simples
e perpassa pela emasculacdo do homem indigena promovida pelo Estado: A lideranca, um
homem que aparentava ter 40 anos e um fogo domeéstico consideravelmente grande, colhia macé
no estado de Santa Catarina durante a época de colheita. Na plantacdo, sem nenhum direito
trabalhista garantido, se machucou e ficou impossibilitado de trabalhar. O Estado, por sua vez,
foi omisso, ndo entregando beneficios, cestas basicas suficientes e atendimento médico, sem ter
como ganhar dinheiro e sustentar seu fogo doméstico e o bebé que havia acabado de adotar e
que lhe exigia latas de formula com um valor acima do que poderia pagar, a lideranca precisou
sucumbir & pressao dos ruralistas e de outros membros da aldeia, em sua maioria evangelicos,
que apoiavam o plantio da soja na Reserva de Caarapo0.

A FUNAI em seu Planejamento Estratégico 2020-2023 ndo possui nenhum tipo de meta

relacionada a identificacdo, delimitacdo, demarcacdo e homologacdo de Terras Indigenas.
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Contudo, o plano de desmantelamento da politica indigenista seguido pela gestdo Bolsonaro
buscou implantar um projeto de “etnodesenvolvimento™ que contemplaria 240 mil indigenas. A
chamada "nova FUNAI" estaria orientada a promover atividades econdmico-produtivas nas
Terras Indigenas, com intuito de gerar renda ao patrimonio cultural existente. Segundo o
Relatorio, a FUNAI estaria promovendo o arrendamento encoberto de Terras Indigenas para
exploradores privados, o que na legislacdo brasileira é proibido (CIMI, 2021).

O neoconservadorismo na conjuntura dos Guarani e Kaiowa intersecciona a soja, grupos
evangélicos, violéncia e a Igreja-Estado. A religido se torna uma premissa politica a ser seguida,
mas entre as premissas religiosas constam uma crenga monoteista direcionada a um deus que
permite a puni¢do como forma de conversdo; o plantio da soja ou milho e a fé como maneira
de sair da condicéo de indigena, ou seja, a logica positivista pensada no nascimento da republica
e do SPI permanece como convicg¢do entre 0s ensinamentos da igreja. Como consequéncia,
ascende um novo sujeito politico entre os Guarani e Kaiowa, sendo ele o homem indigena
neoconservador, que apoia setores agricolas, que historicamente se colocam contra 0s povos
indigenas, e que tém a violéncia fisica, moral, psicoldgica e patrimonial como meio de chegar
a um objetivo. Outra representacdo da cultura politica neoconservadora entre os Guarani e
Kaiowa seria 0 apelo a individualidade, ou a coletividade limitada aos sistemas religiosos
pentecostais. Como apresentado em péginas anteriores, 0s crentes sao fortemente incentivados
a estabelecer relacdes apenas entre si, excluindo quem ndo esteja dentro dos costumes
evangélicos pentecostais.

Esse neoconservadorismo entre os Guarani e Kaiowda, com forte apelo as pautas
religiosas, atribui a oracdo crente a Unica possibilidade de recuperacéo das terras, homologacéo,
demarcacdo e delimitacdo. Em decorréncia, quem frequenta a igreja € desencorajado e as vezes
proibido de participar de reunides e de atos a favor de demarcagdes. A racionalidade politica
forma-se entdo pela construcdo de uma familia distante da coletividade e pela recuperacéo de

terras a partir da oracao cristd pentecostal.

5.5 A COLONIALIDADE DA FE ENTRE AS MULHERES GUARANI E KAIOWA

A colonialidade da fé transcende o imaginario racional, pois a fé constitui elemento
central da religido para estabelecer um novo parametro de colonialidade. A estrutura colonial
debatida por Quijano (1992; 2002; 2005) ganha reforgo na religi&o tradicional e pentecostal e

em suas praticas positivistas; primeiramente, nos processos de dispersao e confinamento dos
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Guarani e Kaiowa em reservas e, posteriormente, em razao da auséncia do Estado e de politicas
publicas, tudo isso impulsionou um sem-numero de transformacBes sociais no seio dessa
populagéo (VIETTA; BRAND, 2004).

O Nanderu, como primeira referéncia politica e religiosa tem sua funcdo remodelada,
sobretudo apds a implementacéo da figura do capitdo pelo SP1. Com efeito, transforma-se numa
figura secundaria entre os indigenas (VIETTA; BRAND, 2004) e segue perdendo sua
importancia conforme as igrejas adquirem estabilidade entre os moradores dos tekoha. O
capitdo, por sua vez, ganha grande enfoque na defesa da igreja e contra as praticas espirituais
tradicionais dos Guarani e Kaiowa.

Os capitaes tém sido descritos por rezadores e rezadeiras como uma figura controversa
no tekoha. Em tese, sua atuagdo seria politica, com intuito da resolucéo de eventuais conflitos.
Na pratica, foi incorporado ao seu trabalho a defesa das igrejas pentecostais. Muitos capitdes
nos tekoha sdo pentecostais ou possuem afinidades pentecostais, sua atuagdo consiste em gerar
medo entre rezadores e rezadeiras e contribuir para a violéncia que elas vivem. Dona Lucia
Kufia Ytoty, uma Nandesy muito amada na Reserva Indigena de Amambai denunciou a
violéncia de um pastor da Missdo Caiua, que juntamente a uma milicia formada na Reserva e
com apoio e participacdo do capitdo ameacavam sua vida e sua Oga Pysy constantemente
(CIMI, 2021).

Kufa Yvoty tem denunciado o racismo institucional e a intolerancia religiosa na Reserva
de Amambai. Faz parte do trabalho de rezadeira cultivar em suas rogas as ervas utilizadas em
tratamentos medicinais, enquanto na casa de reza sdo feitas as rezas e cantos de cura. Kufia
Yvoty sofre perseguicdes de pessoas evangélicas e inclusive de familiares evangélicos por
desempenhar o papel de rezadeira e parteira em sua comunidade. Ela narra que em 2008 parou
de frequentar a igreja evangélica, pois esta ndo aceitava suas praticas religiosas tradicionais.

Dona Lulu, como € conhecida, sofre com agressdes verbais e com empenhos diarios da
igreja e da milicia do capitdo para impedir que ela atue enquanto Nandesy. O dia 08 de agosto
de 2021 foi marcado por uma tentativa do capitdo, de sua milicia e dos lideres evangelicos de
tentar queimar a casa de reza, eles acusavam-na de bruxaria e feiticaria junto com as outras
rezadeiras da Reserva de Amambai. No momento em que sofreu o ataque Kufia Yvoty estava
cantando e fazendo sua reza, ela foi interrompida por um capitdo e por seu cunhado que
prometeram retornar com mais pessoas para obriga-la a parar sua reza. Dona Lulu pediu ajuda
por WhatsApp e conseguiu mobilizar as pessoas para evitar o agravamento da situagéo (CIMI,
2021). As ameagas persistiram em no X Kufiangue Aty Guasu dona Lulu voltou a denunciar as

ameacas que continua sofrendo do capitdo, da milicia e da igreja.
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Outro caso emblematico refere-se a uma jovem cujo nome de batismo remetia a uma
personagem da mitologia hebraica que consta no Talmud, conhecida como a primeira mulher
de Adédo. A personagem mitica ndo aceitou a submissdo quando no ato sexual Ad&o tentou se
sobrepor a ela se deitando por cima de seu corpo. Ela, indignada, deixou o paraiso e passou a
ser relacionada as forcas demoniacas. A jovem em questdo se converteu, tornando-se crente, e
seu nome foi imediatamente mudado pelo pastor para que ela ndo estivesse mais associada a
uma mulher demoniaca.

Paulina foi uma das primeiras jovens que conheci no Tekoha Nanderu Marangatu.
Estava indo ao corrego tomar banho e, com medo de morrer afogada, solicitei sua ajuda, pois
estava sentada em frente a minha barraca de acampamento na X Kufiangue Aty Guasu. Quando
voltdvamos do cdrrego, ela me contou que estava muito triste pois o irmdo que tinha
aproximadamente 2 anos havia falecido. A vida da jovem foi cercada por intempéries, uma
agressao sexual muito violenta por parte do padrasto.

A jovem cresceu em um lar disfuncional na Reserva Indigena de Dourados. A mée foi
alcoolatra durante toda a sua vida e juventude, exceto por um periodo curto do tempo em que
esteve na igreja pentecostal. Nesse periodo, a vida melhorou, mas a mae se envolveu com um
homem, saiu da igreja e voltou a beber. Quando estava sob efeito de alcool, ndo percebia os
assédios do marido para com a filha. Ap6s o grave episédio de violéncia sexual que sofreu,
Paulina foi abrigada por mulheres Guarani e Kaiowa que lutam contra a violéncia de género e
0 padrasto foi preso.

Ela voltou a sua casa para viver com a méde e num episédio em que havia saido com
outros jovens para perambular pela Reserva durante a noite avistou um homem vindo em sua
direcdo e se transformando numa enorme cobra, nenhum dos outros jovens viu, iSso era um
indicio muito claro, alguém havia feito feitico para ela. A imagem vista pela jovem tem uma
representacdo simbolica entre os Guarani e Kaiowd, anguery € o nome desse fenémeno. Os
anguery sao espiritos ruins. Segundo Moretti (2022) esses espiritos podem ser provenientes da
alma anima ou teldrica do corpo, eles se expressam na sombra da pessoa que néo faz a passagem
correta apds a morte, por meio dos rituais funebres. Pereira (2016) também explica que o
anguery costuma vagar por onde a pessoa transitava em vida, seu intuito é assustar as pessoas,
e acredita-se que quando ele aparece para alguém a pessoa esta sendo vitima de feitico.

Apds ver 0 anguery, a jovem decidiu que seria 0 momento de procurar a igreja e passar
a frequentar cotidianamente. Foi batizada e passou a ser membra da igreja pentecostal. O pastor
a convenceu de que ndo seria possivel se livrar do feitico sem que ela se batizasse e seguisse

fielmente os dogmas estabelecidos pela igreja. Paulina falou sobre uma coisa que me chamou
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atencdo: "levantar campanha". Seria basicamente fazer jejuns e ora¢Ges constantes em beneficio
de alguma coisa. Levanta-se campanha para familia, para emprego, para saude. Ela explica que
levantar campanha "seria fazer uma promessa pra Deus". E que levantando campanha seus
anseios e desejos serdo atendidos. Também levantou campanha para nédo ser castigada pelas
coisas ruins que aconteceram com ela (o estupro). A igreja ensina a estancar a falta do Estado
e politicas indigenistas efetivas com oracao.

A fé, muitas vezes, é utilizada como mecanismo para a manutencdo da colonialidade.
Suas possibilidades desintificantes da alteridade indigena (SEGATO, 2007b) produzem a falsa
possibilidade do ser indigena como algo passageiro e mutavel. A igreja, nesse sentido, ocupa o
espaco de uma republica asfixiada e asfixiante que busca assimilar as alteridades num contexto
dominante (SEGATO, 2007b). A estas sdo incorporadas uma nova fé e novas condutas sociais.
A violéncia com que as questdes sdo tratadas configuram uma nova forma de subordinacao por
meio da ideologia e do controle social. As novas praticas justificam a violéncia de quem néo as
empreende, sd0 novas imagens, novos conceitos e novos significados que legitimam a violéncia
nOS COrpos que sdo contrarios as mudancas.

A interseccdo (AKOTIRENE, 2019) entre a colonialidade de género e a colonialidade
da fé torna-se fundamental para o controle do subjetivo e do intersubjetivo, mas também dos
binarismos coloniais reforgados pela igreja. As novas crengas tém como objetivo destituir as
crengas passadas, justificando estas a partir de novas percep¢des de pecado e de salvagdo
instituidas por uma crenga universalista ancorada no cristianismo. A colonialidade da fé
emascula os corpos dos rezadores, retirando deles o poder politico e religioso exercido ha
séculos em suas tradicdes, e domina os corpos femininos das rezadeiras, configurando seu papel
social e subjugando seus corpos ao pertencimento do outro masculino representado pelos
iddlatras religiosos.

Como consequéncia, a colonialidade da fe estabelece um vinculo estreito com a
geocultura da religido, que determina uma Unica forma de religido e uma Unica forma de fé: a
crista. A pauta da geocultura da religido consiste em universalizar a crenca religiosa a partir do
cristianismo, como Unica e possivel fé e religido. As outras possibilidades sofrem da
marginalizacdo cultural, impossibilitando as alteridades de serem parte de qualquer crenga
espiritual que ndo seja a crenca dominante.

No topico seguinte serdo apresentados os efeitos da colonialidade da fé sobre os Pactos,
Convencoes e Declaragdes de direitos humanos amplamente descumpridos e violados por um

Estado que se ausenta da protecéo da vida nos tekoha Guarani e Kaiow4, e uma igreja punitiva
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que assume o papel de Estado tanto nas esferas punitivas, quanto nas esferas destinadas a

producdo de politicas publicas que beneficiem aqueles que seguem seus preceitos fundamentais.

5.6 INTERPRETACOES SOBRE A VIOLACAO DOS DIREITOS HUMANOS
INTERNACIONAIS A PARTIR DO ESTUDO DA ATUAGCAO DA IGREJA
EVANGELICA NOS TEKOHA GUARANI E KAIOWA

A presente se¢do tem como objetivo analisar os documentos internacionais examinados
no capitulo anterior sob a ética dos direitos humanos dos povos indigenas. Sera necessario, para
tanto, referenciar a Constituicdo Federal de 1988 para a elucidagéo das garantias fundamentais
as quais o Brasil, enquanto pais livre e democréatico, concede a seus cidaddos em termos
individuais e coletivos.

No que diz respeito as garantias fundamentais, protegidas em todos os documentos
internacionais apresentados, o art. 1° garante ao coletivo e ao individuo o direito de usufruir de
maneira plena das garantias fundamentais que o Estado e o sistema internacional Ihe devem
conceder. A Constituicdo Federal (1988) brasileira em seu Capitulo I, Dos Direitos e Deveres
Individuais e Coletivos, determina a protecdo de mulheres e homens de maneira igual, o direito
de ndo ser submetido a tortura e nem ao tratamento desumano ou degradante, além da liberdade
de consciéncia e de crenga, uma vez que permite que cultos religiosos sejam exercidos
livremente, além de terem a protecdo dos locais de culto e de liturgias garantidos por lei.

Acima foram destacadas as contribui¢des dos incisos I, 111 e V11 da Constituicdo (1988)
e que se encontram violados no &mbito dos tekoha Guarani e Kaiowa sob a influéncia das igrejas
evangélicas. No contexto dessa violacdo podemos descrever as casas de reza, 0 impedimento
do exercicio de praticas religiosas tradicionais que estdo sob a ameaga de membros e pastores
reconhecidos pela igreja. A queima das casas de reza, ao todo 17 oga pysy foram gqueimadas
sob justificativa de préatica de bruxaria e feiticos entre os anos de 2014 e 2021 (OKA, 2022).

Em um relatorio completo sobre a intoler&ncia religiosa nos tekoha Guarani e Kaiowa
0 Observatério Kufiangue Aty Guasu (2022) contabiliza as perdas e denuncia as praticas de
incleméncia quando se trata das relagcBes entre igrejas ocidentais e praticantes da reza
tradicional. A justificativa da queima consiste na defesa de uma guerra espiritual declarada pela

igreja evangelica e instigada entre seus fiéis, que sdo proibidos de viver os costumes e
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frequentar os espacgos tradicionais que estejam vinculados as préaticas espirituais tradicionais.
Além disso, as agressdes fisicas inscritas nos corpos das mulheres, bem como as ameacas que
desencadeiam as violéncias psicolégicas também se veem presentes nas agdes religiosas
evangélicas contra as praticas tradicionais. Em videos, conversas e observacoes foi percebido
0 medo e o desrespeito das igrejas evangélicas em relacao a tradicao espiritual do povo Guarani
e Kaiowa.

Em conversa com uma Nandesy no periodo do trabalho de campo, ela declarou o seu
medo a respeito das relacdes com a igreja, e o desrespeito dos chamados "crentes”, que
ridicularizam as mulheres rezadeiras e as acusam de serem bruxas e feiticeiras. As constantes
agressdes e ameacas geram um pavor psicoldgico na vida daqueles que sofrem essas violéncias.
N&o é incomum mulheres que lutam pelos direitos dos Guarani e Kaiowé de exercerem suas
crencas religiosas terem que deixar o tekoha onde vivem devido as ameacas de membros das
igrejas.

A Convencdo para a Prevencdo e a Repressdo do Crime de Genocidio (1948) néo
reconhece um aspecto principal vivido pelos povos indigenas brasileiros e denunciado através
de seus canais de comunicacdo: o genocidio cultural. Esta agdo contra povos indigenas é
reconhecida como etnocidio pelas instituicdes indigenas e seu conceito foi formulado pela
primeira vez pelo antropdlogo francés Robert Jaulin no livro La paix blanche: introduction a
’ethnocide (1970). Neste sentido, importa ressaltar que o autor compreende que o etnocidio
deve ser caracterizado através da identificacdo de quais fins ele pretende alcancar, ndo tendo
importancia concreta 0s meios para chegar a esse determinado fim (Jaulin, 1970).

Logo, esse etnocidio compreende uma destruicdo considerada sistematizada dos modos
de existir de um determinado grupo humano culturalmente diferente da sociedade dominante.
Assim o autor desvela que processos sistematicos de destruicdo dos meios de subsisténcia,
meios de producgdo, sistemas de parentesco, organizagcdo comunitéria, lingua, costumes,
tradicOes e religides devem ser considerados crimes de etnocidio. Esses crimes em geral sdo
praticados por Estados, entidades privadas, agéncias e aqui incluimos a igreja (JAULIN, 1970).

Enguanto o crime de genocidio presente na Convencao (ONU, 1948) prevé a eliminacao
fisica de um determinado povo, o etnocidio possui seu enfoque na eliminagcdo daquilo que o
autor chama de “espirito” de um determinado povo, trata-se, por sua vez, de uma eliminacao

pautada nas praticas diversas de uma coletividade sociocultural. Importa ressaltar que a pratica
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do etnocidio ndo exclui a pratica do genocidio. Perseguices politicas, religiosas, violéncias e
humilhacbes constantes contra minorias étnicas indicam que um crime de genocidio esta
ocorrendo (JAULIN, 1970).

Nos tekoha dos povos Guarani e Kaiowa o etnocidio ocorre por parte da igreja e por
partes de comunidades de ruralistas que ocupam os territorios tradicionais. A cruzada contra as
religiGes tradicionais além da violéncia, evidencia a necessidade de que o genocidio cultural e
0 etnocidio sejam reconhecidos pelas Convengdo (ONU, 1948) ou por algum protocolo
adicional. Nesse sentido, a limitacdo da referida Convencao encontra-se justamente no nédo
reconhecimento da cultura como uma variavel a ser considerada no crime de genocidio.

O Pacto dos Direitos Civis e Politicos (ONU, 1966), primeiro documento trabalhado no
capitulo anterior, d& conta de um inicio timido acerca dos debates a respeito dos direitos
coletivos. Este documento protege o direito a autodeterminacdo, além de assegurar garantias
contra tortura e quaisquer tratamentos cruel, desumanos ou degradantes. As caracteristicas que
se referem a ofensas contra a honra e reputacdo séo igualmente tratadas nos artigos do Pacto e,
em relacdo aos Guarani e Kaiowa destaca-se 0 carater punitivista assumido pela igreja
evangélica e o seu dominio sobre instrumentos de tortura psicolégica como xingamentos ou
acusacdes de bruxaria e feiticaria que remontam ao periodo da Inquisi¢do oriundo do século
XVI. Ha uma apropriacdo do discurso religioso daquele século que se recorrermos aos
ensinamentos de Esther Pineda (2019) poderemos compreender que se trata de uma forma de
garantir o dominio e a ordem sexual masculina, suprimindo as agentes transgressoras e
desestabilizadoras, que sdo consideradas no discurso religioso bruxas e feiticeiras que
concorrem com 0s homens por espagos de poder.

Liberdades de pensamento, consciéncia e religido, reconhecidas pelo Pacto, sdo tolhidas
em prol de uma suposta ordem religiosa que, segundo Pineda (2019) aprofunda as condutas de
crueldade e violéncia em mulheres que ocupam espacos de liderancas, como as rezadeiras
Guarani e Kaiowa. Os codigos tradicionais da religido ocidental que, em geral, séo
representadas a partir da lideranca masculina sdo ameacados pelo que Pineda (2019) chama de
transformacéo das pautas comportamentais e ampliamento das possibilidades de trocas sociais,
ao invés de homens enquanto mantenedores da ordem, as mulheres passam a ocupar o lugar de
conhecimento, prestigio e poder. Isto vai ao encontro daquilo que se sustenta na concepgéo

ocidental de religido desde os primdrdios das civilizacdes e é associado a figura do homem
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enquanto lideranga maior dos codigos religiosos. O édio religioso de que trata o Pacto reflete-
se no contexto das agressoes fisicas sobre 0s corpos das mulheres e demonstra a permissividade
existente para a violacdo desses corpos.

O Pacto referido confere aos povos e minorias étnicas dos Estados-parte o direito de
professar sua prépria religido, sem qualquer impeditivo ou ameaca contra a sua fé (ONU, 1966).
O que ndo se cumpre em razdo das violéncias sofridas, sejam elas fisicas, psicolégicas e
inclusive patrimoniais. O artigo 7° da Lei Maria da Penha (11.340/2006) determina as condutas
referentes a violéncia patrimonial e que esta violéncia configura, entre outras, a destruicdo de
instrumentos de trabalho. As Oga Pysy, ou casas de reza, sdo, alem de um templo religioso, um
instrumento de trabalho para rezadores e rezadeiras Guarani e Kaiowa, uma vez que seu
trabalho de cura com elementos da medicina recolhidos na natureza é exercido no interior das
casas conhecidas popularmente como casas de reza.

O segundo documento exposto, a Convencéo Internacional sobre a Eliminacéo de todas
as Formas de Discriminacdo Racial (1969), trata no decorrer de seus textos da protecdo de
pessoas que sédo discriminadas em razdo de sua raca. Defende-se nesta pesquisa que raga, assim
como determina Quijano (1992; 2002; 2005) é uma invencdo da modernidade com intuito de
dominar e explorar povos colonizados. Nesse sentido, a Convencéo abre precedente a protecao
desses povos, sobretudo no que tange aos discursos baseados na superioridade de uma raca ou
de um grupo sobre uma pessoa de cor ou de origem étnica qualificada enquanto minoria.
Importa ressaltar que a Convencao possui um carater individualista, assim como explicitado em
outras partes desta tese, dando mais énfase a protecdo dos direitos humanos e das garantias
fundamentais a nivel de individuos, ndo de coletivos como indica, timidamente, o documento
supracitado.

Contudo, importa destacar que no quesito protecdo baseado na opressao por
superioridade racial as a¢0es da igreja se enquadram no sentido de determinar a discriminagéo
de uma minoria pelas préticas religiosas referentes as suas tradi¢cdes. As discriminacfes raciais
que véo desde o periodo colonial e ganham forca na instauracdo do contexto positivista nas
instituicBes brasileiras e no tratamento do ser indigena enquanto uma condicéo transitéria
respalda a utilizacdo desta Convencdo na denlncia contra as violag¢des dos direitos humanos.

O terceiro documento apresentado, A Declaracgdo sobre a Eliminagéo de todas as Formas

de Intolerancia e Discriminacdo baseadas na Religido ou Convic¢do (ONU, 1981) chama a
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atencdo para as minorias religiosas presentes do mundo e que tém seus direitos violados, sendo
muitas vezes impedidos de exercer suas crengas religiosas. A Declaragdo atenta para o
impedimento das pessoas de exercerem sua liberdade de religido ou conviccdo de sua escolha.
Definindo intolerancia e discriminacéo religiosa como praticas de distin¢do, exclusao, restri¢éo
ou preferéncia baseada na religido, a Declaracdo (ONU, 1981), delimita um nicho de préaticas
que ao serem identificadas estardo diretamente relacionadas as préaticas de intolerancia religiosa.

O Relatério sobre Intolerancia Religiosa (OKA, 2022) fala sobre o racismo religioso e
as praticas constantes de intolerancia religiosa frente a quem escolhe seguir o caminho da
religido tradicional. S&o igrejas pentecostais e tradicionais que frequentemente sdo denunciadas.
Ha relatos contundentes de uma Nandesy da Reserva de Amambai que sofre com a intolerancia
praticada por membros da Missdo Caiua. Em depoimento a OKA, a idosa disse que "a religido
presbiteriana ndo aceitava que ela realizasse suas praticas tradicionais de reza, danca e seus
cuidados com as mulheres da comunidade, principalmente gestantes (OKA, 2022, p. 14).

Ao ler o relato acima pode-se relacionar a histéria das Nandesy com a historia das
mulheres vitimas da Inquisicdo citadas por Silvia Federici (2019). Em seu relato histérico a
respeito a autora conta que as mulheres condenadas por bruxaria entre os séculos XV e XVIII,
na maioria das vezes eram idosas, solteiras ou vilvas, que demonstraram resisténcia contra a
pauperizacao e a marginalizacao social. Curiosamente, ou ndo, as rezadeiras Guarani e Kaiowa
sdo sinbnimos de luta e resisténcia na retomada das terras. Durante a pesquisa de campo, ouvi
muito falar da resisténcia dessas mulheres nos processos de retomada e na manutencdo das
retomadas, especialmente, da Nandesy Dona Tona, uma senhora idosa, que por diversas vezes
quis marchar sozinha para retomar seu territério ancestral, mas acabou morrendo sem conseguir
voltar ao lugar dos seus antepassados. Por vezes, amigos pesquisadores foram a casa de Dona
Tona e ela estava vestida para ir lutar por seu territério sozinha.

Dona Tona representa uma das muitas rezadeiras que encabegam a luta pela retomada
dos territorios tradicionais. Durante a pesquisa de campo ouvi muito a respeito da importancia
das Nandesy na resisténcia da luta indigena, principalmente, através da reza e do canto
tradicional. O Relatério OKA (2022) denuncia os videos que circularam nas redes sociais
durante 0 ano de 2021 em que aparecem varias mulheres sendo espancadas, torturadas e
ameacadas. Ancidos e ancids indigenas sdo chamados de bruxas, feiticeiras e macumbeiras,

além de acusados de serem responsaveis por mortes e doencas que atingem os tekoha.
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O quarto documento trabalhado nesta pesquisa refere-se a Convengdo 169 da OIT, o
primeiro documento especifico de defesa dos direitos humanos dos povos indigenas. Essa
Convencédo contribui para o livre exercicio das praticas religiosas tradicionais dos povos
indigenas. O documento defende que valores e préaticas sociais, culturais, religiosos e espirituais
desses povos devem ser reconhecidos. Ademais, defende sancdes contra a intruséo nas terras
desses povos e medidas educacionais para a eliminacéo de preconceitos.

Na contramdo desse documento, constam relatos sobre a ineficacia de érgdos publicos
na protecdo dos Guarani e Kaiowad. No primeiro periodo do trabalho de campo solicitei a
Fundagdo Nacional do Indio, agora Fundagio Nacional dos Povos Indigenas, um documento
que desse conta do numero de igrejas evangélicas e missGes evangélicas ou ndo que se
estabeleceram em Reservas Indigenas Guarani e Kaiowa, a resposta foi a de que o 6rgao nao
possui essa informacdo, pois ndo tem pesquisa que contabilize o ndmero de igrejas em
territorios indigenas do Brasil inteiro.

Retomo Federici (2019) para afirmar que a pratica de violéncia fisica, psicolégica e
patrimonial contra as mulheres é fruto de conflitos sociais gerados pelo desenvolvimento do
capitalismo e das mudangas sociais ocorridas nesse percurso. Mudancas direcionadas,
principalmente, a vida social, sexual e reprodutiva desde o periodo medieval. O
desenvolvimento da igreja a partir dos aspectos masculinos, patriarcais para a protecdo de
propriedade privada criou um mito a respeito da ameaca feminina frente a esses anseios. Como
consequéncia, a igreja formalizou os corpos femininos em seu discurso como instrumentos do
diabo. Na Reforma Protestante essa insignia se manteve. Os assassinatos de mulheres idosas
foram justificados a partir do risco de elas seduzirem mulheres jovens para 0s seus atos
perversos (FEDERICI, 2019).

A Declaragdo dos Direitos das Pessoas Pertencentes a Minorias Nacionais ou Etnicas,
Religiosas e Linguisticas (ONU, 1992) constitui outro documento fundamental no que diz
respeito aos direitos humanos. Identifica-se a violacdo dos artigos desta Declaracdo a partir,
primeiramente, da violacao da identidade étnica, cultural e religiosa dos Guarani e Kaiowa. A
imposicdo da religido pentecostal, bem como a punic¢éo fisica, moral, psicoldgica e patrimonial
constitui uma violacéo ao artigo 1° desta Declaragdo. O artigo 2° encontra-se violado em sua

totalidade também por professar o direito das minorias, tratados na Declaragéo, de desfrutar de
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sua propria cultura e propria religido, além de reconhecer o direito das minorias de participar
de forma efetiva da vida cultural e religiosa.

Logo, o carater disciplinar da igreja que realiza a punicao violenta a quem se desvia das
crengas religiosas ocidentais, chama atencdo por violar por inteiro os artigos referidos da
Declaracdo (ONU, 1992). O silenciamento e o completo desinteresse do Estado em evitar a
violagdo dos direitos garantidos na Declaragdo (ONU, 1992), também constitui um desrespeito
aos acordos firmados neste documento e aos direitos reforgados a partir dele.

A Declaracdo da Conferéncia Mundial Contra o Racismo, Discriminacdo Racial,
Xenofobia e Intolerdncia Conexa (ONU, 2001), tem como objetivo denunciar as violéncias
raciais sofridas, inclusive por questdes referentes a religido. A Declaracdo (ONU, 2001) é
enféatica em reconhecer a importancia da religido, da espiritualidade e das crencas na vida das
pessoas e em sustentar que esses valores podem contribuir para a erradicacdo do racismo, da
discriminacdo racial, da xenofobia e da intolerancia correlata.

Outro ponto que chama atencdo na mesma Declaracdo (ONU, 2001) é o reconhecimento
do colonialismo como o vetor principal do racismo, da discriminagdo, da xenofobia e da
intolerancia correlata, tanto em relagdo aos povos Africanos e afrodescendentes, quanto em
relacdo aos povos asiaticos e aos povos indigenas. Os ultimos, que ainda sofrem as
consequéncias das marcas da colonialidade. Um dos pontos-chave da Declaracdo referida
consiste em reconhecer que o colonialismo deixou marcas nas estruturas sociais que perpetuam
as desigualdades sociais, econdmicas e, pode-se dizer, culturais, uma vez que ha evidéncias do
empenho de determinadas culturas em sobrepujar outras.

Os povos indigenas, enquanto coletividade, séo igualmente reconhecidos na Declaracédo
(ONU, 2001), bem como o valor da diversidade de suas culturas. Ademais, o documento
reconhece a importancia do pluralismo cultural para a formagdo de uma sociedade livre e
democratica, levando em conta que ndo ha liberdades fundamentais para povos indigenas sem
que seja eliminada a discriminacao racial, a xenofobia e a intolerancia correlata. Tal Declaracdo
termina por legitimar o direito dos povos indigenas em expressar livremente sua identidade sem
que sejam vitimas de quaisquer tipos de discriminacao.

No que tange a Declaracdo dos Direitos dos Povos Indigenas (ONU, 2007), os
pressupostos coletivos de agdo presentes no documento ndo abandonam em totalidade a

percepcao das garantias individuais e dos direitos humanos. Contudo, ele é direto em defender
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a importancia desses povos gozarem seus direitos tanto individual, quanto coletivamente.
Verifica-se, também, que a evolucdo do discurso de protecdo aos direitos humanos tem
absorvido melhor as pautas identitarias frente as exigéncias de reconhecimento de grupos
minoritarios como € o caso dos povos indigenas.

A referida Declaracdo tem como intuito ndo restringir os direitos dos povos indigenas
seja em exercer sua tradicdo ou até mesmo em revitalizar suas tradi¢des e costumes culturais,
mas declara a possibilidade desses povos em manifestar, praticar, desenvolver e ensinar suas
tradicGes, costumes e cerimOnias espirituais e religiosas. Esta Declaracdo (ONU, 2007)
constitui uma grande garantia de direitos fundamentais dos povos indigenas conquistados
internacionalmente, ao mesmo tempo em que reconhece a importancia da pratica medicinal
indigena, tdo cara as Nandesy e tio banalizada pela igreja. Como consequéncia, a Declaragéo
(ONU, 2007) protege os conhecimentos medicinais indigenas como um patriménio cultural. As
praticas de saude e medicamentos tradicionais sdo um direito garantido na Declaracdo (ONU,
2007), sem excluir o direito que esses povos tém de acessar 0s servigos sociais e de satde sem
que haja nenhum tipo de discriminacéo.

O texto da Declaragcdo Americana sobre os Direitos dos Povos Indigenas (OEA, 2016)
tornou-se um simbolo de defesa dos povos indigenas do continente. O texto reconhece o direito
a livre determinacdo dos povos indigenas, e a possibilidade de eles definirem livremente sua
condicdo politica, bem como o seu desenvolvimento econémico, social e cultural. Alem disso,
a Declaracdo (OEA, 2016) determina a plena vigéncia dos direitos humanos no que diz respeito
aos direitos dos povos indigenas, garantindo pleno gozo de todas as liberdades fundamentais
determinadas pelo Direito Internacional dos Direitos Humanos. A Declaracdo (OEA, 2016)
também é categdrica a respeito do conhecimento dos povos indigenas como um coletivo, nesse
sentido, ela garante os direitos coletivos como forma de assegurar o seu bem-estar e o
desenvolvimento integral como povo.

Preocupada com as questdes de género a Declaracdo (OEA, 2016) pauta os direitos das
mulheres indigenas frente a violéncias e discriminacdo por serem mulheres. Da mesma forma,
o documento reconhece que as violéncias contra pessoas indigenas, especialmente mulheres,
pode impedir ou mesmo anular a fruicdo de todos os seus direitos humanos e liberdades
fundamentais. Em relacdo a assimilacéo, a Declaragdo (OEA, 2016) é categodrica ao repudiar a
praxis, além de determinar que povos indigenas tém direito de manter, expressar e desenvolver

livremente sua identidade cultural, sem interferéncias externas que tenham como pretensdo a
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assimilacdo. Os Estados séo incitados na Declaracdo (OEA, 2016) a ndo desenvolver nenhum
tipo de politica que tenha como objetivo a assimilacdo, além de ndo poderem apoiar ou
favorecer politicas que tenham esse objetivo.

A identidade e a integridade cultural sdo pautas defendidas pela Declaracdo (OEA,
2016), assim como a espiritualidade indigena que, no artigo 16, tem a sua livre realizacéo
defendida, possibilitando aos povos indigenas o livre exercicio de suas crencas religiosas, e
condenando possiveis impedimentos para que suas crencas religiosas sejam realizadas. Da
mesma maneira, os direitos de associacdo, reunido, liberdade de expressdo e pensamento sao
explicitamente garantidos pela Declaracdo (OEA, 2016).

Por fim, vale lembrar que a construgdo desse arcabouco protetivo tem a marca da
presenca indigena nos mais diversos foros deliberativos. Portanto, apesar dos limites para
promover e concretizar direitos, a questdo indigena esta irrevogavelmente associada a agenda

global dos direitos humanos.
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5.7 A ANALISE DE DISCURSO CRITICA E A RELACAO DE DOMINACAO DA
IGREJA

O principal objetivo da Analise de Discurso e demonstrar as relagdes entre linguagem,
historia e sociedade. Na Analise de Discurso Critica (ADC), Fairclough (2016) afirma que o
discurso e controlado por uma posicao ideoldgica, o discurso seria uma representacdo do mundo
que demonstra como o conhecimento € algo socialmente construido. Assim, o discurso seria
uma espécie de recurso que as pessoas utilizam para se relacionar. As relacGes podem ser de
complemento, competicdo, dominagéo, entre outras. Aqui, serdo analisados os elementos de
dominagdo que constituem o discurso. O discurso sera analisado a partir das relagGes retoricas
e 0s itens que estdo atrelados a comunicacdo, bem como as relagdes intencionais para
compreender quais sdo as intengdes presentes em cada discurso.

Na Figura 5 abaixo, podemos perceber os estagios da analise dialético-funcional:

Figura 5 - Estéagios da Analise Dialético-Relacional

Estdgio 1: Buscar o aspecto semidtico do problema:
1. Etnografia Politica
2. [Escuta sensivel
3. Videos

Estdgio 2: |dentificar os obstdculos para que esse problema seja resolvido pela
andlise:

1. A rede de pritica das quais emerge o problema seria a igreja pentecostal.
2. Asviolagdes de direitos humanos oriundas do discurso religioso intolerante.

Estdgio 3: Andlise Social
1. A ordem social configura um conjunto de problemas no sentido que busca
dominar a pratica religiosa nos tekoha Guarani e Kaiowd, extirpando a
religiSo tradicional

Estagio 4: Explanacdo

1. Identificar as maneiras possiveis de superar os obstdculos
2. Refletir de forma critica sobre a analise.

Fonte: Elaborado pela autora a partir de Chouliaraki e Fairclough (2012).

Foram realizadas a coleta de dados expressos nos topicos anteriores através da escuta

sensivel e da etnografia politica. O segundo estagio sera a analise dos dados apresentados nessa
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secdo e, posteriormente, os resultados encontrados, em que serdo refletidos os elementos
identificados durante o trabalho de campo.

O discurso deve ser percebido como uma pratica politica e ideoldgica (Fairclough,
2016). Em sua pratica politica ele estabelece, mantém e transforma as relacbes de poder
existentes, isso ocorre, igualmente, no contexto das entidades coletivas, tratadas aqui como a
igreja e seus fiéis, ou crentes como sao chamados. Além disso, tais relagcdes implicam relagdes
de poder verticais. O discurso em sua esfera ideoldgica contribui para a constituicdo,
naturalizacdo, manutencéo e transformacéo do significado do mundo e das diversas posicoes e
relagbes de poder. Importante ressaltar que a pratica ideoldgica e a préatica politica podem
ocorrer juntas, mas sdo independentes uma da outra. (FAIRCLOUGH, 2016).

A ADC compreende em seus fundamentos que os elementos relativos as praticas sociais
sdo relacionais e dialéticos. Assim, o primeiro passo consiste em identificar o problema social
que tenha implicagdes para a ordem social; o segundo passo refere-se a buscar os elementos
semioticos para a analise; e o terceiro, voltar o olhar do pesquisador para a pratica na busca por
compreenséo (BESSA; TAMAE, 2018).

O problema social que implica diretamente na ordem social Guarani e Kaiowa se refere
a intolerancia religiosa acompanhado das violacdes de direitos humanos. Os elementos
semioticos utilizados para andlise correspondem as etnografias, escutas sensiveis e videos
descritos nas secOes anteriores. Assim, compreende-se que a comunidade religiosa produz a
realidade, e os frutos da analise servirdo de base para que a sociedade seja compreendida, bem
como suas articulacdes e hegemonias.

Fairclough (2016) afirma que a abordagem dialético-relacional prevé a
indissociabilidade entre a linguagem e a sociedade. Assim, podemos compreender que 0S
elementos linguisticos estdo conectados com a pratica social e ambos se influenciam. Podemos
compreender que, a situacdo de marginalidade vivida pelos Guarani e Kaiowa afeta o discurso
religioso, assim como o discurso religioso afeta a situagdo de marginalidade. O discurso
religioso sendo afetado pela condicdo de marginalidade seria quando reproduz a retdrica a
respeito da condicdo transitoria do ser indigena, assim, pertencer a uma religido pentecostal Ihe
conferiria status social e Ihe ajudaria na ascensdo para alem da questdo indigena. Levi M.
Pereira (2012), expoente antropo6logo especializado na vida dos Guarani e Kaiowa narra em seu
texto uma fala caracteristica dos crentes pentecostais: "Nao da mais para o indio viver como
antigamente" (PEREIRA, 2012, p. 183).

Segundo o autor, a fala citada acima diz respeito a necessidade da mudanca na formagéo

social atual, segundo 0s pentecostais, para esse grupo a mudanca seria uma maneira de
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assegurar melhores condicdes de vida. Como consequéncia, 0s crentes se identificam como
mais capacitados para promoverem a mudanca social e a readequacdo no mundo atual
(PEREIRA, 2012).

A representacdo dos atores sociais no ambito da analise de discurso critica demonstra-
se fundamental para identificagdo de papéis, localizar em quais enquadramentos 0S
participantes estdo posicionados no texto, além de possibilitar os efeitos das formas de
representacdo que esses possuem. Assim, a igreja, bem como sua atuagdo na conjuntura do

tekoha séo representados na figura abaixo.

Figura 6 - Representacdo dos atores sociais - Igreja.

Atores sociais “crentes” 530 representados por meio da inclus3o. A igreja atua
enguanto um guarda-chuva abrigando aqueles gue fazem parte de seu culto,
independente da classe social

A inclusio possui importincia sociopolitica, uma vez que posiciona o individuo
crente numa posicio superior ao individuo que segue a religido tradicional.

Adjetivo de Tratamento primdrio: Crente
Adjetiva de Tratamento secundidrio: Evangélico, Pentecostais

Fung¢3o na semiose: Atuante.

Sujeito ativa, atuante, aquele que afeta.

Fonte: Elaborado pela autora a partir de Bessa e Tamaé (2018).
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Na Figura 7 encontram-se demonstrados a representacdo dos atores sociais Nandesy e
Nanderu dos tekoha Guarani e Kaiowa no Mato Grosso do Sul. A Figura demonstra a entéo
marginalidade ocupada pelas rezadeiras e rezadores Guarani e Kaiowa em sua interacdo
desigual com as igrejas e crentes pentecostais que os acusa diretamente de realizar feitico e
bruxaria contra os moradores do tekoha. A interacdo dialético-relacional estabelecida por esses
dois grupos sociais constitui um processo de permanente conflito e violéncia. Pereira (2012)
afirma que o discurso pentecostal tem como base ressaltar que aqueles que ndo concordam com
a atuacdo da igreja pentecostal entre os povos indigenas, na verdade, "tiram vantagem do atraso
do indio e por isso ndo querem que receba a mensagem da salvacéo” (PEREIRA, 2012, p. 183).

Figura 7 - Representacdo dos atores sociais - Nandesy e Nanderu

Atores sociais Nandesys e Nanderu sio atores excluidos do discurso religioso
pentecostal,

A exclusdo tem importincia sociopolitica, urma vez gue esses atores sociais s30
marginalizados e criminalizados por suas praticas tradicionais.

s nomes pejorativos atribuidos =So: feiticeira (o), macumbeira (o], brua (o).

530 afetados pela intolerfincia religiosa, tendo em seus corpos e mentes a marca
da violéncia exercida pela igreja.

530 sujeitos passivos, afetados pela polarizacio religiosa decorrente do discurso
contra a religidio tradicional.

Fonte: Adaptado pela autora a partir de Bessa e Tamaé, 2018.
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Os aspectos encontrados na semiose a partir da etnografia, escuta sensivel e dos videos
alude a centralidade da igreja na atua¢do no tekoha. Em um primeiro momento ela atua como
parte da atividade social inserida em uma pratica (BESSA; TAMAE, 2018), como
consequéncia, pode-se destacar a chegada da igreja primeiro a partir da Missdo Caiua, depois a
partir das missdes de evangelizacéo das igrejas pentecostais. O discurso usado no momento de
chegada da Missdo Caiué manifesta a sua necessidade de inserir-se na pratica social dos Guarani
e Kaiowa. Como foi falado nesta pesquisa, a igreja usa da linguagem particular da bondade para
estabelecer vinculos estreitos com os indigenas, que naquele momento, estdo comecando a ser
colocados em confinamentos, sofrem de epidemias devido ao contato com os colonos que
migraram para a regido e passam diversos tipos de caréncias, entre elas, falta de alimentos,
escola e saude publica, o que prontamente é fornecido pela igreja. Na atuacdo da igreja
pentecostal, identifica-se sua atuacéo para insercdo na pratica social no &mbito das retomadas
indigenas.

Na segunda forma de atuacdo da igreja enquanto semiose, esta instituicdo passa a atuar
nas representagdes. Assim, a igreja se insere como ator social no curso das atividades dos
indigenas, no caso da Missdo Caiud, alfabetizam para que o indigena possa ler a biblia,
desenvolve atividades para plantio e producgdo de alimentos, constr6i um orfanato para criangas
Guarani e Kaiowa que perderam seus pais nas epidemias que se alastraram no processo do
confinamento forcado e incorpora-0s as aos poucos a pratica da igreja. Os diferentes atores
sociais segundo Bessa e Tamaé (2018) produzem diferentes representacdes sociais, configura-
se assim a questdo das igrejas pentecostais, que atuam de uma maneira mais rudimentar que a
igreja tradicional, valendo-se do discurso inflamado sobre cura, ascensao social, expulsdo de
demdnio e mudanca de vida.

Num terceiro ponto a semiose atua no desempenho de posic¢des particulares (BESSA,
TAMAE, 2018), isso quer dizer que os pastores e missionarios, tradicionais ou pentecostais,
atuam a partir de seu alto patamar de lideres religiosos. 1sso porque o desempenho das posicdes
particulares depende de onde o ator social esta inserido no contexto identitario, ou seja, hd uma
diferenciacdo quando o indigena recebe o discurso do pastor ou missionario karai, ou quando
recebe o discurso do pastor ou missionario indigena. Cada discurso traz uma forma diferente
de dominacao ideoldgica que, por sua vez, podem moldar a interacdo percebida a partir de
diferentes formas de contato, mesmo que essas interacfes ndo estejam sincronizadas no tempo
(BESSA; TAMAE, 2018), como é o caso da interacio da igreja tradicional com os Guarani e

Kaiows4, e a interacdo com a igreja pentecostal.
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O problema social a que se busca dar énfase na esfera deste trabalho diz respeito as
violagbes de direitos humanos sofridas por Nandesys a partir da acdo da igreja e de seus
membros. Na circunstancia de uma ciéncia social critica, a ADC baseia-se em problemas
salientando a condic¢do dos individuos marginalizados. Assim, constitui-se como uma analise
da vida social daqueles que sdo excluidos socialmente e condicionados a relagdes de opressao
de raca e sexo (FAIRCLOUGH, 2012).

Obstaculos que impedem que esse problema social seja resolvido parte, primeiramente,
da rede de praticas no qual esta inserido. A rede de préaticas da igreja comeca a ser delineada a
partir de sua chegada nas Reservas e ganha reforco a partir dos beneficios que essas igrejas
conduzem as relacGes entre indigenas e missionarios. No plano de fundo da rede de praticas,
das pentecostais esta entreposto a pauta da conversdo. O ato de se converter ao pentecostalismo
possui um leque de significados identificados por Pereira (2012).

A conversdo segundo o autor representa muito mais um ato do que um processo. 1sso
quer dizer que a vivéncia do crente pentecostal estd mais fundamentada na vivéncia, do que na
doutrinacdo. A conversdo se ancora em sua capacidade transformadora enquanto um meio de
transformar de maneira profunda a prépria cultura, a énfase dada remete a superagdo da
tradicdo, que, por sua vez, configura uma das praticas sociais corriqueiras no discurso
pentecostal. O contexto da conversdo também perpassa pela crenca de ineficacia dos valores
culturais considerados ultrapassados e impraticaveis para a atual condi¢do (PEREIRA, 2012).

Converter-se pode igualmente significar um ato de oferenda, em que a comunidade esta
ofertando a Deus uma nova alma que anseia fazer parte do mundo da graca. O novo convertido
passa a ser um esforgo para os demais convertidos, uma vez que se torna alvo direto de todas
as oracdes que objetivam clamar pela salvacdo de sua alma. Logo, a conversao compreende um
passo essencial na vida do convertido e que desencadeia uma série de acbes para que 0 novo
crente contribua na conversao de parentes proximos e amigos (PEREIRA, 2012).

Apo0s a conversdo, as préaticas tradicionais comegam a ser condenadas e muitos dos
novos fiéis comecam a compreendé-la a partir dos ensinamentos da igreja enquanto uma forma
de bruxaria, feiticaria e macumba. Aqueles que ainda respeitam a tradi¢cdo séo vistos como
transgressores da palavra de Deus. Mesmo se aquele que foi recém-convertido tiver em seu
passado a pratica referente as religides tradicionais, com a conversdo, automaticamente, passa
a reprovar as praticas anteriores. E, nesse ato de reprovacao, cria-se um sentimento de critica e
condenagéo aqueles que permanecem no mesmo lugar da tradig&o.

Percebe-se que as mulheres estdo mais sujeitas a reprovacao que surge com a conversao.

Nas escutas sensiveis, compreende-se que o direcionamento da violéncia se encaminha com
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mais forca em direcdo a mulher e a Nandesy. Os videos que circulam nas redes, as dendncias
feitas pelo Observatdrio Kufiangue Aty Guasu, demonstram como a intolerancia religiosa reflete
nos Corpos, nas mentes, no patriménio e na moral dessas mulheres.

Os xingamentos de bruxa e feiticeira encontram respaldo na histdria e na propria
construcdo da mulher como individuo independente. Os crentes séo referenciados como atores
sociais incluidos, pois fazem parte de uma realidade coletiva formada por cidaddos
homogéneos, que se vinculam a partir da religido e lutam por uma causa pautada na conversao
e no combate aquilo que possa impedir essa conversao. Neste sentido, a inclusdo sociopolitica
garantida pela igreja ganha apoio daqueles que objetivam uma mudancga na cultura para uma
justificativa de suas agdes, como os arrendatarios de terra, por exemplo.

Ao serem chamadas de bruxas e feiticeiras, o discurso pode ser justificado a partir da
pratica de caca as bruxas da idade média, que transforma sujeitos ativos em sujeitos passivos.
As sujeitas passivas Guarani e Kaiowa situam-se no lugar de mulheres livres, independentes,
com posicdes politicas contundentes de defesa do seu povo e tradicdo. Fazendo um paralelo
com Esther Pineda, ndo a toa a cacga as bruxas da idade média teve inicio em um periodo
marcado pela ascensdo de mulheres monarcas ao poder na Europa, como Maria Tudor,
Elizabeth I, Maria da Escocia e Catarina de Médici. Da mesma maneira e guardada as devidas
proporcdes, as rezadeiras Guarani e Kaiowé simbolizam essa independéncia feminina.

As Nandesy carregam o conhecimento ancestral que se tornou a principal forma de
passividade frente aos discursos de violéncia dos crentes que interagem com 0s discursos de
6dio & mulher presentes no Brasil. Em uma fala da Nandesy Kufia Yvoty na X Kufiangue Aty
Guasu ela demonstrou seu conhecimento ancestral expondo ervas e raizes capazes de controle
de natalidade, as rezadeiras dominam tanto as praticas de controle de natalidade, quanto as
técnicas que se referem a fertilidade. Existem ervas que contribuem inclusive para a interrup¢ao
de gravidezes indesejadas.

No discurso religioso pentecostal, 0 dominio desses conhecimentos esta diretamente
alinhado ao demonio. Isso porque ndo se pode conceber a possibilidade de as mulheres
dominarem de maneira tdo ampla o controle do préprio corpo. A igreja pentecostal, em sua
relacdo com o feminino, direciona-o a uma unidade subjugada e controlada pelo masculino, na
figura de maridos, pais, pastores e missionarios. Diante da impossibilidade de direcionar esse
discurso para as mulheres que seguem a religido tradicional, enfatiza-se a alma pagéa que habita
esse corpus. O neoconservadorismo religioso configura uma miscelanea de praticas de
intolerancia religiosa, submissédo da mulher e violéncias contra os ndo crentes, gerando uma

polarizacéo religiosa na qual de um lado figuram os crentes, e, de outro, os considerados pagéos.
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A igreja visa estabelecer seu poder através do processo da universalizagdo de objetos,
de interesses, de posicionamentos que sdo experiéncias comuns aos diferentes participantes.
Nesse sentido, a universalizacdo s6 pode ser alcancada a partir do dominio econdémico, politico
e cultural com base na configuracdo do poder ideoldgico sobre determinado grupo ou sociedade.
O discurso em sua prética traz elementos de dominacéo ideoldgica, que por sua vez contribuem
para delinear a interacdo entre aqueles que o recebem (FAIRCLOUGH, 2016). O contexto
atuante da igreja no plano do discurso gera essa possibilidade de submeter as alteridades as
agressoes utilizando a ideologia cristd conservadora como embasamento as acdes criminosas

que violam os direitos e as garantias fundamentais daqueles que optam por caminhos diferentes.
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CONSIDERACOES FINAIS

Como visto no decorrer da elaboracdo desta tese, as pautas referentes as violagdes de
direitos humanos cometidas pela igreja pentecostal adquirem mais visibilidade, especialmente,
nos espacos virtuais a partir dos esforcos de organizacdes indigenas como Aty Guasu e
Kufangue Aty Guasu. Contudo, o Estado muitas vezes se mantém em siléncio e ndo toma
atitudes cabiveis para a puni¢do, o que contribui para um perpetuamento da violéncia,
produzindo em quem foi vitima um sentimento de impunidade constante.

Diante desse quadro problematico de violagGes de direitos humanos, buscou-se dar
visibilidade a figura das mulheres Guarani e Kaiowa. 1sso se deu a partir da pesquisa de campo
e das denlncias em redes sociais, quando tornou-se evidente que a acentuagdo das hierarquias
de género presentes no discurso religioso implicam diretamente nas formas com que essas
mulheres sdo oprimidas no contexto de disputa pelo campo religioso dos tekoha. Em razéo
disso, procurou-se compreender a forma com que as relacdes religiosas acentuam os aspectos
patriarcais que ja estavam presentes no contexto desses povos.

H4, na pesquisa, uma identificacdo dos processos sociais religiosos que culminaram na
ascensdo dos discursos violentos e no posterior insuflamento das violéncias de género entre 0s
Guarani e Kaiowa. Importa ressaltar, que dada a énfase feminista decolonial como aspecto
tedrico central, partiu-se da categoria de analise que versa sobre a maneira com que homens
ndo brancos podem ser vitimas da rede de opressdo formada pelo patriarcado colonial. Buscou-
se compreender, da mesma forma, como esses processos, de extrema violéncia, refletem-se nas
mulheres e quais os significados que sdo atribuidos as que se recusam a seguir 0s ritos e as
pautas religiosas da igreja pentecostal.

Muitas mulheres narraram as violéncias no periodo da escuta sensivel. No mesmo
sentido, ficou evidente a partir de videos e denuncias que as agresses perpetradas além de
violar as legislacBes internas brasileiras, criam uma série de violagdes as DeclaracGes, as
Convencdes e aos Pactos internacionais estabelecidos para a protecdo e a defesa dos povos
indigenas, dos direitos humanos, das liberdades religiosas e da liberdade de expressao referente
ao contexto religioso.

Buscou-se responder igualmente como foi construido de forma gradual o discurso
religioso de pecado, bruxaria e feiticaria. Esse discurso ndo chega imediatamente as aldeias,
assim que as igrejas tradicionais e pentecostal iniciaram sua atuacgdo nos tekoha, cada uma a
seu momento. Contrariamente, o estudo demonstrou que a criminalizacdo da religido tradicional

foi um discurso construido de maneira gradativa, tendo seu inicio no ano de 2014 e ganhando
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mais forca a partir de 2020, reforcando os periodos de intolerancia religiosa que ocorrem em
territorio nacional e ganham forca a partir da ascensdo do governo de extrema direita que
comandou o pais entre 2019 e 2022.

Para alcancar o propdsito de responder a pergunta de partida empreendeu-se uma
pesquisa de orientacdo etnografica que percorreu as Reservas Indigenas de Amambai,
Dourados, Caarap6 e as terras em litigio Guyra Roka e Nanderu Marangatu. A etnografia
politica, as escutas sensiveis e as muitas conversas descontraidas possibilitaram identificar o
modus operandi da igreja. Assim, procurou-se identificar as visdes de mundo religiosas e narra-
las na apresentacao da etnografia e da analise de discurso.

O cumprimento dos objetivos foi estabelecido durante a pesquisa de campo e durante a
analise do material secundario de pesquisa. Primeiramente, identificou-se quais os fatores que
determinam a presenca da religido pentecostal nas aldeias Guarani e Kaiowa. Como
consequéncia foram apresentados os fatores histéricos que culminaram na ascensdo religiosa
cristd nos tekoha Guarani e Kaiowa. Assim, demonstrou-se como 0 abandono e a violéncia
estatal foram fundamentais para que essas igrejas ganhassem mais espaco. A igreja, neste
sentido, viola os direitos humanos, mas o Estado criou as condi¢des propicias para que isso
pudesse acontecer durante muito tempo sem as medidas socioeducacionais necessarias.

Num segundo momento, identificaram-se as violéncias sofridas pelas Nandesy Guarani
e Kaiowa. A vista disso, pode-se compreender que as opressdes oriundas das acdes da igreja
ndo limitavam-se apenas a violéncia fisica, que, de maneira instantanea e cultural, acaba sendo
mais divulgada do que as outras violéncias; nesta violéncia as mulheres sdo expostas a
condi¢bes degradantes de humilhacdo e tortura em “praca publica”, em videos sao
demonstrados os tribunais que se formam em torno dessas mulheres que sdo agredidas com
xingamentos e com violéncias fisicas, algumas vezes seus cabelos sdo cortados, suas roupas sao
rasgadas e seus corpos duramente agredidos por homens exaltados que as acusam de bruxaria,
feiticaria e de terem pacto com o diabo.

Assim, foram distinguidas e descritas violéncias psicologicas, como a primeira forma
de opressao sofrida através das ameacas diretas as rezadeiras, aos rezadores, seus familiares e
seguidores da religido tradicional. As mulheres sdo xingadas, hostilizadas e ameacadas,
desrespeitando inclusive seus espagos pessoais, como suas rogas em que plantam ervas
importantes para o tratamento de pessoas doentes ou mulheres gravidas que as procuram.

Outra violéncia identificada e tida como profundamente difundida foi a violéncia
moral, 0s aspectos que a descrevem relacionam-se aos xingamentos e acusacoes referentes a

bruxaria e feiticaria. As rezadeiras sdo tidas pela igreja pentecostal como bruxas e feiticeiras e



186

esse discurso, pautado na violéncia patriarcal e na degradacdo da imagem da mulher, passa a
ser disseminado no tekoha. Como consequéncia, a um desrespeito generalizado por parte de
praticantes do pentecostalismo, incluindo criancgas; ndo € incomum ver meninas € meninos
educados a partir dos preceitos cristdos pentecostais, referindo-se a rezadeiras como bruxas.

A violéncia patrimonial também ganha forca no discurso religioso intolerante. Quando
as rezadeiras ndo cedem as violéncias psicoldgicas, as agressdes se materializam na violéncia
patrimonial. A queima das Ogéa Pysy é uma prova fundamental para esse argumento. Com a
destruicio dessas casas de reza as Nandesy ficam impossibilitadas de praticar sua misso de
vida. A casa de reza é um espago que congrega reza e canto, medicina natural e um consultério
para mulheres gravidas e pessoas adoentadas, suas queimas representam a impossibilidade de
trabalho e tem como objetivo fundamental inviabilizar a préatica da reza e do canto tradicional
que tem nas casas de reza seu espaco primordial.

A identificagdo dos direitos humanos que a igreja pentecostal viola no &mbito de suas
praticas foi feita através do reconhecimento dos aparatos de direito internacional publico que
sdo violados a partir das violéncias praticadas pela igreja e, posteriormente, da analise cuidadosa
dos artigos violados. Compreendeu-se que a igreja viola sistematicamente o conteldo de
diversas Convencdes, Declaracdes e Pactos referentes a protecdo internacional dos direitos
humanos.

Diante do cumprimento dos objetivos especificos propostos para o progresso desta
pesquisa, foram encontrados resultados que serdo apresentados a seguir. O primeiro resultado
a ser evidenciado relaciona-se a auséncia estatal. Identificou-se na investigacao que o abandono
do Estado em relacdo aos povos indigenas contribuiu para a ascenséo e o aumento do poder da
igreja entre os Guarani e Kaiowa.

Outro resultado encontrado e que se alinha ao abandono do Estado diz respeito a falta
de politicas publicas eficientes que protejam a vida, a tradicao e a cultura desses faz com que a
igreja seja percebida como uma substituta do Estado. Assim, as politicas de caridade, educagéo
e salde implantadas pelas Missdes no decorrer dos anos reforca a igreja enquanto uma Igreja-
Estado, que ao amplificar seu poder simbdlico no interior das Reservas Indigenas adota uma
postura punitivista e passa a exercer o uso da forca e dos meios de coercao, contudo, de maneira
ilegitima.

O medo €é outro aspecto a ressaltar a partir dos resultados da pesquisa, haja vista que ele
pode ser considerado um fator fundamental de manutencao do poder religioso. O medo constitui
um fator fundamental para reforcar a narrativa religiosa que desencadeia novos processos de

dominio dos corpos femininos. Com efeito, quando se trata do uso do medo ele é empregado
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para contribuir na constituicdo de um poder hegemonico pretendido pela igreja. Tal poder
pretende inviabilizar as possibilidades de competicao religiosa entre os Guarani e Kaiowa. Em
decorréncia da politica do medo, garante-se poder, espaco e dinheiro proveniente do dizimo
doado pelos fieis e sem nenhum tipo de questionamento.

Outro resultado a ser discutido refere-se a acentuacao das hierarquias de género. Logo,
essas assimetrias sao intensificadas a partir dos discursos religiosos, das imposicGes de
vestimentas, da agressao fisica, psicolégica, moral e patrimonial contra as mulheres. A
dominacéo atraves do ser e do género desencadeia a colonialidade da fé, que é utilizada para
dominar mulheres com expoente perfil de lideranca entre as comunidades indigenas. Além
disso, hd um projeto explicito de distanciamento dos Guarani e Kaiowa de suas tradi¢des, o que
poderia implicar em ganhos para os produtores rurais da regido que visam se apropriar de terras
indigenas.

Bruxa e feiticeira sdo adjetivos pejorativos, nomes dados para descaracterizar as
rezadeiras e criar uma difamacédo coletiva, que pode ocasionar uma ruptura com as crencas
tradicionais, possibilitar a assimilacdo dos Guarani e Kaiowa a cultura dominante e gerar uma
descredibilizacdo da liderangca dessas mulheres. Como consequéncia, as lutas e pautas
defendidas por rezadeiras seriam minimizadas frente as acusacfes de que as suas acles sdo
pautadas por bruxaria e feiticaria, com a evidente intencao de desarticular as lutas travadas ha
décadas por essas mulheres.

Por fim, as violéncias fisicas acontecem em sua maioria em corpos de mulheres, o que
define o carater patriarcal e misdgino no qual estdo ancoradas. Homens também sédo vitimas
dessas violéncias, mas elas ocorrem em menor escala e a partir de agles que se diferem
largamente das de opressdo sofridas por mulheres. Para além disso, a igreja atua a partir da
imposicédo dos cultos e crencas cristds, gerando a ideia de que apenas a religido crista é passivel
de ser praticada, mas também criando narrativas que contribuem para a criminalizacdo de
religides que destoam dos costumes ocidentais.

Torna-se importante avaliar nesse espago as estratégias e os instrumentos de pesquisa
utilizados na investigacdo. Deste modo, a etnografia politica mostrou-se eficiente para coletar
os dados pretendidos, além de ter permitido compreender como a ac¢ao da igreja acontece no
contexto da aldeia. Contudo, a pesquisa ocorreu com um ano de atraso devido a pandemia de
COVID 19 e a limitacdo estabelecida pelo tempo restante e pelas medidas sanitarias ainda
vigentes no periodo de pesquisa impossibilitaram que ela fosse realizada de maneira mais
aprofundada. Outro impeditivo na pesquisa relaciona-se a impossibilidade de adentrar nas

igrejas para analisar de que maneira as ideologias cristds estavam sendo disseminadas, esse
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empecilho também é justificado devido a propria discordancia da igreja em ter uma
pesquisadora em seus periodos de culto e a resisténcia aos supostos perigos dai derivados.

A escuta sensivel, por seu turno, possibilitou ouvir o problema a partir das partes
afetadas. Isso acrescenta aos resultados um olhar advindo de quem sofre a violéncia na pratica,
e isso credibiliza os dados encontrados. Entretanto, as limitagbes da pesquisa de campo
referentes aos recursos materiais afetaram a quantidade de pessoas ouvidas. Uma pesquisa
futura, com mais recursos, possibilitaria uma ampliacéo dos resultados obtidos.

No que concerne a analise documental, a sua elaboracao ndo seria possivel sem a riqueza
dos tratados internacionais de protecdo as minorias e aos direitos humanos. Também néo seria
possivel sem os relatorios elaborados pela Kufiangue Aty Guasu e sem o0s esforcos dessa
organizacdo de mulheres para denunciar as violéncias contra mulheres que ocorrem em
territorios indigenas. As mulheres da Kufiangue enfrentam as barreiras impostas pelo Estado e
pela igreja em busca do registro de suas denuncias. Meio pelo qual elas buscam o
reconhecimento nacional e internacional das violagcdes aos direitos humanos de mulheres e
criangas Guarani e Kaiowa.

A respeito do aprimoramento do estudo e dos direcionamentos para futuras pesquisas
vale notar que algumas das lacunas deste trabalho podem estimular a abertura de novas agendas
de investigacdo para interessados ou interessadas em desenvolver a tematica ora abordada. A
primeira lacuna diz respeito ao fato de ndo terem sido feitas entrevistas com pastores em
exercicio. Embora as entrevistas ndo tenham sido efetuadas devido a recusa dos possiveis
depoentes, vale ponderar que a sua realizacdo poderia contribuir sobremaneira para se obter um
olhar mais acurado a respeito da intolerancia religiosa.

A segunda lacuna a ser observada relaciona-se a nao participacdo da pesquisadora de
cultos em igrejas especificas, entre as quais as denunciadas nos relatorios da Kufiangue Aty
Guasu. A igreja Deus é Amor, por exemplo, constitui uma das maiores ameacas aos costumes
religiosos tradicionais, além de ser acusada diretamente pelas incitacdes a violéncia e a
intolerancia religiosa. Uma proxima pesquisa, analisando a perspectiva dessa igreja seria um
complemento oportuno a estudos voltados a questéo religiosa do ponto de vista das relagdes de
poder. Por fim, esta tese estima contribuir para ponderar a respeito do tratamento dispensado
aos povos indigenas por areas das humanidades, entre elas a da Ciéncia Politica, pois subjugam

a tematica investigada sob a justificativa dela ser pertinente apenas a Antropologia.



189

REFERENCIAS

AKOTIRENE, Carla. Interseccionalidade. Sao Paulo; Sueli Carneiro; Pélen, 2019.

ALCANTARA, Eva. Identidade Sexual/rol de Género. Revista Debate Feminista, México, n.
47, p. 172-201, 2013.

ALTHUSSER, Louis. Aparelhos ideoldgicos de Estado. Rio de Janeiro: Graal, v. 2, 1985.

ALVES, José Eustadquio Diniz; CAVENAGHI, Suzana;, BARROS, Luiz Felipe Walter;
CARVALHO, Angelita Alves de. Distribuicdo espacial da transic¢ao religiosa no Brasil, Tempo
Social, revista de sociologia da USP, v. 29, n. 2, 2017, pp: 215-242

APPIAH, Kwame Anthony. La Etica de La ldentidad. Buenos Aires: Katz, 2007.

AZEVEDO, Thales. Leituras de Etnologia Brasileira. Sdo Paulo: Companhia Editora
Nacional, 1976.

AYUERO, Javier. Los sinuosos caminos de la etnografia politica. Revista Pléyade, n.10, p.
15-36, 2012.

BAIRROS, Luiza. Il Conferéncia Mundial contra o racismo. Revista Estudos Feministas, v.
10, p. 169-170, 2002.

BALLOUSSIER, Anna Virginia. Evangelicos podem desbancar catolicos no Brasil em pouco
mais de uma década. Folha de S&o Paulo, Sdo Paulo, 14 jan. 2020. Disponivel em:
https://www1.folha.uol.com.br/poder/2020/01/evangélicos-podem-desbancar-catolicos--no-
brasil-em-pouco-mais-de-uma-decada.shtml?origin=uol. Acesso em: 20 jan. 2023.

BATISTA Jr, José Ribamar Lopes; TAMAE, Denise Borges Sato; MELO, Iran Ferreira (orgs.)
Analise de Discurso Critica para linguistas e nédo linguistas. Sdo Paulo: Editora Parabola,
2018.

BENITES, Eliel. A Busca do Teko Araguyje (jeito sagrado de ser) nas retomadas
territoriais Guarani e Kaiowa. Tese de Doutorado. Programa de Pds-Graduacdo em
Geografia. UFGD: 2021.

BENITES, Eliel. Oguata Pyahu (Uma nova caminhada) no processo de desconstrucéo e
construcdo da educacgio escolar indigena da Aldeia Te’yikue. 2014. 130f. 2014. Tese de
Doutorado. Dissertacdo (Mestrado em Educacdo)-Universidade Catélica Dom Bosco, Campo
Grande, MS.

BERTONCINI, Mateus Eduardo Siqueira Nunes; TONETTI, Felipe Laurini. Convencdo
internacional sobre a eliminacdo de todas as formas de discriminagdo racial, constituicdo e
responsabilidade social das empresas. Revista de Direito Brasileira, v. 5, n. 3, p. 344-374,
2013.



190

BESSA, Décio; TAMAEL Denise Borges Sato. Categorias de Anélise. In: BATISTA Jr, José
Ribamar Lopes; TAMAE, Denise Borges Sato; MELO, Iran Ferreira (orgs.) Analise de
Discurso Critica para linguistas e ndo linguistas. Sao Paulo: Editora: Parabola, 2018.

BIDASECA, Karina. Escritos en los Cuerpos Racializados: lenguas, memoria y genealogias
(pos)coloniais del Feminicidio. Espanha: Universitat de les Illes Balears , 2015.

BLACKWELL, Maylei; NABER, Nadine. Interseccionalidade em uma era de globalizacao: as
implicagdes da conferéncia mundial contra o racismo para préaticas feministas transnacionais.
Revista Estudos Feministas, v. 10, p. 189-198, 2002.

BIROLI, Flavia; VAGGIONE, Juan Marco; MACHADO, Maria das Dores Campos. Género,
neoconservadorismo e democracia: disputas e retrocessos na América Latina. Sao Paulo:
Boitempo Editorial, 2020.

BOTELHO, Tiago Resende; OLIVEIRA, Bianca Cavalcante; PORTELA, Jaqueline Cardoso.
De nhanderu-tup@ a gléria a Deus: A (in)tolerancia religiosa dos pentecostais com as
cosmovisdes dos povos guarani e kaiowd em Mato Grosso do Sul. Lutas por Direitos
Socioambientais em Mato Grosso do Sul. S&o Paulo: Editora Liber Ars, 2021.

BRAND, Ant6nio. O Impacto da Perda da Terra sobre a Tradicdo Kaiowa/Guarani: Os
Dificeis Caminhos da Palavra. Tese de Doutorado. Programa de Pos-Graduacdo em Historia.
PUCRS. Porto Alegre: 1997.

BRAND, Antonio. O bom mesmo ¢ ficar sem capitdo: o problema da “administracao” das
reservas indigenas Kaiowa/Guarani, MS. Tellus, p. 67-88, 2001.

BRAND, Antonio. Os complexos caminhos da luta pela terra entre os Kaiowa e Guarani no
MS. Tellus, p. 137-150, 2004.

BRAND, Anténio; FERREIRA, Eva M. L; ALMEIDA, Fernando A. A. Os Kaiowa e Guarani
em tempos da Cia. Matte Larangeira: negociactes e conflitos. In: Simposio Nacional de
Histdria, v. 23, p. 23, 2005.

BRASIL. Decreto N°592, de 6 de Julho de 1992. Atos Internacionais. Pacto Internacional sobre
Direitos Civis e Politicos. Promulgacédo, 1992.

BRASIL. Decreto-lei n° 8072, de 20 de junho de 1910. Cria o Servico de Prote¢do aos indios
e Localizacdo de Trabalhadores Nacionais. Republica Federativa do Brasil, 1910.

BRITO. Antbnio G. Direitos Indigenas nas Nac¢6es Unidas: para uma atualizacdo nas relacdes
internacionais. Curitiba: CRV, 2021. 22 Edicdo.

BROWN, Wendy. American Nightmare: Neoliberalism, Neoconservatism, and De-
Democratization. Political Theory. v. 34. n. 6. Dec. 2006.

BYINGTON, Carlos Amadeu B. Prefacio. In: KRAMER, Heinrich; SPRENGER, James. O
martelo das feiticeiras. Trad. Paulo Frées. 292 ed. Rio de Janeiro: Record: Rosa dos Tempos,
2020.


http://legislacao.planalto.gov.br/legisla/legislacao.nsf/Viw_Identificacao/DEC%20592-1992?OpenDocument
http://legislacao.planalto.gov.br/legisla/legislacao.nsf/Viw_Identificacao/DEC%20592-1992?OpenDocument

191

CAMARA DOS DEPUTADOS. Frentes Parlamentares: Frente Parlamentar Evangélica do
Congresso Nacional. Brasilia, 2019. Disponivel em:
https://www.camara.leg.br/internet/deputado/frenteDetalhe.asp?id=54010.

CASTRO-GOMEZ, Santiago. Ciéncias Sociais, violéncia epistémica e o problema da
"invencéo do outro”. In: LANDER, Edgardo (Org.). A colonialidade do saber: eurocentrismo
e ciéncias sociais. Perspectivas latino-americanas. CLACSO, Ciudad Auténoma de Buenos
Aires, Argentina. setembro 2005.

CAVALCANTE, Thiago Leandro Vieira. Demarcacéo de terras indigenas Kaiowa e Guarani
em Mato Grosso do Sul: historico, desafios e perspectivas. Fronteiras: Revista de Historia, v.
16, n. 28, p. 48-69, 2014.

CHAMORRO, Graciela. Terra Madura, yvy araguyje: fundamentos da palavra guarani.
Dourados: Editora da UFGD. 2008.

CHAMORRO, Graciela; CAVALCANTE, Thiago L, V; GONCALVES, Carlos B. (orgs).
Fronteiras e ldentidades: Encontros e Desencontros entre Povos Indigenas e Missdes
Religiosas. S&o Bernardo do Campo: Editora Nhanduti. 2011.

CHAMORRO, Graciela. Histéria Kaiowa: Das Origens aos Desafios Contemporaneos.
Nhanduti Editora. Sdo Bernardo do Campo: 2015.

FAIRCLOUGH, Norman; CHOULIARAKI, Lilie. Discourse in late modernity: Rethinking
Critical Discourse Analysis. Edimburgo: Edinburgh University Press, 1999.

CONSELHO INDIGENA MISSIONARIO (CIMI). Relatorio Violéncia Contra os Povos
Indigenas no Brasil — dados de 2021. Brasilia, 2021

COLMAN, Rosa Sebastiana; BRAND, Antonio Jacd. Consideragdes sobre Territdrio para 0s
Kaiowa e Guarani. Tellus, p. 153-174, 2008.

CRESWELL, John W. Investigacdo Qualitativa e Projeto de Pesquisa: Escolhendo entre
Cinco Abordagens. Porto Alegre: Artmed, 2014.

CRESWELL, John W.; CRESWELL, J. David. Projeto de pesquisa: Métodos qualitativo,
quantitativo e misto. Porto Alegre: Artmed, 2007.

CUMES, Aura Estela. Mujeres indigenas patriarcado y colonialismo: un desafio a la
segregacion comprensiva de las formas de dominio. Anuario de Hojas de WARMI, n. 17,
2012.

CUMES, Aura. Cosmovision maya y patriarcado: una aproximacion en clave critica.
Conferéncia apresentada no Centro Interdiciplinario de Estudios de Género de la Universidad
de Chile. Santiago, 2014.

CURIEL, Ochy. Construindo metodologias feministas a partir do feminismo decolonial. In:
HOLLANDA, Heloisa Buarque de (Org.). Pensamento feminista hoje. Perspectivas
decoloniais. Rio de Janeiro: Bazar do Tempo, 2020. p.123-145



192

DAL RI JR, Arno; ZIMMERMANN, Taciano Scheidt. Ressignificacbes do conceito de
“nacionalismo” entre a origem e a decadéncia da convengdo n. 107 da OIT. Revista da
Faculdade de Direito da UFMG, n. 68, p. 155-190, 2016.

DAVIS, Angela; DENT, Gina. A prisdo como fronteira: uma conversa sobre género,
globalizacdo e punicdo. Revista Estudos Feministas, v. 11, n. 02, p. 523-531, 2003.

DAVIS, Shelton H. Diversidade Cultural e Direitos dos Povos Indigenas. Dossié. MANA
14(2): 571-585, 2008.

DE MELDO, Iran Ferreira. Analise do discurso e analise critica do discurso: desdobramentos e
interseccdes. 2009. Revista Letra Magna. Ano 05, n 11 - 2° semestre de 2009.

DOCIP. Historical process at the United Nations - DOCIP. [S. 1], 2022. Disponivel em:
https://www.docip.org/en/oral-history-and-memory/historical-process/.

DOURADO, Nileide Souza. Praticas educativas culturais e escolariza¢do na capitania de
Mato Grosso (1748-1822). Tese de Doutorado. Programa de Pds-Graduagdo em Educacéo.
Universidade Federal do Mato Grosso. 2014.

ELIAS, Francirlei Ferreira et al. O Presbiterianismo pioneiro e sua contribui¢cdo no Mato
Grosso do Sul. 2012. Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pos-graduacdo em Ciéncia da
Religido. Universidade Presbiteriana Mackenzie. Sdo Paulo: 2012.

ESSELIN, Paulo Marcos; VARGAS, Vera Lucia Ferreira. A participacdo dos indigenas da
banda meridional da capitania de Mato Grosso na Guerra do Paraguai. Historia: debates e
tendéncias, v. 15, n. 2, p. 367-382, 2015.

ESTUPINAN SILVA, Rosmerlin; IBANEZ RIVAS, Juana Maria. La Jurisprudencia de la
Corte Interamericana de Derechos Humanos en Materia de Pueblos Indigenas y Tribales. In:
Derechos Humanos de los Grupos Vulnerables. (Coords.): BELTRAO, Jane Felipe; BRITO
FILHO, José Claudio Monteiro de; GOMEZ, ltziar; PAJARES, Emilio; PAREDES, Felipe;
ZUNIGA, Yanira. Barcelona: Rede Direitos Humanos e Educac&o Superior, 2014, p.316-356.

FAIRCLOUGH, Norman. Discurso e Mudanca Social. Editora: UnB. Brasilia, 2016.

FAIRCLOUGH, Norman. Analise Critica do Discurso com Méetodo em Pesquisa Social
Cientifica. Revista Linha d'Agua, n.25 (2), p. 307-329, 2012.

FALCAO, Mariana Silva; FERREIRA, Eva Maria Luiz. Os Kaiowé e Guarani como méo de
obra nos ervais da Companhia Matte Larangeira (1890-1960). Revista de Historia da UEG,
V. 2,n. 2, p.94-110, 2013.

FEDERICI, Silvia. Calibad e a Bruxa: mulheres, corpo e acumulagdo primitiva. Sdo Paulo:
Editora Elefante, 2017.

FERREIRA, Eva Maria Luiz; BRAND, Antonio. Os guarani e a erva mate. FRONTEIRAS:
Revista de Historia, v. 11, n. 19, p. 107-126, 2009.



193

FERREIRA, Rodrigo Siqueira (Arajeju). TEKOHA - som da terra: a lideranga das nhandesy
nos processos autogestionarios da vida e do territorio do Povo Kaiowa no Tekoha Takuara
Dissertacdo. Universidade de Brasilia, Brasilia - DF, 2017.

FLAUZINA, Ana Luiza Pinheiro. As fronteiras raciais do genocidio. University of Brasilia
Law Journal (Direito. UnB), v. 1, n. 1, p. 705, 2016.

GALVAO, Vivianny. O Direito estatal & suspensdo das obrigacdes do Pacto Internacional de
Direitos Civis e Politicos Revista Justica do Direitos. v.32, n.1, pp: 27-48. Jan - Abr. 2018.

GARCIA, Adilso de Campos Garcia; DE CASTILHO, Maria Augusta. A Guerra do Paraguai
e a usurpacao dos territérios indigenas. Revista do Exército Brasileiro, v. 153, n. 3, p. 79-88,
2017.

GARCIA, Elisa Fruhauf. Missdes na América ibérica: dimensdes politicas e religiosas. Tempo,
v. 19, n. 35, p. 1-6, 2013.

GARGALLO, Francesca Celentani. Feminismos desde Abya Yala: Ideas y proposiciones de
las mujeres de 607 pueblos en nuestra América. Ciudad de México, 2014.

GARGALLO, Francesca Celentani. Ideas Feministas latinoamericanas. 22 ed. Universidad
Autonoma de la Ciudad de México. Ciudad de México, 2006.

GARGALLO, Francesca Celentani. Tan derechas y tan humanas. Manual ético de los
derechos humanos de las mujeres. Academia Mexicana de Derechos Humanos. Ciudad de
México, 2012.

GOMES, Camilla de Magalhdes. Género como categoria de analise decolonial. Civitas -
Revista de Ciéncias Sociais, v. 18, n. 1, p. 65-82, 2018.

GONCALVES, Carlos Barros. Até aos confins da terra: movimento ecuménico protestante
no Brasil e a evangelizacdo dos povos indigenas. Dourados: Editora UFDG, 2011.

GONZALEZ, Lélia. Por um Feminismo Afro-Latino-Americano: Ensaios, Intervencgdes e
Dialogos. Rio Janeiro: Zahar. 2021.

GROTE, Rainer. The Status and Rights of Indigenous People in Latin America. Max-
Planck-Institut fur auslandisches o6fentliches Recht und VOlkerrecht, 1999. p.497-528.
Disponivel em: http://www.zaoerv.de. Acesso em: 16 ago. 2022.

HELD, Thaisa M.; BOTELHO, Tiago R. (Orgs). Lutas por Direitos Socioambientais em
Mato Grosso do Sul S&o Paulo: Editora Liber Ars. 2021.

HOOKS, Bell. Mulheres negras: moldando a teoria feminista. Revista Brasileira de Ciéncia
Politica, (16) 193-210, 2015. Disponivel em:
https://periodicos.unb.br/index.php/rbcp/article/view/2237. Acesso: 10 dez. 2022.

HOLLANDA, Heloisa Buarque de. Introducédo. In: HOLLANDA, Heloisa Buarque de (Org.).
Pensamento feminista hoje. Perspectivas decoloniais. Rio de Janeiro: Bazar do Tempo, 2020.


http://www.zaoerv.de/
http://www.zaoerv.de/

194

IBGE. Brasil: 500 anos de povoamento | territério brasileiro e povoamento | histéria
indigena | politica indigenista: do século XVI ao século XX. [S. I.], 2022. Disponivel em:
https://brasil500anos.ibge.gov.br/territorio-brasileiro-e-povoamento/historia-indigena/politica-
indigenista-do-seculo-xvi-ao-seculo-xx.html. Acesso em: 11 set. 2022.

HARDING, Sandra. Women, Gender, Development. Maximally Objective Research? In:
HARDING, Sandra. Obijectivity and Diversity: Another Logic of Scientific Research.
Chicago e Londres: The University of Chicago Press, 2015.

IORIS, Antonio A. R.; PEREIRA, Levi M.; GOETTERT, Jones D. (Orgs). Guarani e Kaiowa:
modos de existir e produzir territérios. Vol I. 12 ed. Curitiba: Appris, 2021.

IORIS, Antonio A. R.; PEREIRA, Levi M.; GOETTERT, Jones D. (Orgs). Guarani e Kaiowa:
modos de existir e produzir territérios. Vol Il. 12 Edicdo. Curitiba: Appris. 2021.

JAULIN, Robert. La paix blanche. Introduction a I’ethnocide. Edition du Seuil. 428. p. 29.
Paris, 1970.

KUNHANGUE, Aty Guasu. Por Tras do Arrendamento vem o Despejo, vem o Grande
Latifundiario: O Agronegocio Contra Yvy Katu Potrerito. Kunhangue, Kunhangue, Aty Guasu
(Website), 2021. Disponivel em: https://www.kunangue.com/por-tras-do-arrendamento-vem-
o-despejo. Acesso em: 14 ago. 2022.

LAMAS, Marta. Dimensiones de la diferencia. Género y politica: antologia esencial. 12 ed.
Ciudad Auténoma de Buenos Aires: CLACSO, 2022.

LIMA, Jonia Rodrigues. Ser Mulher Indigena €... narrativas de mulheres indigenas brasileiras.
Fundacdo Luterana de Diaconia: Conselho de Missdo entre Povos Indigenas. Porto Alegre:
2018.

LANDER, Edgardo et al. (Ed.). A colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais:
perspectivas latino-americanas. CLACSO, Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales,
2005.

LANGER, Paulo Protasio; CHAMORRO, Graciela. Missdes, Militancia Indigenista e
Protagonismo Indigena. In: X111l Jornadas Internacionais sobre as Missdes Jesuiticas, Vol. 11.
Séo Bernardo do Campo: Editora: Nhanduti, 2012.

LEMKIN, Raphael. Axis Rule in Occupied Europe. New Jersey: The Law Book Exchange Itd
(2005).

LUDKE, Menga; ANDRE, Marli E. D. A. Pesquisa em educaco: abordagens qualitativas.
Sé&o Paulo: EPU, 1986.

LUGONES, Maria. Rumo a um feminismo decolonial. Revista de Estudos Feministas, v. 22,
n. 3, p. 935-952, 2014.

MALDONADO-TORRES, Nelson. On the Coloniality of Human Rights. Revista Critica de
Ciéncias Sociais, n. 114, p. 117-136. 2017. Disponivel em: https://doi.org/10.4000/rccs.6793.
Acesso em: 14 ago. 2022.




195

MALDONADO-TORRES, Nelson. Sobre la colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo
de un concepto. In: CASTRO-GOMEZ, S; GROSFOGUEL, R. Orgs.). El giro decolonial.
Reflexiones para una diversidad epistémica mas alla del capitalismo global. Colombia: Siglo
del Hombre Editores, 2007, p. 127-167.

MARIANO, Ricardo. Expanséo pentecostal no Brasil: o caso da Igreja Universal. Estudos
avancados, v. 18, p. 121-138, 2004.

MARIN, Jérri Roberto. A Igreja Catdlica em Mato Grosso (1900-1940). In: Rodrigues, C. M;
Joanoni Neto, V. Nova Historia de Mato Grosso Contemporaneo. Cuiaba: EQUFMT, 2018.

MARIN. Jérri Roberto. A Santa Sé e o Servico de Protecdo ao Indio: as disputas entre a igreja
catolica e o estado pela tutela e gestdo das populagdes indigenas. Historia (Sao Paulo), v. 40,
e20211019, 2021.

MARTINS, MENDONCA, Antonio Gouvéa. Republica e pluralidade religiosa no Brasil.
Revista USP, n. 59, p. 144-163, 2003.

MAZZUOLI, Valério de Oliveira. Meio Ambiente e Direitos Humanos. In: MILARE,
MACHADO, Paulo Afonso Leme (Orgs.). Doutrinas Essenciais: Direito Ambiental. S&o
Paulo: Revista dos Tribunais, Vol VI, 2011.

MENDONCA, Anténio Gouvéa. O celeste porvir: a insercdo do protestantismo no Brasil.
Séo Paulo: Edusp, 2008.

MENDOZA, Brenny. Los fundamentos no democraticos de la democracia: un enunciado desde
Latinoamérica posoccidental. Revista Centroamericana de Ciencias Sociales (RCCS), Costa
Rica, v. 3, n. 2, p. 85-94, 2006.

MIGNOLO, Walter D. Democracia liberal, camino de la autoridad humana y transicion al vivir
bien. Sociedade e Estado, v. 29, p. 21-44, 2014.

MIGNOLO, Walter D. O lado mais escuro da modernidade. Revista Brasileira de Ciéncias
Sociais. N. 94. 2017.

MIGNOLO, Walter D.; CASAS, Arturo. Siléncios da autoridade: a colonialidade do ser e do
saber. Grial, v. 43, n. 165, p. 26-31, 2005.

MILHOMENS, Heitor Antunes. Da jurisprudéncia a declaracdo: a trajetoria inversa do
reconhecimento dos direitos dos povos indigenas no sistema interamericano de direitos
humanos. In: DE SOUZA FILHO et al. Indigenas, quilombolas e outros povos tradicionais.
Curitiba: CEPEDIS, 2018.

MINOSO, Yuderkis Espinosa. CORREAL, Diana Gémez. MUNOZ, Karina Ochoa (Orgs).
Tejiendo de Otro Modo: Feminismo, epistemologia y apuestas descoloniales en Abya Yala.
Popayan: Editorial Universidad del Cauca, 2014.

MIRO QUESADA, Francisco. Manual de Ciéncia Politica. Lima: Editorial Libros y
Publicaciones. Lima, 2001.



196

MONOCULTURA DA FE. MONCAU, Joana; MONCAU, Gabriela. 1zaque Jodo e Spensy
Pimentel. Canal Futura: 2017.

MINISTERIO PUBLICO FEDERAL. Em Contexto de Intolerancia Religiosa, MPF denuncia
Indigenas por Tortura e Ameaca, 2022. Disponivel em: https://www.mpf.mp.br/ms/sala-de-
imprensa/noticias-ms/em-contexto-de-intolerancia-religiosa-mpf-denuncia-indigenas-por-
tortura-e-ameaca. Acesso em: 01 jul. 2022,

MORETTI, Leandro Lucato. Producéo de saude e préaticas de cuidado entre os Kaiowa em
Mato Grosso do Sul. Tese de Doutorado. PUC- SP. Sdo Paulo, 2022.

MUNOZ, Karina Ochoa. El debate sobre las y los amerindios: entre el discurso de la
bestializacion, la feminizacion y la racializacion. In: MINOSO, Yuderkis Espinosa;
CORREAL, Diana Gémez; MUNOZ, Karina Ochoa (Orgs). Tejiendo de Otro Modo:
Feminismo, epistemologia y apuestas descoloniales en Abya Yala. Popayan: Editorial
Universidad del Cauca, 2014, p. 105-118.

MURA, Fabio. A procura do Bom Viver: Territorio, tradicdo de conhecimento e ecologias
domésticas entre os Kaiowa. Tese de Doutorado. Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia
Social. Museu Nacional. Rio de Janeiro: 2006.

NANDY, Ashis. The Politics of Secularism and the Recovery of Religious Tolerance.
Alternatives: Global, Local, Political, [s. I.], v. 13, n. 2, p. 177-194, 1988.

NICHNIG, Claudia Regina; SAMPAIO, Paula Faustino. A luta dos (as) Guarani e Kaiowa em
Mato Grosso do Sul por Kund Aranduha. Fronteiras: Revista de Historia, v. 22, n. 39, p. 212-
224, 2020.

OBSERVATORIO DA KUNANGUE ATY GUASU (O.K.A). Relatério Intolerancia
religiosa, racismo religioso e casa de rezas queimadas em comunidades Kaiowa e Guarani,
2022. Disponivel em:
https://apiboficial.org/files/2022/03/Relato%CC%81rio_Intolera%CC%82ncia-religiosa-
racismo-religioso-e-casa-de-rezas-queimadas-em-comunidades-Kaiowa%CC%81-e-
Guarani.pdf. Acesso em: 9 set. 2022.

OLIVEIRA, Aurenéa Maria de. Preconceito, Estigma e Intolerancia Religiosa: a pratica da
tolerancia em sociedades plurais e em Estados multiculturais. Estudos de Sociologia, v. 1, n.
13, p. 239-264, 2007.

OLIVEIRA, Jodo Pacheco de. O nascimento do Brasil e outros ensaios: “pacificagdo”, regime
tutelar e formacéo de alteridades. Rio de Janeiro: Contra Capa, 2016.

ORGANIZACAO INTERNACIONAL TRABALHO. 55 milhdes indigenas na América
Latina e no Caribe sdo afetados pela alta vulnerabilidade diante da crise de COVID-19.
[S. ], 2020. Disponivel em: https://www.ilo.org/brasilia/noticias/WCMS_747033/lang--
pt/index.htm. Acesso em: 11 set. 2022.

. Convencdo 169 sobre Povos Indigenas e tribais e Resolucéo referente a acdo da OIT /
Organizacdo Internacional do Trabalho. Brasilia: OIT, 2011, 1v.

ORGANIZACAO DAS NACOES UNIDAS (ONU). Pacto Internacional sobre os Direitos
Civis e Politicos. 1966.



197

. Convencao Sobre Todas as Formas de Discriminacdo Racial 1968.
. Convencao para a Prevencdo e a Repressdo do Crime de Genocidio. 1948.

_ . Declaragdo Sobre os Direitos das Pessoas Pertencentes a Minorias Nacionais ou
Etnicas, Religiosas e Linguisticas. 1992

. Declaracéo sobre a eliminacdo de Todas as Formas de Intolerancia e Discriminacéao
Basedas na Religido ou Convicgao. 1981.

. Declaragdo da Conferéncia Mundial Contra o Racismo, Discriminacdo Racial,
Xenofobia e Intolerancia Conexa. 2001.

ORGANIZACAO PELO DIREITO HUMANO A ALIMENTACAO E A NUTRICAO
ADEQUADAS (FIAN Brasil). Relatério Executivo. O Direito Humano a Alimentacao
Adequada e a Nutricdo do povo Guarani e Kaiowa: um enfoque holistico. Brasil 2016.
Disponivel em: https://fianbrasil.org.br/wp-content/uploads/2016/12/Fian-Portugues-WEB-
Single-Pages-Small.pdf. Acesso em: 12 ago. 2022.

PACHECO DE OLIVEIRA, Jodo. O nascimento do Brasil e outros ensaios. Pacificacdo,
regime tutelar e formacéo de alteridades. Rio de Janeiro: Contra Capa Livraria Ltda, 2016.

PEREIRA, Levi Marques. O pentecostalismo Kaiowa: uma aproximacdo dos aspectos
sociocosmologicos e histéricos. In: WRIGHT, Robin (org.) Transformando os Deuses. Vol. 1l.
Campinas: Editora UNICAMP, 2004.

PEREIRA, Levi Marques. Mobilidade e processos de territorializacdo entre os Kaiowa atuais.
Revista eletrénica histdria em reflexdo, v. 1, n. 1, 2007.

PEREIRA, Levi Marques. A socialidade na familia Kaiowa: relacdes geracionais e de género
no microcosmo da vida social. Tematicas, v. 16, n. 31, p. 177-201, 2008.

PEREIRA, Levi Marques. Expropriacdo dos territorios kaiowa e guarani: implicacdes nos
processos de reproducdo social e sentidos atribuidos as acbes para reaver territorios-tekohara.
Revista de Antropologia da UFSCar, v. 4, n. 2, p. 124-133, 2012a.

PEREIRA, Levi Marques. Significado do Processo de Conversdo dos Kaiowa e Guarani ao
Pentecostalismo e sua inser¢éo no Cenario de Inovagéo Cultural. In: LANGER, Paulo Protésio;
CHAMORRO, Graciela. Missdes, Militancia Indigenista e Protagonismo Indigena. XIlII
Jornadas Internacionais sobre as Miss@es Jesuiticas, Vol. Il. Editora: Nhanduti. Sdo Bernardo
do Campo, 2012b.

PEREIRA, Levi M. Os Kaiowd em Mato Grosso do Sul: Modulos organizacionais e
humanizacdo do espaco habitado. Dourados, MS: Editora UFGD, 2016.

PEREIRA, Lucia. As Politicas Publicas para a Saude da Indigena e a Politica de Saude das
Mulheres Kaiowa da Reserva de Amambai, MS: aproximagoes e impasses. Dissertacdo de
Mestrado. Programa de P6s-Graduacdo em Antropologia, UFGD. Doutorados, 2021.



198

PERES, Cristiane Pereira; FURTADO, Alessandra Cristina. Loide Bonfim: retratos da
trajetoria de uma mulher na reserva indigena de Dourados-MT (1938-1984). Revista Teias, V.
23,n. 70, p. 139-151, 2022.

PIMENTEL, Alessandra. O método da analise documental: seu uso numa pesquisa
historiografica. Cadernos de pesquisa, p. 179-195, 2001.

PIMENTEL, Spensy K. et al. Elementos para uma teoria politica kaiowa e guarani. Sdo Paulo.
Tese de Doutorado em Antropologia Social: PPGAS-USP, 2012.

PIMENTEL, Spensy; RAMOS, Danilo Paiva. Pobreza indigena transforma covid-19 em
bomba-relégio no Mato Grosso do Sul, UOL, 15/05/20. Disponivel em:
https://ds.saudeindigena.icict.fiocruz.br/bitstream/bvs/5451/1/Pobreza%20ind%C3%ADgena
%20transforma%?20covid-19%20em%20bomba-
rel%C3%B3gi0%20n0%20Mat0%20Grosso%20d0%20Sul.pdf. Acesso em: 13 dez. 2021.

PINEDA, Esther. Cultura Feminicida: El Riesgo de Ser Mujer en América Latina. Buenos
Aires: Editora Prometeu Libros. 2019.

QUIJANO, Anibal. jQué tal raza! Revista del CESLA. International Latin American
Studies Review, [s. L], n. 1, p. 192-200, 2000. Disponivel em:
https://www.revistadelcesla.com/index.php/revistadelcesla/article/view/379. Acesso em: 11
set. 2022.

QUIJANO, Anibal. Colonialidad y modernidad/racionalidad. Peru indigena, v. 13, n. 29, p.
11-20, 1992.

QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina. In: A
Colonialidade do Saber: Eurocentrismos e Ciéncias Sociais. Perspectivas latino-americanas.
Buenos Aires: Clacso. 2005.

QUIJANO, Anibal. Colonialidade, poder, globalizacdo e democracia. Novos Rumos, [s. I.],
Ano: 17. N° 37, 2002.

QUIJANO, Anibal. Imperialismo y Marginalidad en América Latina. Lima: Mosca Azul,
1977.

REIS, Elisa P. O Estado Nacional como Ideologia: o caso brasileiro. Revista Estudos
Histdricos, Rio de Janeiro, v. 1, n. 2, p. 187-203.

REPORTER BRASIL. Em Terras Alheias: A Producéo de Soja e Cana em Areas Guarani do
Mato Grosso do Sul. Repérter Brasil, 2012.

ROCHA. Leandro M. A Politica Indigenista no Brasil: 1930-1967. Goiania: Editora UFG,
2018. 22 Edicéo.

RODRIGUES, CM; JOANONI NETO, V. Nova Histdria de Mato Grosso Contemporéaneo.
Cuiaba: Editora UFMT, 2018.



199

SANTOS, José Aparecidos dos. A Declaracdo Universal dos Direitos dos Povos Indigenas. In:
SOUZA FILHO, Carlos Frederico Mares de; BERGOLD, Raul Cezar (Orgs). Os Direitos dos
Povos Indigenas no Brasil: Desafios no Século XXI. Curitiba: Editora Letra da Lei, 2013.

SANTOQOS, Sérgio Ribeiro. Protestantismo em Mato Grosso: de fins do século XIX até 1930. In:
RODRIGUES, CM; JOANONI NETO, V. Nova Histdria de Mato Grosso Contemporéaneo.
Cuiab&:Editora: UFMT, 2018.

SANTOS, Cryseverlin Dias Pinheiro. A assisténcia social prestada pela Missdo Evangélica
Caiud: andlise a partir da historia de vida dos velhos Guarani e Kaiowa da terra indigena de
Dourados. 2014. Dissertagdo (Mestrado em Historia) - Universidade Federal da Grande
Dourados, Dourados.

SANTOQOS, Carlos Alberto Ivanir dos; DIAS, Bruno Bonsanto; SANTOS, Luan Costa Ivanir. 11
Relatorio sobre Intolerancia Religiosa: Brasil, América Latina e Caribe. CEAP. Rio de
Janeiro: 2023.

SOUZA FILHO, Carlos Frederico Marés et al. Indigenas, Quilombolas e outros Povos
Tradicionais. Curitiba: CEPEDIS, 2018.

SOUZA FILHO, Carlos Frederico Marés. Os povos tribais da Convencao 169 da OIT. Revista
da Faculdade de Direito da UFG, v. 42, n. 3, p. 155-179, 2018.

SIMONI, Mariana Yokoya. O reconhecimento dos direitos dos povos indigenas sob a
perspectiva internacional e brasileira. Boletim Meridiano, v. 47, n. 28, p. 4, 20009.

SEGATO, Rita Laura. A Faccionalizagio da Republica e da Paisagem Religiosa como indice
de uma Nova Territorialidade. Horizontes Antropoldgicos. Porto Alegre, Ano 13. N° 27. p.
99-143. Jan/Jun. 2007b.

SEGATO, Rita Laura. Género e colonialidade: em busca de chaves de leitura e de um
vocabulario estratégico descolonial. E-cadernos ces, n. 18, 2012.

SEGATO, Rita Laura. Contra-pedagogias de la Crueldad. 12 ed. Buenos Aires:Prometeo
Libros. 2018.

SEGATO, Rita Laura. La guerra contra las mujeres. Madrid: Traficantes de suefios , 2016.

SEGATO, Rita Laura. La nacion y sus otros: raza, etnicidad y diversidad religiosa en tiempos
de politicas de la identidad. 12 ed. Buenos Aires: Prometeo Libros, 2007a.

SERAGUZA, Lauriene. Cosmos, corpos e mulheres Kaiowa e Guarani: de Afia a Kufa.
Dissertacdo de Mestrado. Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia. UFGD. Dourados,
2013

SERAGUZA, Lauriene. Cosmologia e sexualidade entre os Kaiowa e Guarani em Mato Grosso
do Sul: notas sobre excessos, poderes e perigos na producéo do corpo e da pessoa Kaiowa e
Guarani. Revista Nanduty, v. 4, n. 5, p. 33 a52-33 a 52, 2016.



200

SERAGUZA, Lauriene. De furias, jaguares e brancos: notas sobre género, sexualidade e
politica entre os kaiowa e guarani em Mato Grosso do Sul. 13° Mundos de Mulheres e Fazendo
Género 11: Transformacdes, conexdes, deslocamentos. 2017.

SERAGUZA, Lauriene. MULHERES EM RETOMADAS. Tessituras: Revista de
Antropologia e Argueologia, v. 6, n. 2, p. 215-215, 2018.

SQUINELO, Ana Paula; MARIN, Jérri Roberto. Pela salvacdo das almas: a presenca de
religiosos nos campos de batalha da Guerra do Paraguai. Revista Territérios e Fronteiras, v.
7, p. 183-211, 2014.

VAGGIONE, J. El entramado neoconservador en América Latina. La instrumentalizacion de la
Ideologia de Género en las democracias contemporaneas. Las Torres de Lucca: revista
internacional de filosofia politica, v. 11, n. 1, p. 51-64, 2022.

VALIENTE, Celuniel Aquino; PEREIRA, Levi Marques. Una breve descripcion acerca de los
kaiowa y guarani evangelicos en la reserva de Amambai (2017): elementos historicos y
sociopoliticos. Revista Euroamericana de Antropologia, n. 4, p. 22-29, 2017.

VERON, Valdelice. Tekombo Kunhakoty: Modo de Viver da Mulher Kaiowa. Dissertacao de
Mestrado. Centro de Desenvolvimento Sustentavel. Universidade de Brasilia. Brasilia: 2018.

VIEIRA, Gustavo José Correia. Breves notas sobre a concepc¢ado de etnocidio e seu contexto
como violagédo de direitos humanos. Universidade Catdlica de Petropolis, 2011.

VIETTA, Katya. "Pastor da conselho bom"”: missdes evangélicas e igrejas neopentecostais
entre os Kaiowéa e os Guarani e em Mato Grosso do Sul. Tellus. ano 3. n. 4, p. 109-135, abr.
2003.

VIETTA, Katya; BRAND, Antonio. Missdes Evangélicas e Igrejas Neopentecostais entre 0s
Kaiowa e Guarani em Mato Grosso do Sul. In: WRIGHT, Robin (Org.) Transformando os
Deuses: Igrejas Evangélicas, Pentecostais e Neopentecostais entre 0os Povos Indigenas do
Brasil. Editora Unicamp. VOL II. Campinas, 2004.

WALLERSTEIN, Immanuel. Geopolitica y Geocultura: Ensayos sobre el sistema mundial
moderno. Barcelona: Editorial Kaiords, 2007. 12 edi¢&o.

WRIGHT, Robin (org.) Transformando os Deuses. Vol. Il. Editora: UNICAMP. Campinas,
2004.

WEBER, Max. A Politica como Vocacao. Brasilia: Editora UnB, 2003.

ZOTTI, Gabriela B. L.S; ACCOLINI, Graziele. Xamanismo e resisténcia Guarani e Kaiowa:
historia e cosmopolitica em Laranjeira Nanderu. Tellus, p. 213-236, 20109.



201

APENDICE
LISTAGEM DE PESSOAS ENTREVISTADAS

Nome Sexo Idade Numero de Filhos | Religido

Maria das Dores | Feminino 45 anos 6 filhos Evangélica
Pentecostal

Clemente Masculino 30 anos 2 filhos Ex-Pastor
Pentecostal

Jacinta Feminino 29 anos 0 filhos Religido
Tradicional

Tito Vilhalva Masculino 101 anos Muitos Um dos
Rezadores mais
tradicionais

Cantora Feminino 24 anos 3 filhos Religido
Tradicional

Ldcia Feminino 60 anos Muitos Nandesy -
Religido
Tradicional

David Masculino 19 anos 0 filhos Nenhuma

Tony Masculino 35 anos 2 filhos Tradicional

Paulina Feminino 16 anos 0 filhos Pentecostal
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GLOSSARIO DOS TERMOS EM GUARANI

Anguéry: seres ruins que vagam nos lugares onde andavam quando estavam vivos (BENITES,
2021).

Aty Guasu: Grande Assembleia Guarani e Kaiowa (BENITES, 2021).

Jopdi: reciprocidade (BENITES, 2021).

Ka'agua: Kaiowa (BENITES, 2021).

Kufangue Aty Guasu: Grande Assembleia de Mulheres Guarani e Kaiowa.

Karai: N&o indigena (BENITES, 2021).

Nandesy: nossa mae, lider espiritual, rezadeira (BENITES, 2021).

Nanderu: nosso pai, lider espiritual, rezador (BENITES, 2021).

Nembo'e: reza (BENITES, 2021).

Oga Pysy: Casa de Reza (BENITES, 2021)

Tekoha: territorio - lugar que os povos indigenas vivem segundo seus costumes (BENITES,
2021).

Te'yi: parentela (BENITES, 2021).

Teko java: guardido (BENITES, 2021).
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