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Aos povos originarios,

Em defesa da dignidade, da vida e do amor ao
Planeta Terra, uno a minha voz as vossas vozes, assim como
o canto do galo “que tece as manhas”, como Jodo Cabral de

Melo Neto escreveu em “Tecendo a manha”:

“Um galo sozinho ndo tece uma manha:
ele precisara sempre de outros galos.
De um que apanhe esse grito que ele

e 0 lance a outro; de um outro galo
que apanhe o grito de um galo antes
e o lance a outro; e de outros galos
que com muitos outros galos se cruzem
os fios de sol de seus gritos de galo,

Para que a manhd, desde uma teia ténue,
Se va tecendo, entre todos os galos”

(MELO NETO, 2003, p. 188)

Dito de outra forma, quando um galo canta, o outro
apanha seu canto e o leva mais longe, é um trabalho de
unido, de equipe, de organizacdo social, de cumprir uma
missao e garantir que a voz ndo se cale pela/na soliddo, que
seja mais uma voz a tecer a luta. Dessa forma, quero
contribuir com a vossa luta, ndo somente porque trés das
minhas bisavos eram indigenas, uma delas era dos povos
Tupinamb@, outra dos povos Pataxo, e a outra ndo sabemos
ao certo. Elas foram vitimas da crueldade dos ndo indigenas
como tantas outras, infelizmente, arrancaram-nas ainda
criangas do convivio dos familiares nas aldeias e criaram-
nas como se fossem “bichinhos” de estimagao. Por isso, em
homenagem a elas, também uno a minha voz a de todos
voCés para gque tenham dignidade nesse territdrio que vos é

originario e de direito.
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N&o existe estrada real para a ciéncia,

e s6 tem probabilidade de chegar a seus cimos luminosos
aqueles que ndo temem enfrentar

a canseira para galga-los por veredas escarpadas.

Karl Marx, carta a Maurice La Chatre (ALTHUSSER, 1979, p. 9).

A voz indigena é assim: como um fio de agua que jorra da terra, ela
brota como uma semente que arrebenta a terra, outra surge nas fendas
das rochas, ela é assim, como um pequeno rio ou melhor, um riacho,
como se diz no sul da Bahia, para outros, um igarapé, como se diz no
sul do Amazonas. Esse fio de dgua precisa cumprir sua missdo que €
chegar em um grande rio e, seu destino final é desaguar no oceano. Os
rios caminham para o mar. N&o importa se no meio do caminho vai
encontrar obstaculos, uma pedra, um obstaculo maior, montanhas, um
grande buraco no percurso, no leito, no entanto, se for um buraco, este
sera preenchido de agua até transbordar e poder seguir seu caminho, se
for uma montanha, esta sera contornada, ou perfurada, mas parada a
agua desse rio ndo pode ficar. E assim, a voz indigena — ela precisa
cumprir sua ancestralidade, ela precisa ecoar, pois a terra precisa ouvir
essa voz. Os homens da terra, 0s ndo indigenas, precisam ouvi-la porque
é uma palavra de sabedoria, € uma palavra em potencial. Porque 0
indigena e a terra tém sua harmonizago. Ele sabe ouvir a terra, sabe ler
0s sinais da terra. Essa voz-riacho, voz-igarapé —assim é que se formou
0 Movimento Indigena Brasileiro, ele foi ganhando forcas ao se
juntarem a outros como 0s rios se juntam a outros rios. Outras vozes
foram se juntando a uma voz dissonante, e assim, se fortalecendo e
tornando-se um sO rio — em um s6 movimento — tornando-se mais
caudaloso, mais volumoso, mais resistente e, muitas vezes, até um rio
valente e perigoso. O rio é assim, ele ndo é apenas um filete, ele nasce
filete, mas ganha volume com outros rios, esse é o sentido da
coletividade do indigena. Ele, o indigena néo fala pela individualidade,
mas numa coletividade. A voz ndo é uma s, mas é um (uni)verso de
vozes. Ela, a voz indigena é o grande rio que, a cada minuto, se renova,
que passa cumprindo sua missao de ser rio.

(Ariceneide Oliveira da Silva).



RESUMO

Este trabalho inscreve-se na teoria da Anélise de Discurso materialista e trata da voz dos povos
originarios, ja que esses sujeitos foram silenciados durante quase cinco séculos desde 0 processo
de coloniza¢do em 1500, mas, no final do século XX e inicio do século XXI, encontram fissuras
na historia e irrompem do siléncio em voz que se ergue. Essa voz se materializa em um processo
de leitura e escrita indigena. O que diz e como diz essa voz sobre “permanecer indigena”? Ou
melhor, como significa ser “indio” para os povos originarios? Esses questionamentos se
desdobram a cada leitura da obra O carater Educativo do Movimento indigena brasileiro (1970-
1990), do indigena Daniel Munduruku. Desse modo, este trabalho busca compreender os efeitos
de sentido das palavras “indio”, leitura, escrita e territorio, assim como, do enunciado:
“DEMARCACAO, JA!”. Tendo como resultado os enunciados: “Posso ser quem vocé ¢, sem
deixar de ser o que/quem sou”, “Somos aqueles por quem esperamos”. A pesquisa foi um
grande desafio, porque se da no impasse de pensar em uma forma de poder relacionar povos de
culturas diferentes e formacdo social propria, com a formagdo social do Estado, no fio da
contradicdo. Portanto, para desenvolver as analises busco compreender as diferencas entre a
formacdo social indigena e a capitalista, para identificar os lugares de enunciacdo desses
sujeitos indigenas determinados na estrutura social brasileira pela lei, uma vez que o dizer é
historico, e, nesse caso, a formacdo social do Estado diverge, e muito, da formacdo social
indigena. Esse estudo se da com base no desenvolvido por Althusser (1978; 1979; Pécheux
(2014a; 2014b), Courtine (2014; 2016), Orlandi (2008; 2007), Mariani (2004; 2016), De Nardi
e Balzan (2010), Rodriguez-Alcala (2004), Hooks (2019), Spivak (2010), Munduruku (2012) e
outros. Destaco que ndo foi uma tarefa facil, porque os povos originarios estdo em diferentes
etapas do processo de contato com a formacéo social capitalista; e por ser, por um lado, uma
analise inscrita na Anélise de Discurso materialista, e por outro, tratar da voz indigena, voz de
sujeitos que ndo se identificam com formacdo ideoldgica do capitalismo, tornou-se um desafio.
Contudo, nisto reside a importancia do trabalho: compreender a voz desses povos que ap6s 523
anos de colonizacgéo estdo resistindo, ressignificando e (re)existindo em suas culturas, em sua
formacéo social. Desse modo, interpretar os efeitos de sentido de “permanecer indigena” sé se
tornou possivel a partir da subjetivacdo desses povos na/pela leitura e escrita, e pela relagdo de
contradicdo que constitui a voz indigena (os discursos). Nesse gesto de analise, a concepcéo de
vOz concentra-se na perspectiva de Hooks (2019), de “erguer a voz”, de poder falar, de ter
direito a escrita, modo pelo qual estes povos lutam em movimentos politicos. Estes sdo sujeitos
que resistiram as politicas: exterminacionista, assimilacionista e integracionista, e que
(re)existem, afirmando a sua identidade de “permanecer indigena” por meio da voz que ressoa
em uma nova conjuntura; essa voz &, portanto, um acontecimento, que atualiza a voz daqueles
por quem os ancestrais ja esperavam que pudessem falar.

Palavras-chave: Andlise de Discurso; voz; povos originarios; leitura e escrita; (re)existéncia.



ABSTRACT

This work subscribes to the materialist discourse analysis theory dealing with the voice of native
peoples, considering these subjects have been silenced for almost five centuries (beginning with
colonization process in 1500) but, at the end of the 20th century and the beginning of the 21st
century, find cracks in history and break the silence by raising their voice. This voice materialize
in an indigenous reading and writing process. What does this voice say about “remaining
indigenous”? How does it say that? Or rather, what does it mean to be “Indian” for the native
peoples? These questions occur by reading O carater Educativo do Movimento indigena
brasileiro (1970-1990) — “The Formative Aspect of the Brazilian Indigenous Movement (1970-
1990)” in a free translation—by indigenous Daniel Munduruku. Thus, this work seeks to
understand the meaning effects of the words “Indian”, reading, writing, and territory, as well as
the statement “Demarcation now!”, which result in the statements: “I can be who you are,
without ceasing to be what/who I am” and “We are the ones we are waiting for”. The
challenging nature of this research is in the contradiction of relating peoples with different
cultures and their social formation with State social formation. Therefore, to develop the
analysis, this study seeks to understand the differences between indigenous and capitalist social
formations to identify the enunciation places of the indigenous subjects that are determined by
law in the Brazilian social structure; since the saying is historical, and in this case, State social
formation differs widely from indigenous social formation. The theoretical background relies
on Althusser (1978; 1979), Pécheux (2014a; 2014b), Courtine (2014; 2016), Orlandi (2008,
2007), Mariani (2004, 2016), De Nardi e Balzan (2010), Rodriguez-Alcala (2004), Hooks
(2019), Spivak (2010), Munduruku (2012) and others. This work was also a challenge given
native peoples’ different contact stages with the capitalist social formation; and because it is an
analysis subscribed to the materialist discourse analysis dealing with the voice of subjects who
do not identify with the capitalist ideological formation. Hence the relevance of this study: to
understand this voice of peoples who resist giving new meaning to themselves and (re)exist in
their cultures and social formation after 523 years of colonization. In this way, interpreting the
meaning effects of “remaining indigenous” became possible due to the subjectivization of these
peoples in/by reading and writing, as well as by the contradiction that constitutes the indigenous
voice (the discourses). In this analytical movement, the notion of voice goes by the perspective
of “raising your voice” by Hooks (2019), meaning being able to speak or having the right to
write, which is how these peoples fight in political movements. Those are subjects who resisted
extermination, assimilation, and integration policies and who yet (re)exist and affirm their
identity of “remaining indigenous” through the voice that echo in a new context. This voice is,
though, an event that renews the voice the ancestors hoped could speak.

Keywords: Discourse Analysis; voice; native peoples; reading and writing; (re)existence.
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CARTA AS PESSOAS LEITORAS

Carissim@s,

Com este trabalho busquei contribuir com mais visibilidade para a voz dos povos
originarios. Esses povos ja estavam no territorio antes mesmo da chegada dos colonizadores,
portanto, eles sdo habitantes naturais deste lugar, ou melhor, das terras que eram denominadas
de Pindorama, e depois nomeadas pelos colonizadores portugueses de Ilha de Vera Cruz, Terra
dos Papagaios, Terra de Vera Cruz, Terra de Santa Cruz... Republica Federativa do Brasil ou,
simplesmente, Brasil.

Quando falo em povos originarios, o plural da palavra é indicativo de uma diversidade,
é porque sdo muitas e diferentes etnias, com modos proprios de vivéncia em suas aldeias,
costumes singulares, mas com uma filosofia universal entre todos 0s povos originarios que é o
respeito e 0 amor & Mée Terra, a Méae Natureza, & mée de todos os viventes. Em seu processo
historico, todos entendem que terra e natureza sdo parte dos seres vivos, dessa forma, entendem
que vida, terra e natureza sdo indissociaveis. Isto é, sdo parte da vida natural, pois em sua
formacao social ndo existe separagdo entre povos originarios, terra e natureza. Desse modo, 0s
povos originarios em sua formacdo ancestral sdo parte do espaco natural, do meio ambiente,
assim como a fauna e a flora, eles sdo o tripé da natureza, por isso defendem como suas préprias
vidas, porque vida ndo ha sem a terra preservada. E isso que presenciamos nos noticiarios sobre
0s povos Yanomami. Sem natureza eles morrem e, sem eles, a natureza nao vai resistir a
ambicéo do homem capitalista, ou melhor, ao capitalismo, que € lucrativo e imediatista e ndo
se preocupa com o futuro. Para o capitalismo sé existe 0 agora, ndo ha um amanha. Por isso
destroem como “se ndo houvesse o amanha”. Talvez ndo exista um amanha para nosso0s netos,
bisnetos, tataranetos, porque nessa velocidade de destruicdo ndo nascerdo nossos netos, nem
bisnetos e muito menos tataranetos. Portanto, caros leitores, precisamos nos unir a esses povos

na defesa de nosso grande lar, do nosso Planeta Terra!



O PERCURSO DA CONSTRUGCAO DO OBJETO DA PESQUISA

Na minha infancia, as formas como contavam as historias familiares estavam sempre
em volta de historias sobre povos indigenas. O que provocou a escolha de meu objeto foram
esses dizeres que eu ouvia sobre os povos originarios ainda garotinha. O que me chamava
atencdo eram as formas como contavam a historia de minhas bisas maternas e uma bisa paterna.
Segundo meu pai, minha bisa foi capturada “a dente de cachorro”, €, esse mesmo relato se
estendia as minhas bisas maternas. Meus familiares sempre relatavam esse episodio toda vez
que surgia uma conversa sobre nossas origens. E triste lembrar que as duas avos tiveram a
mesma “sorte” de cair nas garras e armadilhas dos ndo indigenas. Para uma crianga, crescer
ouvindo essas barbaridades faz desenvolver em seu imaginario verdadeiras cenas de terror. Ndo
¢ facil saber que seus entes queridos foram vistos como “bichos do mato”, seres “sem alma”,
seres “selvagens”. Um dos relatos era que as criangas indigenas, ou melhor, os curumins, ao
serem capturados, ficavam presos, durante os primeiros dias do contato, em um quartinho de
varas ou tdbuas juntamente com outros capturados até serem amansados, ou até aprenderem a
comer comida com sal, coisa que ndo pertencia a sua cultura.

Essa violenta e terrivel forma de tortura, no imaginario do ndo indigena, se dava porque
esse sujeito indigena era considerado um bicho com fei¢bes de homem, seres arredios. Mas,
alguém Ihes perguntou se esses seres tém alma ou ndo? Alguém lhes perguntou se eles tém
sentimentos ou ndo? Alguém lhes perguntou se sentem amor, saudades, 6dio, raiva, medo ou
qualquer outro sentimento humano? Isso era 0 que se passava em minha cabeca quando ouvia
esses relatos tristes e assustadores. Eu chorava baixinho ao ouvir essas historias, pois doia no
fundo de minha alma sé de imaginar o medo que aquelas criangas sentiam longe de suas mées,
porque eu também tinha medo de ficar sem a minha mae.

Em primeiro lugar, isso despertou em mim uma vontade enorme de conhecer mais sobre
a questdo dos povos originarios e compreender a relacdo entre os povos indigenas e 0s nao
indigenas, e vice-versa. Pois, era comum ouvir comentarios como “indio € um ser preguigoso”,
“come gente”, € “selvagem” ou “ainda bem que moram longe de todos e longe da cidade”. Era
isso que diziam as pessoas. Eu entdo me perguntava: por que as pessoas tém medo ou raiva
dessa gente? Minhas bisas eram assim?

Anos depois, na escola, entendi que aqueles portugueses que ancoraram na costa
brasileira em 1500 haviam tomado as terras dos povos indigenas. Nao que alguém tivesse
revelado isso para mim, mas s6 em pensar que esses povos estavam aqui primeiro, antes da

chegada dos colonizadores, ficava claro que as terras eram dos povos do lugar. Portanto, aquela



historia da chegada dos portugueses era uma grande injustica, porque eles se apropriaram das
terras que ja tinham donos e as tomaram como novas descobertas, ignorando a existéncia dos
donos do lugar. Ao mesmo tempo, eu comparava as armas dos povos indigenas com as “armas”
dos portugueses — estes tinham canhdes, armas de fogo que eram mais poderosas. Dito de outra
forma, os portugueses tinham mais poder que os povos originarios que se defendiam com suas
flechas.

Isso tudo provocava em mim uma vontade enorme de querer saber mais sobre 0 modo
de vida dos povos indigenas, sobre como eles conseguiram permanecer indigenas!, mesmo
diante de tantos sofrimentos, e de compreender como, diante disso tudo, esses povos
permaneciam diferentes do colonizador. Essas foram as inquietacbes que motivaram este

estudo.

! Essa questdo de “permanecer indigena” sera desenvolvida ao longo das andlises.
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INTRODUCAO

“Tempo”, subjetivamente citado por nés - seres humanos
sensibilizados com a problemética mundial e solidarios ao préximo - é
muito importante. Porque “tempo” corresponde a0 momento em que
se vive a vida, em que se constrdi algo para si e para 0s préximos com
amor e devocéo. O capitalismo se apropria dessa palavra de outro
modo; para ele, “tempo” é sindbnimo de acimulo de cifrdes, bens,
patrimdnio. (POTIGUARA, 2022, p. 178).

O presente trabalho filia-se a Andlise de Discurso materialista, campo teérico que
nasceu na Franca tendo o filésofo Michel Pécheux como fundador. Este filésofo cria um
dispositivo que tem o discurso como objeto teérico. Assim sendo, o que faz o analista de
discurso é analisar, interpretar os discursos. Mas essa ndo é uma tarefa simples e nem facil, ela
é bem complexa, pois 0s analistas de discurso que navegam no “oceano” tedrico pecheuxtiano
sabem que navegar contém seus riscos. Navegar contém seus perigos, no entanto, vale a pena
enfrentar os movimentos desse “oceano tedrico” para encontrar nao s6 a beleza, mas reconhecer
a profundidade dessa teoria.

Desse modo, ser analista do discurso € isso, é correr riscos, mas com responsabilidade.
Foi esse o0 legado que Pécheux nos deixou, a Anélise de Discurso ndo é uma piscina de aguas
paradas, mas um oceano em movimento, de dguas abertas (no meio do oceano, o horizonte nao
tem fim, assim como verticalmente o azul do céu se confunde com o azul das aguas), cuja
profundidade é impossivel de se medir com precisdo. Essa teoria também tem sua profundeza,
tem sua relevancia e tem uma dimensdo que também ndo da para mensurar, e cabe a cada
analista mergulhar nas aguas profundas da teoria e fazer as suas descobertas entre 0s
movimentos linguisticos, historicos e ideoldgicos.

Para o analista do discurso ndo existe um modelo pronto, ndo existe um caminho com
limites fechados, como as bordas de uma piscina que tem as linhas planejadas, mas a Analise
do Discurso materialista, metaforicamente, € um oceano, com suas aguas sempre em
movimento, isto €, movimentos de ir e vir, como as ondas do mar que vem e vdo. Assim sao 0s
dispositivos tedricos em batimento com o material de andlise. Para isso & preciso ter
conhecimento desse dispositivo tedrico que ndo tem receita pronta como afirmei acima, pois, a
cada andlise, para mobiliza-lo, depende do que cada corpus que compde um determinado
arquivo pede, dai o analista se coloca em um novo desafio.

Pensando nesse desafio, na complexidade do papel da Analista de Discurso, Maldidier
(2017) relata que o discurso em Michel Pécheux lhe parece “um verdadeiro nd” por no se tratar

de um “objeto empirico”, ou melhor, por ndo se tratar de um objeto que possa ser analisado
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através da observagdo de dados. Nas palavras da autora, o discurso “é 0 lugar tedrico em que
se intricam literalmente todas as suas grandes questdes sobre a lingua, a histéria e o sujeito”
(MALDIDIER, 2017, p. 16). Desse ponto de vista, analisar um discurso € analisar os efeitos de
sentidos produzidos na falha da lingua — ambiguidades, derivas etc. — e na falha da historia —
na relacdo do sujeito com a historia, isto é, na relacdo do sujeito com os processos de
identificacdo, com o imaginario e com as relagdes de forga que estruturam uma formacéo social.
Além disso, numa andlise discursiva também deve se considerar a posi¢cdo do sujeito do
discurso. Sobre a Analise de Discurso, Orlandi (2013, p. 17) afirma que é “Filiada teoricamente
aos movimentos de ideias sobre o sujeito, a ideologia e a lingua, ela marca sua singularidade
por pensar a relacdo da ideologia com a lingua, afastando a metafisica, trazendo para reflex&o
o materialismo”. Portanto, é o que se propde nessa discussao, analisar a voz do sujeito indigena
e sua relacdo com a ideologia dos povos originarios e a ideologia do Estado, cujos efeitos de
sentido sdo produzidos na relacdo: sujeito, ideologia e lingua.

Nessa perspectiva tedrica, o sujeito é tomado em sua posi¢do-sujeito, o discurso é posto
em jogo na relacdo da lingua com a histéria e a ideologia, e acrescento a estes elementos a
noc¢ao de cultura, que é tdo importante para este trabalho por tratar de povos originarios que tém
uma diversidade cultural e uma formagc&o social propria?, a nogao de formagéo social ¢ a partir
do entendimento de Althusser (1999; 2017a; 2017b) e Pécheux (2014b) e também do
entendimento sobre cultura tomando por base as pesquisadoras De Nardi e Balzan (2010) e
Rodriguez-Alcala (2004). Quando falamos em posicdo, estamos falando de posicdo ideoldgica,
que se coloca na relacdo: lingua, historico e ideoldgico; e a cultura que €, a0 mesmo tempo, o
espaco de identificacdo desses povos e resultado dessa relagéo que determina o sujeito. Dessa
forma, a cultura é, a0 mesmo tempo, produto e processo dessa relagéo.

Assim, a partir das perguntas norteadoras e dos objetivos tracados para um corpus pré-
selecionado € que o analista de discurso vai mobilizando a teoria e recortando novos corpora
que se juntam a um corpus inicial até fechar o arquivo. Foi assim que comecei a construir 0
arquivo, a partir da obra de Daniel Munduruku, da voz de liderangas indigenas que deram
entrevistas-depoimentos, e essa voz foi ecoando em outro corpus. A minha inquietacdo inicial
era: como tais sujeitos em pleno século XXI ainda continuavam sendo indigenas? Isto ¢, “ser

indigena” na perspectiva ancestral, nas diferencas étnicas e culturais, na formagéo social

2 Essa expressdo sera posteriormente substituida ao longo do trabalho, por uma determinagio mais adequada de
acordo com o quadro tedrico da Analise de Discurso a partir da nogdo de formagao social.



18

prépria, como destacado nos enunciados “Posso ser quem vocé é, sem deixar de ser o que sou®”
e “Posso ser quem vocé &, sem deixar de ser quem sou™.

A obra mencionada acima é O Carater Educativo do Movimento Indigena brasileiro
(1970-1990). Conforme escrevi, ela foi a base de meu arquivo e, na primeira leitura, de cara,
notei que havia algo de regular nas entrevistas: as palavras “indio” e “territorio”. Numa segunda
leitura do material, observei que as palavras “leitura” e “escrita” significavam muito mais que
decodificar, na voz das liderancas indigenas entrevistadas, aquelas palavras tinham outros
sentidos que eu precisava descobrir. E, numa terceira leitura, alguns enunciados pareciam ter
relagdo com as palavras em evidéncia. Por isso, comecei a me perguntar como as palavras
identificadas como regularidades, e os enunciados destacados, estavam sendo ditas/ditos e, em
quais condicdes de producédo foram ditas/ditos.

O léxico voz, aqui, aparece no sentido de escrita indigena, pois as entrevistas-
depoimentos foram escritas, assim como voz significa literatura indigena, que é um modo de
dizer sobre si, voz como fala, como manifestacdo oral. Desse modo, entende-se voz como fala
dentro da construcao teérica de Pécheux (2014b), Mariani (2004) e Courtine (2014), que tratam
do sujeito falante, isto é, aguele que fala de uma posicdo de sujeito, que se inscreve em redes
historicas e que enuncia um saber, essa fala €, portanto, a voz que se “ergue” apos séculos de
silenciamento. Desse modo, a voz indigena como fala é dotada de sentido, como empregada na
perspectiva de Salazar; Piovezani (2016 apud PIOVEZANI, 2020), mas, ao mesmo tempo, é a
voz dissonante, conforme destaca Ribeiro (2017), isto é, uma voz que incomoda e que destoa
dos outros dizeres. A voz indigena é, portanto, a voz que ser “ergue”, conforme empregado por
Hooks (2019) ao tratar da voz feminina que se ‘“ergue” em uma sociedade patriarcal.
Resumindo: a voz indigena ¢ entendida nesse trabalho como a voz que se “ergue” na fala e na
escrita de si, na literatura indigena, é a voz de um sujeito que fala de uma posicao de sujeito
indigena que abre fissuras historicas, que destoa do discurso capitalista. E, portanto, a voz que
incomoda a formacdo social capitalista, € voz da resisténcia, da ressignificacdo e da
(re)existéncia.

Desse modo € que, neste trabalho, o objetivo foi escutar o funcionamento, a saber: i)
dos efeitos de sentido das palavras: “indio”, “leitura”, “escrita”, “territorio” e do enunciado

“DEMARCACAO, JA!”; ii) e como os efeitos de sentido dessas palavras estdo evocando 0s

3 Esse é 0 modo como esta escrito na obra O carater Educativo do Movimento Indigena brasileiro (1970-1990)
(MUNDURUKU, 2012).

4 Essa é a forma como o enunciado foi escrito no texto “Literatura indigena: vozes ancestrais em novas
plataformas”, na coletanea Jenipapos: dialogos sobre viver (MUNDURUKU, 2022).
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sentidos dos enunciados: “Posso ser quem vocé ¢, sem deixar de ser 0 que sou”, “Posso ser
quem voceé é, sem deixar de ser quem sou” e “Somos aqueles por quem esperamos” na voz dos
povos originarios®. Essa voz possui diferentes materialidades linguisticas, historicas e
ideologicas. E devido a importancia dos efeitos de sentido dos enunciados acima, esses sdo
retomados ao longo das analises.

Para atingir os objetivos propostos foi necessario dar os seguintes passos: i) buscar as
no¢Oes de cultura, ideologia, formacéo social, formacédo ideoldgica e formacao discursiva; ii)
compreender os processos de construgdo do imaginario social de “indio”, dessa forma buscou-
se as condicBes de producdo do discurso sobre os povos originarios no séculos XV, XVl e XVIl,
e as condicdes de producdo de leitura e escrita de povos originarios no final do século XX e
inicio do século XXI; iii) buscar compreender quem ¢é a mulher indigena no século XXI que
discursa na COP26; iv) para, entdo, compreender os efeitos de sentido das palavras: “indio”,
“leitura”, “escrita”, na voz dos indigenas entrevistados por Daniel Munduruku, e de
“territorio”, na voz de Txai Surui, no discurso proferido na 262 Conferéncia das Nagdes Unidas
sobre Mudancas Climaticas (COP26).

Para isso, foram estabelecidas as seguintes questdes: como 0s povos originarios dizem
0 que dizem em suas escritas no século XXI, nas palavras “indio”, “leitura”, “escrita”,
“territério”? E, no enunciado: “DEMARCACAO, JA!”? E ainda, como o sujeito indigena torna-
se um porta-voz, no sentido empregado por Pécheux (1990, p. 17): “ator visivel e testemunha
ocular, e que se coloca no lugar de negociador potencial”, isto ¢, como ele passa a ter uma
representacdo coletiva na sociedade brasileira? Dito de outra forma, das suas posi¢cdes de
sujeito, como a voz desses povos produz efeitos de sentido nos Iéxicos e enunciados em jogo?
E, quais o(s) acontecimento(s) que muda(m) a forma de os povos originarios se posicionarem
na sociedade? Esses questionamentos nortearam o desenvolvimento desta escrita, pois a partir

deles busquei escutar os efeitos de sentido no material selecionado. Essa escuta foi apenas um

5 Toda vez que aparecer a expressdo povos originarios refiro-me aos povos que estavam no territdrio brasileiro
antes da chegada dos colonizadores. E, ao me referir ao sujeito indigena, ndo me refiro a um sujeito individual,
mas refiro-me aos povos originarios, um sujeito coletivo, a um “eu-nds”, a um eu-povo indigena (Pataxo,
Guajajara, Terena etc.) esse sujeito coletivo, esse “nos” que significa originarios desse territorio. Em outros
momentos, posso me referir usando a expressao “o indigena” ou “a indigena” para fazer referéncia a um sujeito
indigena ativista, a um “eu-eu” — um sujeito que ocupa um lugar social, por exemplo: indigena piloto, indigena
professor(a), indigena escritor(a), indigena advogado(a) etc. Em outro momento, uma voz de uma lideranca
indigena pode ocupar uma posicdo de porta-voz, aquele que fala em nome de um povo especifico (Tukano,
Munduruku, Surui, Tikuna, Taukane) ou em nome dos povos originarios sem especificar o povo, mas trata da
diversidade de povos. No caso da lideranca indigena como porta-voz, em alguns momentos, ele ou ela fala em
nome de todos 0s povos originarios, seja ele/ela pertencente a um determinado povo como mencionado acima,
mas o que importa ¢ a luta coletiva, é a voz coletiva que se “ergue” para representar a todos os povos originarios,
mesmo diante da singularidade de um mundo plural.
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gesto de andlise, porque mesmo que 0 arquivo seja exatamente igual, ou semelhante, entre
pesquisadores diferentes, a analise ndo se constroi da mesma forma, pois cada analista de
discurso mobiliza dispositivos tedricos diferentes, ainda que os recortes de analises sejam
iguais, o resultado sempre sera outro.

Portanto, para compreender os efeitos de sentido dos léxicos e enunciados em jogo, foi
necessario identificar as formacGes sociais, as formagdes ideoldgicas e as formagdes discursivas
nas quais os sujeitos indigenas estdo inscritos, considerando a afirmacao de Mariani (2004, p.
41) de que “o que o sujeito diz, significa a partir das proje¢des imaginarias, ou seja, as imagens
que o prdprio sujeito produz sobre o lugar social de onde fala em meio ao jogo das relacdes
historicas de forga”. A partir desse ponto de vista, das relagdes histéricas de forga, que para os
povos indigenas se iniciam com a chegada dos colonizadores, € importante buscar na escrita (o
dito) sobre os povos indigenas brasileiros nos discursos de cronistas dos séculos XV-XVIII,
partindo da data da chegada dos primeiros portugueses no solo de Pindorama, hoje, solo
brasileiro, até o estabelecimento de uma escrita colonial materializada nos discursos dos
viajantes®, para compreender o que os sujeitos indigenas dizem e como dizem em suas escritas
no final do século XX, e, principalmente, no inicio do século XXI.

Desse modo, trouxe citacdes de algumas cronicas’ dos séculos XVI e XVII na
elaboracdo das CondicGes de Producdo como forma de compreender 0s processos discursivos
que constituiram um imaginario social dos povos originarios. Com isso, busquei,
primeiramente, compreender o imaginario criado em torno desses povos durante o processo de
colonizacdo, para entdo compreender como na escrita (tomei aqui como voz) dos povos

originarios reverberam os sentidos sobre o imaginario historico-social de “indio” criado pelo

® Os viajantes sdo tomados nesse trabalho conforme a forma empregada por Oliveira Filho (1987, p. 93): “ao falar
em viajantes, estarei sempre me referindo ao conjunto de autores nomeados, recortados e valorizados por esses
classificadores, isto é, aum dominio cristalizado de ideias, fatos, juizos e avalia¢Ges, o qual se subordina a regras
de producéo prdprias ao universo intelectual”, e, acrescento, ao universo intelectual portugués entre os séculos
XV-XVII que escreve sobre o indigena brasileiro.

" Sobre cronica, em “A vida ao rés-do-chdo”, Candido (1992, p. 13) afirma: “A crénica niio ¢ um ‘género maior’.
N&o se imagina uma literatura feita de grandes cronistas, que Ihe dessem o brilho universal dos grandes
romancistas, dramaturgos e poetas. Nem se pensaria em atribuir o Prémio Nobel a um cronista, por melhor que
fosse. Portanto, parece mesmo que a cronica é um género menor”. E, de acordo com Redmond (2010, p. 136),
“segundo alguns historiadores e criticos literarios, a Carta de Caminha pode ser considerada o marco inicial da
cronica no Brasil, levando-se em conta que essa narrativa, enquanto relato histdrico, possui caracteristicas
préprias da cronica. Outros cronistas portugueses além de Caminha noticiaram aos europeus o aspecto exdético e
as possibilidades de exploracdo das terras brasileiras. Destacam-se, entre eles, Pero Lopes de Souza, Pero de
Magalhdes Gandavo e Gabriel Soares de Souza. Em paralelo a cronica narrativa dos aspectos gerais dos novos
territérios, existe a cronica dos jesuitas, cujos precursores foram Manuel da No6brega, Ferndo Cardim e José de
Anchieta — missionarios e religiosos que tinham como objetivo principal documentar os passos da catequese
indigena. No sentido histérico da palavra, podemos designar como cronicas todos os textos produzidos por eles”.
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colonizador foi encontrando fissura e chegou a ressignificacdo resultando no “Somos aqueles
por quem esperamos” na voz que se “ergue’” ha mais de 30 anos na sociedade brasileira.

Para discutir as questdes, este trabalho esta estruturado em cinco capitulos. O primeiro
corresponde a introducdo. O segundo capitulo traz uma discussdo sobre a complexidade em
torno dos povos originarios e da nocdo de cultura para a teoria da Analise de Discurso
materialista. Nele explico, também, de que forma podem ser relacionados os aspectos que tocam
essas complexidades em uma analise nesse campo teérico. Em seguida, apresento como se deu
a montagem do arquivo que conta com citacdes de textos de cronistas do seculo XV, como a
Carta de Pero Vaz de Caminha® ao Rei de Portugal, e se estende a cronicas dos séculos XVI-
XVII e documentos do século XIX. Esses textos sdo importantes para se compreender o
imaginario historico-social de “indio”, pois esse imaginario de “indio” ¢ importante para
compreender o0 que esta sendo dito no corpus de analise, composto de sequéncias discursivas
da voz indigena, o sujeito falante enquanto “sujeito de seu discurso” (PECHEUX, 2014b, p.
147), o porta-voz, no sentido empregado por Pécheux (1990).

O terceiro capitulo traz uma discussdo sobre as Condi¢Ges de Producdo de leitura e
escrita sobre 0s povos originarios no periodo colonial e as Condic¢des de Producdo de leituras e
escritas de liderancas indigenas no final do século XX e inicio do XXI. Apés essa exposicao
sobre as CondicGes de Producdo da voz dos povos indigenas, trago uma abordagem, ou um
gesto de analise, sobre as formacGes discursivas nas quais o corpus selecionado para essa
analise estad inscrito. Portanto, tomando 0s povos originarios nessas conjunturas teorico-
politico-historica da voz em andlise, apresento um gesto de leitura sobre a posicdo do sujeito
indigena pautada numa atitude “decolonial”, isto é, uma posi¢do que “fura” a ideologia colonial.
Trata-se de uma abordagem, principalmente, sobre o processo de subjetivacdo desses povos
ap6s o seu processo de formacéo intelectual® e politica, isto é, a partir da organizacdo do
Movimento Indigena brasileiro. Em outras palavras, apresento uma abordagem do sujeito
indigena no final do século XX e inicio do século XXI a partir da escrita por meio de uma
abordagem de como significa “permanecer indigena” nessa conjuntura apos 523 anos do

contato com o colonizador.

8 Esse documento, assim como a obra Histéria da Provincia de Santa Cruz, de Pero de Magalhédes Gandavo, serviu
de corpus para abordar sobre a construgdo da identidade dos povos indigenas do Brasil na minha Dissertacao
(defendida em 2017), intitulada “O sujeito, o discurso, a ideologia e a constitui¢do da identidade indigena: uma
andlise discursiva de documentos oficiais e politicas publicas”.

® O que Marcos Terena chama de “vivéncia intelectual” e também de” formacdo intelectual” (MUNDURUKU,
2012, p. 158). E acrescenta o indigena: “porque eu era um intelectual, um estudante acostumado a ler e
interpretar” (MUNDURUKU, 2012, p. 160).
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O quarto capitulo traz uma andlise da voz dos povos indigenas e a sua relagdo com a
leitura e a escrita. O conjunto que compde essa voz constitui-se de diferentes materialidades
linguisticas, como: relatos, entrevistas-depoimentos (no sentido de testemunhos)'?, textos de
liderancas indigenas (literatura indigena), videos e outros. Dessas materialidades sdo montadas
as sequéncias discursivas que compdem o material de anélise. Neste busco escutar os efeitos de
sentido das palavras leitura e escrita na voz dos sujeitos indigenas que enunciam “Somos
aqueles por quem esperamos”, isto ¢, como esses sujeitos falam de si para os seus parentes,
povos ainda tidos como agrafos. Destaco nesse capitulo, que a leitura e a escrita ndo sao apenas
tecnologias para os povos indigenas, mas foram o “divisor de 4guas” entre a chamada Pré-
historia e a Historia da humanidade pois, com o surgimento dessas tecnologias, pode-se marcar
um “antes” e um “depois” no processo historico da vida em sociedade. No entanto, para os
povos indigenas do Brasil, essas tecnologias sdo aquisi¢des bem recentes, mas de fundamental
importancia para manutencao de suas vidas, seus direitos e suas culturas, como também para o
registro de suas linguas.

O quinto capitulo traz uma discussao sobre a mulher indigena e seu protagonismo como
mulher em eventos como o acontecimento historico, nesse caso, a representatividade dos povos
originarios na 262 Conferéncia das Nagdes Unidas sobre Mudancas Climaticas (COP26)*!. Nele
destaco o importante papel da mulher indigena na sociedade em busca dos direitos dos povos
originarios. Isso acontece porque a mulher indigena também se desloca do lugar que ocupava
na sua forma de organizacdo social em suas aldeias e encontra na leitura e na escrita um lugar
de luta, ressignificacdo e (re)existéncia.

Portanto, nessa nova conjuntura, o que muda na historia é que nos séculos XX e XXI 0s
povos originarios, mesmo que em uma representatividade ainda muito pequena, considerando
a temporalidade, desde o contato, ou melhor, considerando todo o processo historico, passam a
ocupar um lugar sonhado pelos ancestrais'? (que é de assumir sua autonomia), de sujeito
indigena que se movimenta, que permite ressignificar os processos de identificacdo dos

indigenas a partir da leitura e da escrita. Esse movimento que os povos indigenas fizeram ao

10 Ver conforme abordada em “Testemunho e a politica da memoria: o tempo depois das catéastrofes” por
Seligmann-Silva (2005, p. 82): “O testemunho revela a linguagem e a lei como constructos dindmicos, que
carregam a marca de uma passagem constante, necessaria e impossivel, entre o “real” e o simbolico, entre o
“passado” e o “presente”. Como também abordado em “Testemunho: um acontecimento na estrutura” por
Mariani (2016, p. 50): “Deve-se lembrar que o testemunho é da ordem do memoravel, esse € um de seus aspectos.
Dar testemunho aponta para um falar urgente, para o ndo esquecer e para um nado deixar os outros esquecerem’.
Desse modo, a voz indigena é uma voz que traz efeitos de sentido de sua vivéncia, de suas lutas e resisténcia.

11 Ver também no programa “Roda Viva” exibido dia 29 nov. 2021 sobre o papel de Txai Surui na COP26
(RODA..., 2021).

2 Como afirma Marcos Terena: “Nio iriamos admitir mais que pessoas estranhas ao nosso modo cultural de ser,
representacdes religiosas ou de Estados nacionais voltassem a falar por n6s” (MUNDURUKU, p. 102).
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longo dos 523 anos possibilitou varios acontecimentos historicos, um deles foi a participacdo
de Txai Surui, mulher indigena, na COP26.

Enfim, apos os cincos capitulos, fagco uma parada temporaria e necessaria — digo parada
porque € preciso fechar esse ciclo, mas ainda ha muito a dizer e a pesquisar sobre essa voz que
se “ergue” e se fortalece apds tantos séculos de silenciamento. Portanto, apresento, as
consideracOes finais que, por ora, sintetizam tanto os pontos de destaque da voz dos povos

indigenas, quanto os destaques teoricos que alicercaram as analises.
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2 PREPARANDO O TERRENO: SITUANDO O TEXTO

Neste capitulo inicio com a apresentacdo do tema e do problema, atrelando-os a
complexidade do objeto dessa pesquisa e a teoria da Andlise de Discurso materialista. Pois,
desenvolver uma andlise sobre efeitos de sentido em outros arquivos na teoria da Analise de
Discurso ja ndo é uma tarefa facil, no entanto, tratar de um arquivo sobre povos originarios,
sujeitos de culturas ndo alinhadas ao capitalismo, torna-se mais dificil porque se faz necessario
compreender sua formacao social e suas culturas, que ndo estdo atreladas as relacdes de forcas
do materialismo historico. Por se tratarem de povos que sdo iguais nas suas diferencas, isto &,
naquilo que s&o iguais, sdo também diferentes, porque ha diferencas entre si, entre suas
coletividades étnicas, entre suas diferentes linguas, entre suas diferentes culturas, dito de outra
forma, naquilo que sdo tdo singulares, sdo tdo plurais.

Desse modo, faz-se necessario uma discussao sobre a nogao de “cultura” na perspectiva
da Andlise de Discurso materialista. No entanto, compreender sobre esses sujeitos e suas
complexidades ¢é, de uma certa forma, um desafio para uma teoria da subjetividade. Sendo
assim, para compreender os efeitos de sentido das palavras “indio”, leitura, escrita ¢ territorio,
ditas pelos povos indigenas e do enunciado “DEMARCACAO, JA!” dito por esse povos, é
necessario mobilizar teoricamente as categorias “discurso”, “sujeito”, “sentido” e “ideologia”,
pois essas categorias estdo relacionadas umas as outras, conforme aborda Zoppi-Fontana
(1997), que parte do conceito de discurso como objeto de duas faces, uma linguistica e a outra
historica, e a ideologia como uma determinacdo histérica e espaco de relagbes de forgas, de
disputas estabelecidas na/nas formacéo/formacGes social/sociais. Quanto ao sujeito, nesta
perspectiva teorica ele é descentrado, isto €, ndo é fonte de seu dizer, e é sujeito porque €

interpelado pela ideologia, conforme Indursky (2008, p. n.) escreve:

O sujeito que o fundador da Teoria da Analise de Discurso convoca é um sujeito que
ndo esta na origem do dizer, pois é duplamente afetado. Pessoalmente e socialmente.
Na constituicdo de sua psiqué, este sujeito é dotado de inconsciente. E, em sua
constituicdo social, ele é interpelado pela ideologia. E a partir desse laco entre
consciente e ideologia que o sujeito do discurso se constitui. E sob o efeito dessa
articulacdo que o sujeito da AD produz seu discurso. E esta é a natureza da
subjetividade convocada por Pécheux: uma subjetividade ndo-subjetiva.

Diante do exposto pela autora sobre a constituicdo do sujeito do discurso na teoria,
proponho que, ao tratar do sujeito do arquivo deste trabalho, trato de um sujeito de uma
formagéo social diferente da formacéo social capitalista, constituida pelo modo de producéo

dominante. De acordo com Pécheux e Fuchs (1997 [1975], p. 165) “a regido do materialismo
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historico que nos diz respeito é a da superestrutura ideolégica em sua ligagdo como o modo de
producdo que domina a formagdo social considerada”. Desse modo, a formagéo social que
domina a superestrutura ideoldgica dos povos originarios ndo é a mesma ideologia da formacéo
social que domina o Estado, uma vez que uma formacgdo social se organiza em niveis
diferenciais, pois cada formacé&o social tem suas especificidades que corresponde a um conjunto
de niveis estruturados em uma totalidade. Essas especificidades diferem uma formacéo social
da outra, e isso estabelece uma relacdo com o dizer, com modo de enunciar.

Diante do exposto, pode-se considerar que a formacao social indigena ndo é dominada
pela ideologia capitalista, e, portanto, a voz dos povos originarios, que é o que denomino de
voz indigena, estabelece uma relacdo com as especificidades de sua formacéo social, e, assim,
contraria 0 modo de enunciar do sujeito de uma formacéo social capitalista.

Retomando o abordado na introducdo sobre os desafios do analista de discurso, agora
apresento uma discussao sobre os desafios do corpus de arquivo para uma analise pautada nessa
teoria, que é materialista. Isso porque tratam-se de sequéncias discursivas montadas a partir de
um arquivo de voz indigena, ou voz dos povos originarios do Brasil, como afirmado acima,
povos que, por si s, ja representam uma complexidade, e a devida complexidade € constituida
tanto na diversidade das culturas quanto na diversidade linguistical® desses povos. Essas
complexidades foram constatadas desde o inicio da colonizagéo pois, ja naquele contexto, eram
identificadas tanto pelos representantes da Coroa Portuguesa quanto pelos representantes da
Igreja. Dai a necessidade de definir a forma de lidar com esses dois aspectos que ndo sao
inerentes a AD e que determinam a forma como esse estudo é conduzido: esses entendimentos
sobre 0s sujeitos — povos originarios, como mencionado, e as suas culturas — sdo 0 que
determinam a abordagem do tema e do problema dessa pesquisa, reafirmo que por se tratarem
de povos de culturas que ndo estdo inscritas na ideologia capitalista.

Naquelas conjunturas histdricas e politicas do contato, 0s povos originarios viviam em
uma forma de organizacdo social propria, caracteristica de seus povos e de suas condicBes

14 que tém como

antropoldgicas — ndo viviam conforme os “modos de produgéo e reproducio
parametro de vida a forma-sujeito, o sujeito de direito, proprio das ideologias do capitalismo.

E, com a chegada dos colonizadores, inicia-se um novo processo no modo de vida desses povos

13 Questdo desenvolvida no capitulo 3, que trata das Condigdes de Producéo da leitura e escrita sobre os povos
originarios no periodo colonial.

14 Como entendido por Althusser (1999) em Sobre a reproducado, que um modo de produgdo é uma maneira de
produzir bens materiais, € nessa cadeia de produgdo ha a exploragéo. Portanto, no processo de exploracdo, nesse
lugar se ddo a Relagdes de producéo, onde se explora a natureza (os bens de subsisténcias) e a for¢a de trabalho,
por isso, em uma dada formacao social ha dois modos de produ¢do: um dominante e um dominado.
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do lugar, é a relagdo de contato entre as diferentes culturas: de um lado, os colonizadores com
sua cultura Ocidental, e do outro, os diversos povos indigenas com as mais diversas culturas e
linguas.

Portanto, para se compreender os efeitos de sentido das palavras “indio” na voz desses
povos originarios, foi necessario compreender algumas categorias da Analise de Discurso
como: as formac0es sociais, a nogdo de ideologia, formacao ideoldgica e formacao discursiva,
e relaciona-las as formacbes dos povos originarios. Desse modo, também foi necessario
mobilizar pressupostos tedricos sobre a nocdo de cultura, tomados neste estudo a partir das
seguintes analistas de discurso: De Nardi e Balzan (2010), Ramos e Ferreira (2016), Orlandi
(2008; 1985) e Rodriguez-Alcala (2004). Os estudos dessas pesquisadoras serviram de suporte
para a compreensao da nocdo de cultura na perspectiva tedrica em que este trabalho esta
inscrito. Além disso, foram mobilizados pressupostos teéricos de intelectuais indigenas que
escrevem em uma perspectiva decolonial, como eles mesmos declaram suas escritas. Aqui, a
palavra decolonial sera tomada como resisténcia, pois de acordo com Paul Henry (1997, p. 17),
comentando o que diz Pécheux: “cada vez que um instrumento ou um experimento é transferido
de um ramo de ciéncia para outro, este instrumento ou experimento € de algum modo
reinventado, tornando-se um instrumento particular, ou de outro ramo particular de ciéncia”. Se
a palavra é empregada pelos povos indigenas como desconstrugdo do discurso colonial, € entdo
uma forma de resisténcia a esse discurso.

Ja para a discussdo sobre ideologia, formacdo social, formacédo ideoldgica (doravante
FI) e formacdo discursiva (doravante FD), foram mobilizados pressupostos tedricos dos
trabalhos de Althusser (1999; 2015; 2017a; 2017b), Pécheux e Fuchs (1997), Pécheux (2012;
2014b) e Courtine (2016).

2.1 0S POVOS ORIGINARIOS E A ANALISE DE DISCURSO

Esse estudo ndo deixa de ter uma relevancia social devido as circunstancias nas quais se
encontram 0s povos originarios no Brasil, mas a escolha também foi motivada por questdes
pessoais, como ja abordado no “Percurso da construgdo do objeto da pesquisa” — que trata da
origem de minhas bisavos — pois, trés das minhas quatro bisavos tiveram suas origens em
alguma etnia, sendo: a minha bisavo materna, mde de minha avé materna, segundo alguns
familiares, era de origem Tupinamba (dizem que ela foi perseguida por cédes, a chamada
“captura a dente de cachorro™), ja a minha bisavé materna, mée de meu avé materno, de origem

Pataxd (seu nome era Maria Isaura Pataxd), e a minha bisavo paterna, mae de minha avé
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paterna, meus familiares ndo souberam informar a origem (sabem que ela também foi
“capturada a dente de cachorro”).

Essa falta de informacéo sobre a origem de sujeitos indigenas que passaram a viver na
cidade no inicio do século XIX ndo foi uma situacdo isolada (ocorrida apenas com 0s meus
ancestrais), mas foi uma recorréncia com centenas ou milhares de indigenas na historia do pais
naquele contexto. Essas situacdes sobre as origens de minhas bisavos me levaram a desenvolver
minha pesquisa de mestrado, na qual abordei sobre “o sujeito, o discurso, a ideologia e a
constituicdo da identidade indigena”, pesquisa pautada nas crénicas do descobrimento e em
documentos oficiais do Estado e politicas publicas para povos indigenas. Nessa pesquisa,
procurei compreender a constituicdo da identidade do sujeito indigena em abordagens
linguistico-ideoldgicas em documentos do Estado e a necessidade de politicas publicas para
aqueles que tiveram suas terras invadidas e uma identidade forjada na minoridade. Conforme
relata Janelson Ferreira (2021), na reportagem sobre Marcal Tupd-Y, Marcal de Souza,
lideranca Guarani, no encontro com o Papa Jodo Paulo 11, em 1980, Marcal disse: “Este € o pais
gue nos foi tomado. Dizem que o Brasil foi descoberto, o Brasil ndo foi descoberto, ndo, Santo
Padre, o Brasil foi invadido e tomado dos indigenas do Brasil. Esta ¢ a verdadeira historia”.
Diante do exposto, para 0s povos originarios, nao houve “descoberta”, mas, sim, invasdo de
territorio habitado por diversos povos de diferentes linguas e culturas. Além de terem 0s seus
territorios invadidos, eles sofreram os mais cru€is tipos de violéncia, desde a negacgdo e
silenciamento da lingua materna, até assassinatos®®, perseguicbes e capturas de criangas
indefesas.

Os estudos sobre os povos ora denominados de “indio” e/ou povos indigenas em
documentos oficiais do Estado, ora povos originarios (recentemente, o substantivo composto

“povos originarios” foi fortalecido apos a instituicdo do Ministério dos Povos Originarios criado

15 Sobre os assassinatos e massacres dos povos originarios, estes acontecem desde sempre, como relata o cronista
Jesuita Jodo Daniel ([1776] 1975, p. 258) em Tesouro descoberto no Amazonas: “E também com uma
circunstancia muito atendivel, de que no dito ano era ja tanta a sua diminuic&o, que so desde o ano de 1615 até
1652, como refere 0 mesmo Padre Vieira, tinham morto os portugueses com morte violenta para cima de dois
milhGes de indios, fora, os que cada um chacinava as escondidas. Deste cOmputo se pode inferir, qudo
inumeraveis eram os indios, qudo numerosas as suas povoagdes, e qudo juntas as suas aldeias, de que agora
apenas se acham as reliquias. E se os curiosos leitores perguntam: como se matavam tdo livremente, e com tal
excesso 0s indios? podem ver a resposta nos autores que falam nesta matéria. Eu s6 direi, que havia tanta
facilidade nos brancos em matar indios, como em matar mosquitos, com a circunstancia, de que estavam em tal
desamparo, e consternacdo os tapuias, que tudo tinham contra si, de sorte, que chegando os brancos a alguma
sua povoacao, faziam deles quanto queriam; e se eles estimulados 0 matavam, era ja caso de arrancamento, e
bastante para se mandar logo contra eles uma escolta, que a ferro, e fogo tudo consumia; e com muita verdade
se podia dizer, e talvez que também ainda hoje se verifique o adagio”.
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pelo atual governo do PT)*®, durante muito tempo foram desenvolvidos por diferentes areas do
saber, das quais destaco as Ciéncias Sociais e Humanas como: Antropologia, Antropologia
Social, Etnologia, Historia, Sociologia, Arqueologia, Linguistica e, mais recentemente, Anélise
de Discurso. Contudo, para a Analise de Discurso essa € uma discussao que carece de um certo
cuidado em sua abordagem tedrico-prética, por se tratarem de sujeitos que tém uma formacéo
social propria e que muitos permaneceram, e outros permanecem, fora do convivio com 0s ndo
indigenas, isto é, afastados do convivio com os sujeitos da formacgéo social que compreende
uma forma sujeito de direito. O que néo significa que os povos indigenas isolados nao tenham
direitos, mas que vivem de forma isolada em seus territorios.

No que tange o conceito de formacéo social, de acordo com Althusser (1999, p. 41,

grifos do autor):

Marx rejeitou bem cedo [...] a no¢do de ‘sociedade’, como cientifica. De fato, esse
termo est4 sobrecarregado de ressondncias morais, religiosas, juridicas, em suma,
trata-se de uma nocéo de ideologia que deve ser substituida por um conceito cientifico:
o conceito de formacao social (Marx, Lénin). /N&o se trata de substituir simplesmente
uma palavra por outra. O conceito de formacéo social € um conceito cientifico
enquanto faz parte de um sistema tedrico de conceitos, completamente estranho ao
sistema de nogdes ideoldgicas ao qual se refere a nogéo idealista de ‘sociedade’.

Nesta citacdo destaca-se que o autor comenta que desde Marx a nocdo de formacéo
social ndo é compreendida da mesma forma que o conceito cientifico de sociedade apresentado
pelos idealistas, mas trata-se de uma nogdo de ideologia que esta sobrecarregada de efeitos dos
Aparelhos Ideoldgicos de Estado. Isto é, o conceito de formagao social sustenta toda a reflexdo
do processo material que esta submetido as multiplas determinacdes de uma totalidade.

No entanto, os povos isolados vivem como sujeitos ndo interpelados pela ideologia
capitalista, uma vez que ndo estdo ligados aos Aparelhos Ideoldgicos do Estado, como a igreja,
por exemplo. Entretanto, sdo interpelados pelas leis, isto €, sdo sujeitos de direitos a partir das
Constituicdes brasileiras de 1934, 1946, 1967 e 1988 (arquivos juridicos que movimentam uma
rede de memdria discursiva sobre os direitos dos territorios indigenas). Apesar de contar com
um arquivo juridicol” que se apresenta desde o Brasil Coldnia, como alvaras, cartas régias etc.,

documentos que historicamente asseguravam aos povos originarios seus direitos territoriais —

16 Governo que em 2008 sancionou a Lei 11.645, que trata do ensino de teméticas indigena e africana no curriculo
escolar, e que no mesmo ano abriu editais para compra de livros de escritores indigenas ou de tematica indigena.

7 Na forma empregada por Zoppi-Fontana (2005, p. 98) “O arquivo juridico cristaliza um gesto de leitura no/do
arquivo que desconhece um seu exterior, que apaga a referéncia a discursos outros, que se concentra sobre si
mesmo, estabelecendo uma rede interna de citagdes datadas, de referéncias intertextuais precisas, que produzem
um efeito de completude do corpo de leis que constituem o arquivo”.
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e estes serviram de memoria historica e foram materializados na Constituicdo de 1988, ndo
apenas com os direitos territoriais, mas também com os direitos as suas culturas, as suas linguas
e as suas organizacdes sociais —, 0s direitos garantidos por lei nem sempre foram cumpridos na
pratica. E, mesmo inscritos na lei pelo Estado, esses sujeitos mantém sua formacdo social
propria. Essa inscricdo na atual Constituicdo é pela garantia de seus direitos territoriais,
linguisticos e culturais.

Chamo atencdo para o fato de que 0s povos originarios nao Sao povos que se encontram
no mesmo nivel de contato com a formagéo social moderna®. Isto quer dizer que esses povos
estdo em niveis de contato bem diferenciados, o que faz com que a complexidade aumente ainda
mais. Pois existem aqueles povos que estdo em contato com os ndo indigenas desde o século
XVI, foram aldeados e passaram por um longo processo de convivéncia com os ndo indigenas
(conforme podemos constatar no Decreto Imperial de n° 426 de 24 de julho de1845, criado com
o intuito de “civilizar” os povos indigenas por meio da catequese); esses aprenderam de certa
forma a se relacionarem com outros saberes. E existem outros povos, de contato mais recente,
principalmente a partir da década de 60 do século XX, com a politica integracionista, com a
qual se criou a obrigatoriedade da educacéo escolar para povos indigenas. Nesse processo houve
uma aproximacao maior de alguns povos originarios com os nao indigenas, porque enquanto as
criangas estavam nos centros urbanos estudando®® em internatos religiosos, os pais das criangas
eram obrigados a trabalhar como mao de obra na agricultura. Desse modo, foram obrigados a
exercer praticas de uma formacdo social diferente de sua formacao social de origem.

No entanto, existem aqueles que ainda vivem de forma tradicional, isolados, falam
apenas a lingua materna, ndo tém acesso a escrita, porque em suas aldeias ndo ha escolas e nem
acesso a medicina moderna e, assim, contam apenas com a medicina tradicional por viverem
isolados em seus territdrios; ali, comem daquilo que a natureza produz, mantém seus rituais e
modo préprio de organizacdo social, em outros termos, vivem na/da floresta. A forma de vida
isolada dos povos também é considerada como ndmade, isto é, de acordo com Terray (1979, p.
37), “As tribos ndmades elas também, devido ao seu carater excepcional de seu modo de vida,
apresentam particularidades sociais que ndo sdo bem compreendidas”. Desse modo, entende-se
que alguns povos originarios, que estdo em “fases” de contato bem diferentes e que tém um

modo de vida baseado na sua ancestralidade, ndo s&o bem compreendidos ainda hoje na

18 Formacéo social moderna ¢é a forma juridica, isto €, sujeito de direito. Dessa forma, os povos originarios sio
convocados pelo Estado a tornarem-se sujeito de direito. E, ao aceitarem essa condi¢do, “aquele que entra em
relagdo contratual com outros sujeitos de direito; seus iguais” (PECHEUX, 2014b, p. 140), 0 que se propde na
lei é que todos os brasileiros sejam iguais perante a lei, no entanto, a lei que universaliza, também é excludente.

19 Essa questdo sera desenvolvida no capitulo 4, que trata da relagdo dos povos originarios com a leitura e a escrita.
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formag&o social capitalista. E 0 que acontece com os povos Yanomami, que vivem nos estados
do Amazonas e Roraima e sdo mais conhecidos pela midia pelas circunstancias que vem
enfrentando desde a década de 80 do século XX com as invasdes dos garimpeiros,
principalmente (além dos Yanomami ainda ha outros povos que vivem de modo tradicional).

Sobre as etapas de contato com os ndo indigenas, a Ministra do Povos Originarios, S6nia
Guajajara, em entrevista ao programa “Roda Viva” (2023)%, relatou que a situacéo atual de
contato dos povos originarios no Brasil se encontra em quatro niveis de relacdo social, a saber:
i) nivel um, os “povos indigenas isolados — sem nenhum contato”; ii) nivel dois, 0s povos
indigenas que vivem no territorio ha mais de 400 anos de contato e cita como exemplo o Povo
Guajajara; iii) nivel trés, estdo os povos indigenas aldeados, isto €, que vivem em seus
territérios, mas que ja mantém contato entre 30 a 100 anos com os ndo indigenas; iv) nivel
quatro, estdo os povos indigenas de contexto urbano — ha aqueles que vieram de alguma aldeia
para estudar, trabalhar ou para morar, mas que tém lacos diretos com os territorios, com as
familias, que sabem de onde vieram, sabem suas origens, ha aqueles autodeclarados que estdo
buscando suas origens, que ndo sabem ou se perderam ao longo do processo, ao longo da
colonizacdo, e ndo sabem onde estdo suas raizes, por isso vivem no conflito, muitos vdo em
busca de seus avés, mas ndo se identificam. Essa é a forma que a Ministra apresenta como
niveis de contato dos povos originarios, nessas condi¢des de producao do século XXI.

Como destacado na fala da Ministra, também ha aqueles que vivem entre a cidade e 0
territorio, isto é: povos de contato que vivem nesses “‘entre-lugares”, entre a cidade e a aldeia,
entre a formac&o social capitalista e a formac&o social indigena®', uma formacéo social de
acordo com as perspectivas de seus ancestrais, 0 que ja ¢ indicio de uma contradi¢do, “um
dentro” e “um fora”, pois, mesmo sendo contrarios ao sistema, precisam se apropriar desse
lugar para manter a luta, que é ancestral. Dito de outro modo, 0s povos precisam ter acesso a
cursos superiores, a uma formacdo académica para poder defender seus interesses, ter
profissional qualificado dentro de seus territorios sem depender do “de fora”.

Bhabha (2019, p. 20) afirma que “Esses ‘entre-lugares’ fornecem o terreno para a
elaboracdo de estratégias de subjetivacdo — singular ou coletiva — que d&o inicio a novos signos

de identidade e postos inovadores de colaboragdo e contestacéo, e no ato de definir a propria

20 Cf. “Roda Viva” — SOnia Guajajara. Programa exibido em 20 mar. 2023.

2l Daniel Munduruku denomina de “formagdo ancestral” (MUNDURUKU, 2012, p. 16). Neste trabalho estou
configurando a formagdo social dos povos origindrios como formagéo social indigena por se tratar de uma
formacdo social que difere da formacéo social do colonizador e do Estado. Dito de outra forma, uma formagéo
social que estabelece resisténcia a formacao social do Estado (formacéo social capitalista). Portanto, a formacgéo
social dos povos originarios, que estou designando de formacéo social indigena, € uma formacao social ancestral
que ndo dialoga com a formacéo social capitalista, dai surgem as diferencas ideolégicas.
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ideia de sociedade”. Aqueles povos que estdo vivendo proximos aos centros urbanos precisam
criar estratégias de subjetivacdo e ressignificacdo de suas identidades. Desse modo, tendo que
viver nesses “entre-lugares”, ou nesses processos de “um dentro” ¢ “um fora”, ora inseridos na
sociedade capitalista, ora vivendo de acordo com as ideologias ancestrais, isto €, um processo
contraditorio, mas constituidos na autoafirmacdo de suas identidades em oposicdo ao
imaginério criado pelo colonizador. Ainda de acordo com Bhabha (2019, p. 20):

O afastamento das singularidades de ‘classe’ ou ‘género’ como categorias conceituais
e organizacionais basica resultou em uma consciéncia das posicdes de sujeito — de
raca, género, geracao, local institucional [...] — que habitam qualquer pretenséo a
identidade no mundo moderno.

Nesses entre-lugares em que vivem alguns povos indigenas, isto €, entre a cidade e a
aldeia, como esta se constituindo esse afastamento das singularidades apontadas por Bhabha?
E um afastamento que se da por completo? Pode-se falar em indigenas totalmente interpelados
pelo capitalismo e ressignificados culturalmente no capitalismo? Interpelados para o
capitalismo seria ndo permanecer indigenas? O que significa permanecer indigena no século
XXI em meio & formagc&o social capitalista? E o que veremos nas analises.

Para refletir sobre tal processo, entende-se que “o que é teoricamente inovador e
politicamente crucial é a necessidade de passar além das narrativas de subjetividades originarias
e iniciais e de focalizar aqueles momentos ou processos que sdo produzidos na articulacdo de
diferengas culturais” (BHABHA, 2019, p. 20). Uma coisa que Bhabha chama aten¢do nessa
colocacdo é sobre momentos ou processos que possam produzir as diferencas culturais. Esses
momentos podem ter relacdo com os processos de escolarizacdo e relagdes de trabalho dos
indigenas, mas sera que realmente isso tem interferido no processo de subjetivacao cultural dos
povos originarios? A questdo relacionada a escolarizacdo dos povos originarios esta presente
em todo este trabalho porque tudo se passa pela escrita dos povos originarios, desde a
organizacao do Movimento Indigena até chegar ao “Somos aqueles por quem esperamos”.

Por sua vez, para corroborar com a ideia de Bhabha sobre as diferencas culturais no
processo de subjetivacdo, Gonzalez (1988, p. 74) afirma que “a forca do cultural apresenta-se
como a melhor forma de resisténcia. O que ndo significa que a voz solitaria ndo se erga,
efetuando analises/dentincias do sistema vigente”. Essa voz que se “ergue” e denuncia é a voz
de sujeitos indigenas que perfuraram as politicas do assimilacionismo e integracionismo e se
reafirmam na ‘forga cultural’, dito de outro modo, a cultura € o lugar da afirmacg&o identitaria.

Aqui entram algumas questes importantes para se pensar em uma analise na teoria
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materialista, como por exemplo: como analisar efeitos de sentidos na voz dos povos nao
capitalistas, em uma teoria que tem como um dos pilares a no¢éo de ideologia que constitui a
luta de classes? Reformulando a questdo: como analisar a voz de povos em cuja formacao social
ndo hé existéncia de classes em uma teoria materialista?

Parto do principio: se ndo ha a existéncia de classes, ndo existe luta de classes entre o0s
povos originarios e nem entre povos originarios e o Estado. Tendo em vista 0 modo de vida
desses povos, o entendimento € que entre eles ha condicdes proprias de existéncia. E, na relacdo
desses povos para com o Estado, também néo hé luta de classes porque ndo ha exploracao de
classes. Mas, no confronto por territorio, ha inscri¢do no juridico, na lei, no Aparelho Ideol6gico
de Estado que constitui o sujeito de direito. Essa € uma questdo que impde contradi¢des as
condicdes reais de existéncia dos povos originarios que, mesmo para preservar seu modo de
vida, precisam estar inscritos na lei que estabelece relagcdes de igualdade na estrutura social
brasileira. No entanto, isso ndo significa luta de classes, pois, 0 que Althusser fala sobre a luta
de classes, na Resposta a John Lewis, é que sé ha luta de classes quando a sociedade é dividida

em classes. Veja nas palavras do autor:

Para os revolucionarios, ao contrario, é impossivel separar as classes da luta de
classes. A luta de classes e a existéncia das classes sdo uma s6 e mesma coisa. Para
que haja classes numa ‘sociedade’, é preciso que a sociedade seja dividida em classes;
essa divisdo ndo se faz post festum; é a exploracdo de uma classe por outra e, portanto,
a luta de classes que constitui a divisdo em classes. Pois a exploracdo ja é luta de
classes (ALTHUSSER, 1978, p. 27).

Portanto, em suas condicdes de existéncias, 0s povos indigenas ndo estavam divididos
em classes em suas sociedades ditas “primitivas”, e na relacdo para com o Estado os povos
também ndo estdo divididos em classes, pois a luta € pelo territdrio, e ndo pelo poder econdmico,
pelo capital. Mas ndo € sé o fato de ndo ter luta de classes, a questéo é também ideoldgica; essa

é uma das questdes discutidas na secdo a seguir, do problema relacionado a pesquisa.

2.2 A ANALISE DE DISCURSO E A NOCAO DE CULTURA

Comeco explicando sobre a questdo do problema levantado no tema e que se concentra
aqui. O problema reside em como analisar na teoria do discurso de Pécheux, que € uma teoria
que reside na articulacdo de trés regides do conhecimento: i) o materialismo historico; ii) a

linguistica, e iii) a teoria do discurso como teoria da determinagdo historica dos processos
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semanticos, que ¢ “teoria das relagdes sociais e de suas transformagdes” (PECHEUX; FUCHS,
1997 [1975], p. 163-164), a voz dos povos originarios.

Em outras palavras, o problema estd em como analisar, na teoria do discurso pensada
por Pécheux para refletir a questdo do materialismo historico no tocante aos processos
semanticos, a voz dos povos originarios que ndo estdo alinhados com o materialismo histdrico,
pois, como exposto acima, sdo povos cuja formacdo social ndo é a capitalista, nem a religiosa,
mas uma formacao social propria?. Isto é, sdo povos de sociedades ditas “primitivas”, que ndo
tém relacao com a luta de classes e com um “conjunto de aparelhos ideoldgicos de Estado”,
pois o seu modo de vida ndo tem relagcdo com o sistema de “reprodugdo/transformacdo das
relagdes de produgio”?3,

Como discutido, entre os varios povos indigenas ndo existe a luta de classes, mas cada
povo indigena vive de acordo com sua cultura, o que faz um povo ser diferente do outro. No
entanto, a organizacdo social prépria dos povos originarios é uma totalidade, pois todos 0s
povos tém relacdo com a ideologia indigena, apesar das diferencas que se materializam nas
culturas de cada povo, no uso da lingua e nos rituais. Mas o embate ideolégico mesmo se
estabelece com a ideologia da classe dominante conforme o exposto ao longo dessa escrita.

Uma forma de articular essas relagdes dispares tem suporte em Orlandi, Soares e Souza
(1991, p. 6, grifo dos autores), que afirmam que pensar o “indio” como “sujeito” é se propor a
pensar ‘“necessariamente em reflexdes sobre ideologia”, visto que a ideologia é um
“reconhecimento”, isto ¢, “E a ideologia que fornece evidéncias pelas quais ‘todo mundo sabe’
0 que é um soldado, um operéario, um patrdo, uma fabrica, uma greve [um indigena ou povos
indigenas] etc.,” (PECHEUX, 2014b, p. 146). Como o reconhecimento da identidade dos povos
originarios se da pelas suas culturas, dito em outras palavras, a constituicdo de um povo se da
nas culturas com as quais eles se identificam, compreender a complexidade desses povos e a
noc¢do de cultura torna-se fundamental numa analise discursiva materialista, como comentei no

inicio do capitulo.

22 De acordo com Althusser (1999, p. 42): “Digamos simplesmente, para sermos compreendidos por todos € por
cada um, que uma formagdo social designa toda “sociedade concreta, historicamente existente, ¢ que ¢é
individualizada, portanto, distinta de suas contemporaneas e de seu proprio passado, pelo modo de producéo que
domina ai. E assim que se pode falar de formagdes sociais ditas ‘primitivas’”.

23 Conforme Pécheux (2014b, p.131, grifos do autor) aborda: “os aparelhos ideoldgicos de Estado ndo sdo, apesar
disso, puros instrumentos da classe dominante, maquinas ideoldgicas que reproduzem pura e simplesmente as
relagdes de produgdo existentes: ‘... este estabelecimento [dos aparelhos ideoldgicos de Estado] nédo se da por si
s0, €, ao contrario, o palco de uma dura e ininterrupta luta de classes...’, o que significa que os aparelhos
ideolégicos de Estado constituem, simultdnea e contraditoriamente, o lugar das condicBes ideoldgicas da
transformacdo das relacGes de producdo (isto €, da revolucao, no sentido marxista-lenista). De onde, a expressao
‘reprodugdo/transformagdo’ que empregamos”.
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Orlandi, Soares e Souza (1991, p. 6) ressaltam que “[...] O principio da Anélise de
Discurso que diz que ‘ndo ha discurso sem sujeito e ndo ha sujeito sem ideologia’. Isso porque
o efeito ideologico elementar é o que produz o sujeito”. Partindo dessa premissa, se para a teoria
da Analise de Discurso nao ha “discurso sem sujeito € ndo ha sujeito sem ideologia”, apesar da
complexidade destacada sobre os povos indigenas neste capitulo, ndo seriam essas
complexidades que impossibilitariam uma analise discursiva sobre esses povos. Por isso, faco
das palavras de Orlandi, Soares e Souza (1991, p. 6) as minhas: “Assim, nossa postura é a de
que, pela Analise de Discurso, se pode desconstruir a ‘evidéncia’, construida por certas teorias
antropoldgicas e linguisticas, e de que o indio ndo tem ideologia. Em nossa perspectiva, se (se
constitui como um sujeito que) tem linguagem, tem ideologia™?. Portanto, ¢ a partir da
linguagem, da cultura e da ideologia que se constituem os efeitos de sentido da voz de seus
ancestrais.

Por isso, ndo é pelo viés da Antropologia e nem da Antropologia Social que essa analise
se desenvolve. Pois essas ciéncias estudam os comportamentos, habitos, mitos, linguas etc. do
homem. E, como destaca Terray (1979, p. 17), a Antropologia Social ‘“interessa-se
principalmente pelos fatos do parentesco”. Isso quer dizer que os pesquisadores estdao
preocupados com a “evolugdo social”’, com a mudanca de comportamento, de habitos e de
costumes das pessoas; pode-se dizer que esse é um trabalho idealista, nesse caso, o sujeito é
uma unidade, ou melhor, pura consciéncia e, a linguagem ¢ a chamada “expressdo da
consciéncia”. Assim, é na teoria da Analise de Discurso materialista que aborda o sujeito
constituido pela interpelacdo da ideologia que este trabalho se afilia, como aborda Orlandi
(2015, p. 46):

Atravessado pela linguagem e pela historia, sob 0 modo do imaginario, o sujeito s6
tem acesso a parte do que diz. Ele é materialmente dividido desde sua constitui¢do:
ele é sujeito de e € sujeito a. Ele é sujeito a lingua e a historia, pois para se constituir,
para (se) produzir sentidos ele é afetado por elas.

Partindo desses pressupostos de que o sujeito é atravessado pela linguagem e pela
histdria, a teoria da Analise de Discurso entende que os sentidos séo afetados pela lingua e pela
historia, isso justifica a importancia da Analise de Discurso para compreender os efeitos de
sentido na voz indigena sobre as palavras “indio”, leitura, escrita e territorio e do enunciado

“DEMARCACAO, JA!”. Enquanto que as ciéncias sociais ndo estudam os efeitos de sentido

24 De acordo com Orlandi (2016, p. 14) “Se pensarmos a materialidade, a lingua, o sujeito e a histéria, a ideologia
¢ um componente incontornavel da teoria (materialista) do discurso”.
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de palavras ou expressoes ditas pelos sujeitos falantes. Por esse motivo, a Antropologia e 0s
estudos decoloniais trazem contribuigdes, mas ndo ddo conta de atender aos objetivos
estabelecidos para esta analise, que estdo relacionados com os efeitos de sentido do enunciado
e das palavras mencionadas acima.

Na perspectiva da Analise de Discurso, o sujeito ¢ constituido pela ideologia, isto €, “o
funcionamento da ldeologia em geral como interpelagcdo dos individuos em sujeitos (e,
especificamente, em sujeitos de seu discurso) se realiza através do complexo das formacdes
ideoldgicas [...]” (PECHEUX, 2014b, p. 149). Essa é uma perspectiva na qual o sujeito é
dividido, isto €, ndo é uma unidade, €, portanto, resultado do todo complexo com dominante?
de uma formacéo social.

Ainda de acordo com Althusser, numa formacao social existem pelo menos dois modos
de producdo, o dominante ¢ os dominados. Os dominados “sdo aqueles que subsistem do
passado da antiga formac&o social, ou aqueles que, eventualmente estd em vias de nascer no
momento presente da formacgao social” (ALTHUSSER, 1999, p. 42, grifo do autor). Chamo a
atencdo para o fato de que os povos originarios nao subsistiram a formacéo social religiosa dos
colonizadores porque nao sdo provenientes dessa, como, também, ndo nasceram no momento
da formacao social capitalista; eles pertencem a outro modo de vida que lhes é originario de sua
cultura ancestral, ou que podemos chamar de sociedade “sem classes”. No entanto, qualquer
sociedade possui sua ideologia, como afirmado por Orlandi (1991, p. 06), “se tem linguagem,
tem ideologia”, pois ideologia ndo tem origem nem fim, € “eterna” conforme destaca Althusser.

Para se referir & expressio “a ideologia é eterna”?®, e isso se estende a todas as

sociedades, o autor afirma:

Para simplificar a expressdo, levando em consideracdo o que foi dito a respeito das
ideologias, sera utilizado o termo ideologia para designar a ideologia em geral, em
relagdo a qual acabei de dizer que ndo tem historia ou, 0 que é 0 mesmo, é eterna, isto
é, oni-presente, sob sua forma imutavel, em toda a historia (= a historia das formagoes
sociais que compreendem classes sociais). Limito-me, voluntariamente, como se Vé,
ao estudo das sociedades de classes’ e de sua historia, mas mostrarei em outros lugares

% De acordo com Pécheux (2014b, p. 134), “[...] a objetividade material da instAncia ideoldgica é caracterizada
pela estrutura de desigualdade-subordinagdo do ‘todo complexo com o dominante’ das formagdes ideologicas de
uma formagdo social dada, estrutura que ndo é sendo a da contradicdo reproducdo/transformagéo que constitui a
luta de classes”.

2% Althusser explica o sentido da palavra “eterna” com base na expressio usada por Freud. Diz Althusser (1999, p.
198, grifos do autor): “Se eterno significa, ndo transcendéncia a qualquer historia (temporal), mas onipresente,
portanto, imutavel sob sua forma em toda a extensdo da histéria, irei ao ponto de retomar, palavra por palavra, a
expressdo de Freud e escreverei: a ideologia é eterna, do mesmo modo que o inconsciente. E antecipando em
relacdo as pesquisas necessarias e, daqui em diante, possiveis acrescentarei que essa aproximacao € teoricamente
justificada pelo fato de que a eternidade do inconsciente estd baseada, em Gltima instancia, na eternidade da
ideologia em geral”.



36

que as teses que defendo podem e devem ser estendidas também as ‘sociedades’ ditas
‘sem classes’ (ALHUSSER, 1999, p. 198, grifo do autor).

De acordo com o exposto pelo autor, a ideologia também caracteriza as sociedades “sem
classes”, isso se estende as sociedades ditas “primitivas”, nas quais os povos originarios podem
ser compreendidos, isto é, a ideologia ndo compreende apenas as sociedades capitalistas. Dessa
forma, a ideologia das sociedades “primitivas” nao se caracteriza da mesma forma que a
ideologia de sociedades capitalistas, pois nesse tipo de sociedade reside a luta de classes. Entéo,
como conduzir uma pesquisa que trata de povos de cultura ndo capitalista, e cujo modo de vida
é sustentado na relacdo com a preservacao da vida, a preservacao da natureza, a preservacao do
ambiente natural e ancestral?

Se 0 problema ainda persiste sobre como desenvolver o estudo em uma teoria
materialista, mesmo depois de ter abordado que “se tem linguagem, tem ideologia”, portanto
sdo sujeitos — e 0 que faz a teoria materialista é tratar justamente das ideologias nas relacdes de
classes — é porque esse € o problema: como desenvolver uma andlise discursiva materialista da
voz de povos que ndo cabem falar em capitalismo, falar de “producao/reproducdo”? E como
analisar a voz desses sujeitos no século XXI na escuta do que significa ser indigena?

Entdo, uma outra possivel solucdo é analisar pelo contraditério, pela negacdo, pelas
auséncias, isto é, na relacdo critica entre o ndo indigena e os povos indigenas, uma vez que
“viver” para o ndo indigena tem relagdo com o “ter”, possuir bens materiais, €ssa € uma das
I6gicas do capitalismo. Ademais, para “ter” é necessario produzir, e 0 produzir tem relagdo com
o destruir’” a natureza. Para falar em contraditdrio, entra a nocdo de contradicdo. Essa &,
também, uma categoria de grande importancia para esta pesquisa, pois a relacdo dos povos
originarios com os colonizadores e com o Estado € uma relacdo que se constréi no contraditorio,
ou melhor, pela auséncia, pela negacdo, pelo ndo reconhecimento de suas culturas, de suas
linguas, de sua competéncia, de seu modo de vida, e até pela negacao de que eles constituissem

uma nacao, ou nacdes diferentes, como Serrani (2003, p. 117) afirma:

O deslocamento para uma analise com eixo na contradigdo implica em assumir: a. 0
primado da relagdo contraditoria sobre a individuagdo de contrarios que a contradigdo

27 Esse tipo de acdo do homem atrai insetos que perderam seus predadores naturais com as queimadas — o que leva
0 agricultor e pecuarista a combater insetos que surgem nas plantacfes e pastagens. Para combaté-los, faz-se o
uso (muitas vezes indiscriminado) de agrotoxicos que poluem o0s rios, que matam os peixes, que tornam a agua
impropria para consumo, tanto para os humanos quanto para 0s animais. Assim também acontece com a
exploragdo de minérios, como ouro, ferro, magnésio e pedras preciosas, que para sua extracao & preciso usar
poluentes, como é o caso do merclrio nos garimpos, que, ao contaminar o solo e os rios, deixam a regido
devastada, imprépria para homens e animais, assim como est4 acontecendo com as terras dos povos Yanomami
desde a década de 80 do século XX.
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faz existir; b. o carater desigual da contradicdo, que evita a reducdo da abordagem a
um enfoque puramente comparativo; c. que a “unidade resultante da individuagao ¢é
ela mesma contraditéria”.

Esse ponto é fundamental para se compreender os sentidos estabelecidos no corpus
selecionado, pois a voz dos povos originarios é movida por uma tensdo constituida entre a
formacdo social indigena e a formacdo social do Estado. Em outras palavras, a tensdo €
estabelecida entre a FD indigena, que é a FD de referéncia dos povos originarios, e a FD
capitalista, que é a FD dominante do colonizador, do Estado e do ndo indigena. Essa relacdo é
de negacgédo, de antagonismo, ndo entre classes, mas entre sujeitos de formacOes sociais
diferentes, compostas por FI diferentes com suas FD correspondentes. De acordo com Pécheux
(2014b, p. 148, grifos do autor), “Toda formacao discursiva dissimula, pela transparéncia do
sentido que nela se constitui, sua dependéncia com respeito ao ‘todo complexo com dominante’
das formacdes discursivas, intricando no complexo das formacdes ideoldgicas”. Portanto, toda
FD se reporta a uma FI.

Ao pensar sobre os diferentes modos de vida, as diferentes culturas entre a formacéo
social dos povos originarios e a formagdo social do Estado, pensa-se uma relacdo de
contradicdo. Paul Henry (1992) traz a contradi¢cdo na perspectiva de Marx, na contradi¢io

antagonista da luta de classes, como se pode observar a seguir:

A contradigdo aqui tematizada ndo é uma contradicdo pontual, como a contradi¢do no
sentido légico. [...]. A categoria de contradigdo que permite pensar a relacdo entre
objeto real e objeto de conhecimento no processo de producdo dos conhecimentos é a
que foi elaborada por Marx. Assim a contradicdo que desenvolve o antagonismo de
classes s6 é contradicdo do ponto de vista da luta de classes, isto €, da histéria no
sentido do materialismo histérico (HENRY, 1992, p. 21).

A contradicdo na teoria materialista, assim como destacado por Paul Henry (1992),
também é abordada por Althusser (2015), pois, para o autor, a contradi¢do é uma forca que
move as lutas de classe. No entanto, aqui ndo estou falando de luta entre classes de operéarios e
de proprietarios, mas de embates entre a posi¢do sujeito do colonizador e do sujeito colonizado,
sendo o colonizado, povos gque ndo fazem parte do todo complexo com dominante da sociedade
capitalista, isto €, que tem o capital como objeto. Frente a esses termos, a contradi¢cdo que
constitui esses sujeitos € o embate entre 0 modo de vida capitalista e ndo capitalista, entre
explorar o ambiente e preservar esse lugar.

Dito em outras palavras, a pratica social do ndo indigena exige a alteracéo e exploracao
da natureza, imprescindivel ao modo de vida dos povos indigenas e motivo de sua luta ancestral,

diferentemente das praticas capitalistas. Conforme escreve Krenak (2020, p. 13), usando a frase
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de Wakya Um Manee, ancido norte-americano do povo Lakota, “Quando o ultimo peixe estiver
na agua e a Ultima arvore for removida da terra, s6 entdo o0 homem percebera que nédo é capaz
de comer seu dinheiro”. Desse modo, enquanto uma estrutura ideoldgica, pautada em valores e
praticas, o capitalismo se organiza de forma a dividir os sujeitos e hierarquiza-los, fazendo do
capital a expressao e manutencdo dessa hierarquia. O consumismo se torna um efeito, e ndo
uma causa, dessa logica disjuntiva, entdo este ndo causa a destrui¢do por si, mas se equipara a
ela, no interior do funcionamento do capitalismo.

Portanto, € a partir das relacfes entre as diferentes formacg6es sociais e de seus modos
contraditorios de viver suas culturas que € possivel realizar a analise; por isso a nocao de cultura
€ necessaria neste estudo, uma vez que o reconhecimento dos povos indigenas perante eles
mesmos e perante ao colonizador se da pelas culturas.

Diante de uma tomada de posicio materialista?® ¢ importante estudar a nogo de cultura,
ndo pelo viés das ciéncias sociais, mas pelos efeitos de sentidos que deslizam das Fl e FD
indigenas que constituem a voz de liderancgas dos povos originarios. Por isso a nocao de cultura
¢ importante e, a0 mesmo tempo, é tdo complexa como falar sobre 0s povos originarios.
Abordar o conceito de cultura na perspectiva tedrica deste estudo, ndo se trata de descrever
objetos culturais, e sim observar discursivamente como as culturas indigenas constituem a
formagdes social indigena. Dito em outras palavras, é identificar se os sentidos produzidos
sobre as palavras “indio”, “leitura”, “escrita” e “territério” e do enunciado “DEMARCACAO,
JA!” tém relagio com as culturas e a formag&o social dos povos originarios, ou se tem relag&o
com a formacdo social capitalista, que é a do Estado e a do colonizador. Em vista disso, trazer
uma discussdo sobre a nogdo de cultura contribui para o enriquecimento deste trabalho na
medida em que colabora para a compreensdo das formacdes ideoldgicas desiguais.

Por se tratar de uma abordagem discursiva é que a no¢do de cultura nao foi tomada,
aqui, da mesma forma como durante muito foi desenvolvida na perspectiva das Ciéncias

Sociais,?® como explicado anteriormente, uma vez que as ciéncias sociais no tratam dos efeitos

2 Althusser (2017b, p. 32, grifos do autor) em “Teoria, pratica tedrica e formagdo teérica. Ideologia e luta
ideolégica”, afirma: “A teoria da historia, teoria dos diferentes modos de producéo ¢, de direito, a ciéncia da
totalidade orgénica em que consiste toda formacéo social dependente de um modo de producdo determinado.
Ora, cada totalidade social compreende, como expGe Marx, o0 conjunto articulado de seus diferentes niveis: a
infraestrutura econdmica, a superestrutura juridico-politica e a superestrutura ideoldgica. A teoria da historia, ou
materialismo histérico, € a teoria da natureza especifica da totalidade, portanto um conjunto de seus niveis e do
tipo de articulagdo e determinacdo que une uns aos outros e que fundamenta ao mesmo tempo sua dependéncia
em relacdo ao nivel econdmico, determinante em Gltima instancia, e o grau de autonomia relativa de cada um”.

2 De acordo com Paul Henry (1997, p. 14) “Pécheux sempre teve como ambigao abrir uma fissura teérica e
cientifica no campo das ciéncias sociais, e, em particular, da psicologia social. [...] Nesta tentativa, ele queria se
apoiar sobre o que Ihe parecia ja ter estimulado uma reviravolta na problematica dominante das ciéncias sociais:
o materialismo histérico tal como Louis Althusser o havia renovado a partir de sua releitura de Marx; a
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de sentidos de palavras ou expressées, pois sao ciéncias que estudam outros aspectos da vida
humana como costumes, habitos, arte, mito, comportamento humano e etc., partindo da
perspectiva empirista e idealista, perspectiva na qual o homem é uma unidade e a linguagem é
expressao do pensamento. Desse modo, a relevancia deste estudo esta em torno dos efeitos de
sentido que deslizam da voz dos povos originarios em relacdo as palavras e enunciados
expressos acima.

Ou melhor, o que pretendo é pensar como os conceitos fundamentais do materialismo
historico possibilitam compreender os sentidos que deslizam na voz dos povos originarios a
partir de suas posi¢des. Isto é, como povos de sociedades ditas “primitivas”, em suas formagdes
sociais ndo capitalistas, e de culturas e ideologias contraditérias as ideologias do modo de
producdo capitalista, produzem certos sentidos. Pois a formacéo social indigena € ancestral e
pode ser entendida como formacao social “primitiva”, cujo modo de produgdo ¢ “primitivo”
porque ndo tem relacdo com o capitalismo. Sobre 0 modo de produgdo das comunidades
primitivas, Althusser (2017b, p. 31) destaca que “Marx ndo nos deu uma teoria desenvolvida
de outros modos de producdo — modo de producdo das comunidades primitivas, modo de
producdo escravagista [...], mas somente as indicacdes ou esboc¢os”. E o autor acrescenta que
“Marx ndo nos deu tampouco uma teoria das formas de transicdo de um modo de producao
determinado a outro modo de produgéo, mas somente indicagdes e esbogos” (ALTHUSSER,
2017b, p. 31).

Como Althusser afirmou, Marx ndo deixou desenvolvida uma teoria sobre outros modos
de producdo. O que se deve fazer entdo, quando se trata da formacéo social indigena? O que
pode ser feito é pensar como o materialismo histérico pode ser compreendido nas suas
formagdes sociais “primitivas”, palavra que acredito ndo ser a mais adequada para as condi¢des
atuais dos povos originarios, por isso, optei por denominar de formacéo social indigena, uma
formacéo especifica, pois, mesmo que 0s povos originarios ndo sejam resultado das “relagdes
de producao capitalista”, que sdo “relacdes da exploragdo capitalista” (ALTHUSSER, 1999, p.
52), eles tém uma formacéo social ancestral, um modo de organizagéo social que funcionava
muito bem antes da chegada do colonizador.

Em outras palavras, 0s povos originarios sempre tiveram suas formac6es sociais, mas
ndo séo formacdes sociais a partir das condi¢des de producdo dos colonizadores, estes tiveram
um modo de producéo feudal, pautado na troca mercantil e, depois, na industrializacdo, o que

exige relacdes de producdo. Isto €, sdo as relacdes de producdo que constituem uma formacao

psicandlise, tal como reformulou Jacques Lacan, através de seu ‘retorno a Freud’, bem como certos aspectos do
grande movimento chamado, ndo sem ambiguidades de estruturalismo”.
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social capitalista, pois “uma formagdo social dominada pelo modo de produgdo capitalista
significa que a producdo (de bens socialmente Uteis, ou valores de uso, langados no mercado
como mercadorias, ou valor de troca, [...]) efetua-se segundo Relagoes de produgao capitalista”
(ALTHUSSER, 1999, p. 53, grifo do autor). Este modo de producdo € o que compreende a
formagé&o social do Estado brasileiro na sua totalidade, ou seja, o Estado depende do modo de
producdo dominante, pois “Toda formagao social concreta depende de um modo de producédo
dominante” (ALTHUSSER, 1999, p. 42).

Althusser ainda ressalta que “cada modo de produgdo (dominante ou dominado) tem sua
unidade, que sao as Forgas Produtivas e as Relagdes de Produ¢ao” (ALTHUSSER, 1999, p. 43,
grifos do autor). Como afirmei, o Estado brasileiro depende desse modo de producéo capitalista;
esse modo de producdo depende das Forgas Produtivas, depende de quem vende a forca de
trabalho, e nisso residem as rela¢des de producdo.

E, enquanto o Estado brasileiro, na sua formagéo social capitalista, depende da Forca
Produtiva e das Relagdes de Producgdo, os povos originarios, na sua maioria, so retiram da
natureza o necessario para sua alimentacao diaria, sem se preocuparem com acimulo de bens e
riquezas. Depois de séculos de contato com esse modo de producdo capitalista, 0s povos
indigenas estdo na luta pela defesa de seus territdrios e de seu modo de vida, que € o amor a
vida e a harmonia com a natureza.

Portanto, 0 modo de vida destes povos é justificado pelas culturas, e tratar das culturas
dos povos originarios ndo significa da mesma forma que tratar da cultura dos nédo indigenas,
pois as condi¢des de producdo sdo diferentes, assim como as formacdes sociais também sdo
diferentes. E enquanto os colonizadores falavam de uma civilizacdo com técnicas avangadas,
como a escrita, no contexto da colonizagdo e, hoje, o Estado fala desse lugar de dominio de
tecnoldgico, o outro era silenciado por pertencer a uma civilizago da oralidade e do grafismo®.
Desse modo, naquelas condigdes de producdo, o “grau de evolugao técnica” dos povos do lugar
n&o tinha assimetria com a do Ocidente, quer dizer, naquelas condi¢6es de produgéo da chegada
do colonizador, as relages entre os povos indigenas ja se caracterizavam pelas diferencas
culturais entre si (entre um povo e outro), e tais diferencas se intensificam na relagdo entre

povos originarios e o Estado brasileiro em pleno século XXI.

%0 De acordo com a pesquisadora em “Ouvir palavras, ler imagens, desenhar escritas: sopros indigenas em uma
universidade”, publicado no livro eletronico, Jenipapos: dialogos sobre viver, Wunder (2022, p. 56) afirma:
“Seus grafismos sao inscritos na pele, nas ceramicas, nas cestarias, nas tecelagens, nas casas, nas pulseiras, nao
sdo plasmados em papéis ou telas, sdo linhas geométricas que cobrem corpos tridimensionais”.
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Dessa forma, as culturas dos povos deste lugar acabam sendo lidas pela falta, pela
auséncia dos elementos da cultura do outro. Nesse jogo de relagdes entre a formagdo social
indigena e a formacao social do colonizador (frente a religido, a politica administrativa, ao
poder econémico, a lingua, as culturas), para os povos originarios faltava tudo em relagdo ao
modo de vida do mundo ocidental, como se pode identificar no desenvolvimento dessa
discussdo. Logo, é na auséncia de elementos da cultura ocidental nas culturas indigenas que se
forja um imaginario sobre esses povos, isto €, se forja o “indio”. Por isso a noc¢ao de cultura é
uma das categorias necessarias para se compreender a formacéo social dos povos originarios e
os efeitos de sentido na sua voz.

Portanto, mesmo que a nogao de cultura ndo tenha sido desenvolvida por Pécheux®, ele
estava sempre preocupado com a “escuta social” dos processos de significacdo semantica que
tém relagdo com a ideologia, o politico® e os funcionamentos que se dio na lingua. E se ele
tivesse tido a oportunidade de se deparar com esses povos, certamente teria feito grandes
descobertas, isso porque o filésofo andava em “andaimes suspensos”, isto €, por caminhos
novos, entdo, decerto, ainda teria muito o que pensar e teorizar, porém nao houve tempo para
teorizar sobre cultura.

Embora Pécheux nédo tenha desenvolvido estudos sobre a questdo da cultura, pois em
alguns de seus trabalhos ele apenas menciona sobre 0 assunto, no entanto, a nogdo de cultura ja
vem sendo discutida em varios trabalhos em Analise de Discurso. As pesquisadoras Thais
Valim Ramos e Maria Cristina Leandro Ferreira (2016) dizem que o filésofo deixou pistas de
como se deve trabalhar essa categoria, conforme encontra-se no texto das autoras, “Para além
de rituais e costumes: o que podemos dizer sobre a nocdo de cultura em analise do discurso?”.

Citando uma passagem da obra Discurso: estrutura ou acontecimento (PECHEUX,
2015), Ramos e Ferreira (2016, p. 140-141) reiteram: “Pécheux situa a cultura em paralelo com

a politica, a ideologia, a filosofia e a estética, sem sobrepd-la a nenhuma dessas ordens, mas

31 Sobre o fato de Pécheux ndo ter desenvolvido a nogéo de cultura, relaciono ao mesmo fato que Althusser aborda
sobre Marx. O filésofo afirma: “Marx ndo ‘disse tudo’ ndo s6 porque ndo teve tempo, mas porque ‘dizer tudo’
ndo tem sentido para um sabio: s6 uma religido pode pretender ‘dizer tudo’. Ao contrario, uma teoria cientifica
tem sempre, por definicéo, outras coisas a dizer, dado que s6 existe para descobrir nas suas proprias solugdes,
tantos, sendo mais, problemas do que resolve”. (ALTHUSSER, 2017a, p. 103, grifos do autor).

32 Na perspectiva de Orlandi (2020), o politico ¢ responsavel pelos sentidos, por um lado, pelo sentido histérico e,
por outro, pelo mecanismo ideolégico. Desse modo, “O politico ¢ o fato de que o sentido ¢ sempre dividido,
tendo uma direcdo que se especifica na historia, pelo mecanismo ideoldgico de sua constituicao. Ai estdo ligadas
trés nogdes — politico, o histdrico e o ideoldgico — ndo o definimos como o fazem as ciéncias sociais e humanas,
mas discursivamente (ORLANDI, 2020, p. 21).
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sim, relacionando-a a elas”. Nessa perspectiva, a cultura é uma categoria que, assim como o
politico e a ideologia, constitui efeitos de sentido nos discursos.

Em seguida, as autoras afirmam que a cultura ¢ entendida como “resultado de processo
em constante transformacéo que ndo pode ser analisado separado dos movimentos historicos e
sociais que a envolvem” (RAMOS; FERREIRA, 2016, p. 141). Estabelecendo uma intersecgao
entre o que foi teorizado entre De Nardi e Balzan (2010) e as duas pesquisadoras anteriores,
pode-se concluir que o que ha de simétrico entre as reflexdes é que a cultura “¢é lugar de sujeitos
que se movem nas redes sociais”, isto €, a cultura é ressignificada produzindo furos, pois estes
sdo, também, “resultado de processo em constante transformagao”. Em outras palavras, sendo
a cultura lugar de sujeito que ndo permanece congelado no tempo, mas que se move em
processos historicos. Desse modo, a cultura é, entdo, movimento, ndo é una e nem fixa, mas
dividida, porque resulta de processos de movimentos historicos e sociais. Esta é a nocdo de
cultura que tomei para este estudo.

Do mesmo modo que “os discursos ndo tém limites tracados de forma fixa. As suas
fronteiras sdo moveis, uma vez que, em funcédo da existéncia de processos discursivos, o que se
tem sdo estados desses processos, que estdo sempre em movimento e em inter-relacdo
constante” (ORLANDI; GUIMARAES; TARALLO, 1989, p. 134, grifos dos autores). Os
estados desses processos sdo possiveis de serem identificados nas relacbes dos povos
originarios que, mesmo mantendo suas formacBes sociais, passam por processos de
movimentos ao longo da histéria. Veja o que diz a indigena Darlene Taukane (MUNDURUKU,
2012, p. 117, grifos meus): “Posso estar enganada, mas nao consigo materializar o Movimento
Indigena como um movimento social. Alias, vocé nos faz pensar que, ao invés do Movimento
Indigena, temos é que ser indios em movimento”.

Seguindo a posicdo de Darlene Taukane, quando a indigena destaca que ndo consegue
materializar o Movimento Indigena como um movimento social, isto se d& porque 0 movimento
social tem uma caracteristica que difere do movimento dos povos originarios, apesar de o
movimento social ter agdes coletivas, torna os membros uma “unidade”, isto é, generaliza o
grupo como acontece com 0 Movimento Feminista, o0 Movimento Negro etc. Enquanto que o
Movimento Indigena surgiu para combater o projeto de exterminio dos povos originarios
proposto pelo governo militar, como comenta Munduruku (2012). E, nesse enfrentamento
organizado para desconstrucdo do projeto de exterminio do Estado, 0s povos originarios veem
a possibilidade de exigir a demarcagdo de seus territdrios para a tdo sonhada autonomia

indigena.
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Contudo, conforme Munduruku, comentando uma fala de Ailton Krenak, o0 Movimento
Indigena também favoreceu a revelagdo da existéncia dos povos indigenas para todo o Brasil,
pois a sociedade brasileira ja acreditava que esses povos nao passavam de mito da historia
brasileira. Além disso, o0 Movimento Indigena também contribuiu com o processo de
ressignificacdo dos povos originarios e na sua inter-relacdo com o Estado. Dito em outras
palavras, para manter a relagdo com o Estado, os povos indigenas precisaram adquirir outros
saberes para defender os saberes ancestrais, € isso que esta significando quando Darlene afirma:
“temos ¢ que ser indios em movimento”. Esse movimento faz parte das circunstancias, das
necessidades de se reinventarem, ressignificarem, sem perder a esséncia ancestral.

E o movimento dos povos indigenas € histdrico, esta sempre em processo, desde o0
contato com os colonizadores. Potiguara, uma das fundadoras do movimento, também relata
sobre 0 movimento do Movimento Indigena; a indigena acredita que 0 movimento ndo € uma
unificagdo pelas proprias especificidades dos povos originarios. Potiguara escreve: “Ele esta
em fase de construcdo enquanto varios movimentos justamente para contemplar as diferencas
étnicas (haja vista as 250 nacGes indigenas). Acredito ser muito dificil estabelecer um
movimento nacional” (MUNDURUKU, 2012, p. 129, grifos meus). E ao descrever que séo
mais de 250 nacBes, ndo da para se falar em um movimento. Nessa ebulicdo do Movimento
Indigena, existem varios processos que passam por Varios estados, por isso, Potiguara afirma:
“o que temos sdo varios movimentos, inclusive a literatura indigena é um movimento. Somos
nos, os indigenas, em movimento (MUNDURUKU, 2012, p. 129, grifos meus).

Desse modo, ao destacar que o Movimento Indigena ainda ndo € um movimento
indigena, isso porque o movimento precisa ter varias faces para contemplar a diversidade de
etnias, e ao ressaltar que ndo é facil estabelecer um movimento indigena nacional, devido as
especificidades étnicas e culturais, Potiguara reforca a tese de que a cultura “é lugar de sujeitos
que se movem nas redes sociais”. Por isso se movem em diversos movimentos “nas redes de
relagdes sociais”. Isso também dificulta falar em uma tnica formacdo social indigena, mas
mantenho apenas uma formacdo social indigena porque estabeleco uma relagdo de contradi¢éo
com a formacao social do Estado.

Em tese, o Movimento Indigena como movimento social parece tornar “genérico” o que
é tdo diverso, tdo plural, que sdo as diferencas étnicas: tornar genérico € tornar uma “unidade”,
¢ apagar a diversidade. Entretanto, ao mesmo tempo, dizer “indios em movimento” remete ao
processo historico que faziam os seus ancestrais ao circularem pelo territrio, como também
remete & ideia de movimentar-se no tempo e no espaco, acompanhar as mudancas tecnoldgicas

de seu tempo. Além dessas complexidades étnicas e culturais, oS povos originarios se
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encontram distribuidos ao longo do territdrio brasileiro e estdo em niveis diferentes de contato,
como ja abordado na discussdo sobre o tema (quando destacadas as diferentes etapas de
contato).

Nessa diversidade, pode-se dizer que a formagéo social indigena ainda resiste e existe
em suas diversidades culturais, que também s&o sustentadas pelas relacfes de contato, que sdo
relagdes de confronto e de resisténcia, e, como exposto, ndo se encontram na mesma etapa de
relacbes com a formacdo social moderna do Estado. Portanto, como vem se desenhando ao
longo da discusséo, ndo € facil compreender como as culturas de diferentes povos constituem
os dizeres e como funcionam ideologicamente na voz dos povos indigenas. E a nogéo de cultura,
por ser uma categoria proveniente de outra area de saber, também tem sua complexidade para
esta andlise e por isso ndo basta tomar o conceito de areas tal como a Antropologia, mas é
preciso escutar o funcionamento das palavras selecionadas para esse estudo, nas FI em que se
constituem as FD em disputa (Capitalista que é a do Estado e a Indigena).

Retomando a nocédo de cultura para compreensdo dos processos histdricos da formacéao
social capitalista, Rodriguez-Alcala (2004), ao comentar Rodriguez (2000), destaca que seus
sentidos sdo materializados a partir do século XVl e das mudancas sociais que se desenvolvem
nesse periodo. Desse modo, a autora afirma que “o que entendemos hoje por cultura deve muito
aos sentidos cristalizados em finais do século XVIII” (RODRiGUEZ-ALCALA, 2004, n. p.,
grifo da autora). A autora ainda enfatiza que esse foi o “momento chave do processo pelo qual
essa nocao foi adquirindo um destaque crescente na visdao dos fenémenos sociais, que se
estenderia tanto ao senso comum como as teorias cientificas, notadamente a antropologia”
(RODRIGUEZ, 2000 apud RODRIGUEZ-ALCALA, 2004, n. p.). Nessa perspectiva, entende-
se que a nogéo de cultura tem seu desenvolvimento a partir de mudancas sociais do homem, ou
melhor, a partir dos destaques atribuidos aos fendmenos sociais no final do seculo XVIII. Esse
periodo corresponde ao processo de desligamento, da ruptura, do religioso com a politica no
Brasil.

Rodriguez-Alcala (2004, n. p.) acrescenta que esse “processo € contemporaneo da
constituicdo e da consolidagao dos Estados nacionais”. Isso significa que tal processo de
consolidagdo dos Estados nacionais foi determinado pelas culturas que diferenciavam um
Estado de outro, e essa determinacao fortalecia o poder do Estado sobre 0s sujeitos em seus
territorios, isto é, 0 assujeitamento se dava pela cultura e pelas leis do Estado. Dito em outras
palavras, Rodriguez-Alcalad (2004) ressalta que o “Estado absolutista” exercia seu poder
interpelando os submissos, os vassalos, através do discurso religioso, no qual o rei era o

representante da vontade divina, e, assim, os sujeitos eram interpelados a obedecer as vontades
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de seu Soberano, na figura de Deus. Mas, a partir da ruptura do Estado com a Igreja, da
substitui¢do desse “apelo a Deus” pelo “amor a patria”, a figura do Soberano deixa de exercer
0 poder sobre os vassalos, e estes passam a ser submissos as leis dos Estado nacional, o que
desvinculou a religido da politica.

Para corroborar essa discussdo, Orlandi (1985) também aborda a questdo da submisséo
do homem medieval e do homem moderno; de acordo com a autora, “0 amor a Deus, pelo qual
0 poder assegura a submissdo do homem medieval é substituida nas sociedades capitalistas pelo
amor & patria, dever do cidaddo” (ORLANDI, 1985, p. 3). E nessa relacéo que se estabeleceu o
poder do ocidental sobre os sujeitos colonizados ou em processos de colonizagéo, pois, aqueles
que detém tecnologias mais avancadas acabam por dominar, interpelar o outro, primeiro
interpelavam pelo temor a Deus, 0 que passou a ser substituido pelo amor a patria e pelo
assujeitamento as leis.

Nesse processo hd uma identificacdo do sujeito com um Estado nacional, e é assim que
“a cultura intervém” pois, “¢ através da cultura nacional, enquanto fenomeno de carater
particular e diferenciado, que os sujeitos sdo interpelados para identificarem-se com um Estado,
através de suas leis, e ndo com outro” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2004, n. p., grifo da autora).
Dessa forma, tem-se um sujeito de direito e ndo mais o sujeito religioso medieval, portanto, a
cultura veio sobrepor a religido no processo dessa mudanca “de legitimagdo do poder do(s)
Estado(s) sobre seus cidaddos”. Isso vai configurar uma “legitima¢ao do poder” nas maos do
representante do Estado nacional.

Essas leis do Estado nacional, segundo Rodriguez-Alcala (2004, n. p.), “devem mostrar-
se adequadas a cultura da nacdo com a qual os sujeitos se identificam, sendo essa adequacgéo
aquilo que justifica a subordinagdo a elas”. Dessa forma, se 0s sujeitos séo interpelados a se
identificarem com um Estado pelas leis (ja que o juridico é um aparelho ideoldgico do Estado),
e estas devem ser alinhadas a cultura, nessa perspectiva, a cultura é um efeito da ideologia.
Considerando o afirmado por Rodriguez-Alcala (2004), de que a cultura é um fendmeno de
carater peculiar de uma nacionalidade, e que 0s sujeitos sdo interpelados a se identificarem com
um Estado através da cultura nacional e ndo outro, é porque a cultura ndo é neutra, é lugar de
interpelacdo dos povos indigenas, pois 0s povos indigenas sdo interpelados por uma cultura e
ndo por outra em seus territdrios. Assim como “o discurso ¢ um dos aspectos materiais do que
chamamos de materialidade ideologica” (PECHEUX; FUCHS, 1997, p. 166), as culturas s3o,
para os povos indigenas, esse lugar de identificacdo e interpelagdo, portanto, na formacéo social
indigena eles ndo sao interpelados por uma “ideologia dominante”, como se da na formagdo

social capitalista, mas pela cultura com a qual se identificam.
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A cultura também esté relacionada ao politico como um significado de pertencimento
nacional, ou melhor, o que diferencia um Estado de outro, ou demarca os limites de um Estado
em particular, ndo esta mais relacionado ao religioso, a fé. Nas palavras de Rodriguez-Alcala
(2004, n. p.),

A cultura assume nesse contexto politico um significado nacional, que vem a
substituir o significado religioso que ele tinha anteriormente. Isso é particularmente
notério em situacbes assim chamadas de conflito ou imposicdo cultural. Se
observarmos a politica europeia na América no inicio da colonizagdo, constatamos
que a lingua, os costumes e as tradi¢des das sociedades indigenas representavam um
vinculo com as suas “crengas pagds”, sendo esse o fato que justificava sua
substituicdo. Isso diz respeito ndo apenas, por exemplo a obrigagdo que foi imposta
aos tupi-guaranis de se cobrirem o corpo e de incluirem divisdes internas as suas
moradias coletivas, que abrigavam grupos de muitas familias, questBes essas que por
incidirem sobre a nudez e a prética sexual representam um problema na tradigdo moral
cristd. Outros habitos culturais menos problematicos foram também condenados no
inicio por serem “diabdlicos”, como consumo de tabaco ou da erva-mate (postura essa
que se modificaria mais tarde, quando os jesuitas assumiriam o comércio desses
produtos).

Observa-se, nas palavras da autora, que existia uma tensao cultural entre 0o modo de vida
dos povos do lugar e do colonizador, o que gera um conflito entre 0s povos originarios e 0s
colonizadores, pois estes impdem sua cultura ocidental, inferiorizam os costumes, as linguas e
as tradicbes dos povos indigenas (relacionados politicamente as ‘“crencas pagds”); isso
justificava a substituicdo pela cultura euro-cristd, como descreveu a autora em relagcdo ao
acontecido com 0s povos tupi-guarani.

Nesse processo de inferiorizacdo das culturas indigenas se da o que é chamado de
minorizacdo politica, conforme escrevem Leno F. Danner, Julie Dorrico e Fernando Danner
(2020b, p. 69): “a face-corpo-tradicdo dos sujeitos de minorias foi uma das bases de sua
constru¢ao como menoridade, de sua justificacdo como estigma”. Isto ¢, as diferengas culturais,
fisicas, linguisticas, pode-se dizer, os elementos que serviram para deslegitimar os povos
originarios sdo, agora, usados como determinantes para “reafirmacao e revalorizacéo da propria
identidade negada, para o restabelecimento préprio, politico de sua dignidade” (DANNER;
DORRICO; DANNER, 2020b, p. 69). Em resumo, aquilo que foi tomado pelo colonizador
como problema na tradigdo moral e cultural ocidental do modo de vida dos povos indigenas &,
agora, ressignificado como diferenga que os visibiliza como povos originarios. Isto é, o
reconhecimento do ser indigena pelas culturas é romper com a visdo imaginaria de “indio”
atribuida pelo Estado.

Outra questdo de destaque, conforme a abordagem de Rodriguez-Alcala (2004), é que,

além do funcionamento interno entre Estado e cidadaos, a cultura intervém também na “relag¢do
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entre Estado e soberania sobre seu territorio” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2004, n. p.). Desse
modo, ao impor sua cultura a um povo, este passa a pertencer aquela nacionalidade, como foi
0 caso da colonizacdo no Brasil: a imposicdo da cultura europeia aos povos originarios do
Brasil, com destaque para a religido catdlica e, em seguida, a imposicdo da lingua portuguesa
em substituicdo as linguas indigenas, facilitava o controle e a catequizacdo desses povos, e 0
territdrio passa a ser dominio da Coroa Portuguesa.

Desde entdo, os povos originarios viviam sob a “tutela” daqueles da cultura de
“prestigio”, chegando muitas vezes a negar a cultura de origem, como relata Moura
(MUNDURUKU, 2012, p. 149), em entrevista-depoimento: “Quando iniciamos o trabalho com
0 Movimento Indigena dentro da capital Manaus, percebemos que ali ninguém queria ser indio,
ndo se aceitava ser indio”. Isso é consequéncia da forma pejorativa e genérica de como eram/sédo
tratados 0s povos originarios ao longo da histéria do Brasil. Essa forma pejorativa reforca a
exclusdo, pois parecia que o0s sujeitos indigenas ndo tinham lugar na sociedade nacional. Como
comenta Moura (MUNDURUKU, 2012, p. 145): “‘indio Tukano’, nascido e criado no Brasil,
ndo era considerado cidaddo brasileiro: e estava vivendo clandestinamente, ndo tinha direito
como cidaddo. Para onde eu deveria ir entdo?”. Portanto, esse era o grande problema para 0s
povos originarios na década de 60 e 70 do século XX, um imaginario de “indio” forjado pelo
colonizador e pelo Estado que os inferiorizavam. E esse sujeito ndo era considerado brasileiro
devido as suas diferencas culturais e era obrigado a negar sua identidade para sobreviver em
seu proprio territorio.

Se a cultura € um fendmeno peculiar de uma nacionalidade e, ao se identificar com uma
cultura, o sujeito € interpelado por um Estado nacional, o que aconteceu com Moura, ele ndo se
identificava com a cultura nacional? Ou era porque o Estado nacional ndo o reconhecia como
sujeito interpelado pela cultura do Estado? Talvez ndo tenha uma resposta para essa pergunta,
mas é uma questdo para se pensar.

Na entrevista-depoimento a Munduruku, a indigena Darlene Taukane trata um pouco
sobre a cultura do povo Kura-Bakairi, que vive no estado do Mato Grosso, ao responder a
seguinte pergunta: “A consciéncia indigena sempre esteve presente? Sempre se achou uma
indigena?” Ela relata que sempre teve essa consciéncia porque seus pais se encarregaram desde
cedo de passar os ensinamentos da cultura dos povos Kura-Bakairi aos seus filhos, mas que ela
sO se deu conta das diferencas culturais quando saiu da aldeia para estudar. Veja nas palavras

da indigena na citacdo a seguir:
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Mas posso afirmar que tive mais consciéncia de quem eu era quando sai da aldeia e
me dei conta de que era diferente, que tinha uma cultura diferente, e isso se deu
quando entrei no internato. Tanto a escola como as freiras comecaram a exigir que eu
cantasse musicas na minha lingua, que falasse de mim, de minha cultura, além de
outras curiosidades que tinham a meu respeito. Ento, tive que me refazer: perguntar-
me quem eu era, me compor, me conscientizar de que era diferente das outras
meninas do colégio e colocar em pratica todos os ensinamentos que recebera la na
minha aldeia. Foi assim que comecei a me conscientizar. E toda vez que cantava e
dancava, eu percebia que reforcava a minha imagem e a minha identidade indigena
perante os outros (MUNDURUKU, 2012, p. 109-110, grifos meus).

Nesse depoimento de Darlene Taukane héa o reconhecimento do sujeito por meio de sua
cultura, e a importancia de conhecer sua cultura para pratica-la ao longo da vida, como também
Darlene Taukane reforca que passou a se reconhecer nas diferencas em relacdo as outras
meninas que estavam no internato; ali ela sentiu necessidade de praticar o que havia aprendido
na aldeia, e nessa prética ela fortalecia sua identidade indigena. Esse reconhecimento acontece
na relacdo com o outro, no “chamado” do outro sobre si: ao se perceber diferente, se reconhece
a propria identidade, como destaca Pécheux (2014b, p. 145), “sob a evidéncia ‘eu sou realmente
eu’ (com meu nome, minha familia, minhas ‘ideias’, minhas intengdes e meus compromissos)”.
Essa forma de reconhecimento Pécheux denomina “processo de interpelagdo-identificagido”.

Foi 0 que aconteceu com a indigena no internato: na cultura do ndo indigena ela é
convocada pelas freiras a se ver nesse lugar pelo que as outras pessoas dizem sobre ela. Pois as
freiras exigiam que ela reproduzisse os cantos, as dancas, as palavras que significavam em sua
lingua e sua cultura, algo que era diferente das outras meninas. Esse reconhecimento parte do
outro que interpela a indigena a “parecer indigena”, porque na aldeia ndo existia essa
necessidade de parecer indigena, ja que todos sdo iguais em seu territdrio, isto €, todos na aldeia
se reconhecem como um povo (Terena, Tukano, Tikuna...). As diferencas s6 aparecem na
relagdo com os “de fora”.

O reconhecimento se deu no modo de agir, conforme os verbos que indicam movimento:
sai da aldeia, cantasse musicas ha minha lingua, falasse de mim, da minha cultura. Na
relacdo com a lingua do outro, Darlene percebeu que sua lingua era diferente, no gesto de dancar
e cantar, as marcas das diferencas culturais sdo evidenciadas. E nas evidéncias, sua identidade
¢ fortalecida “E toda vez que cantava e dangava, eu percebia que reforcava a minha imagem
e a minha identidade indigena perante os outros”. Isso se repetia “toda vez” que cantava e
dancava. Quer dizer ndo foi uma vez, mas isso se repetia e, no movimento de repetir, a
identidade se evidenciava.

Por isso ndo é possivel dizer que a cultura indigena é Unica e nem simples de identificar,

por isso enfatizo a questdo da complexidade da cultura e dos préprios povos. Para corroborar,
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as autoras De Nardi e Balzan (2010, n. p.) destacam que tratar de cultura € tratar de “um conceito
de arredias fronteiras, reafirmando sua complexidade e natureza esquiva”. De acordo com tal
afirmacdo, ¢ dificil identificar os limites entre uma cultura e outra, isto é, a dificuldade se
estabelece porque o conceito de cultura é tedrico e abstrato, a cultura existe, mas ndo € material,
assim as diferencas entre as culturas indigenas parecem ndo existir. E esses espagos das
diferencas sdo marcados entre uma cultura indigena e outra, e intensificados entre as culturas
indigenas e a ndo indigena.

De Nardi e Balzan (2010, n. p.) ainda destacam que “a primeira dificuldade daqueles
que se propdem falar sobre cultura talvez seja a necessidade de definir o termo, de encontrar
sua especificidade”. E para definir o termo, as autoras abordam duas diferengas, a saber: “entre
a cultura e as manifestagdes culturais, € entre cultura e tradi¢do”. Para explicar essas diferencas,
De Nardi e Balzan comentam que é comum identificar o conceito de cultura “como um conjunto
de objetos que delas podem ser representativos”, e citam como exemplo, que cultura “podem
ser somatorio de obras consagradas”. No entanto, ressaltam que “os elementos que compdem
tais conjuntos”, sdo entendidos de seus pontos de vista como “manifestagdes culturais”, logo,
“produtos da cultura” (DE NARDI; BALZAN, 2010, p. 2). Isso permite compreender que
cultura ndo se reduz a esses elementos que compdem tais conjuntos. Entéo, o canto e as palavras
n&o sdo cultura, mas elementos da cultura, produtos da cultura. E os gestos de repeti-los como
cantar, dancar, falar palavras proprias de seu povo, materializam a cultura daquele povo.

Assim como cultura e manifestacBes culturais ndo sdo as mesmas coisas, também néo
se deve confundir cultura e tradi¢do, e nem tomar tradi¢do como cultura para ndo apagar “o fato
de que movimentos culturais e historicos estdo intimamente ligados com 0s processos culturais,
que, portanto, vivem a modificar-se, (re)significar-se” (DE NARDI; BALZAN, 2010, n. p.,
grifos meus), o que quer dizer que esses movimentos historicos e culturais ndo estao fixos, estdo
em processo, em movimento. Diante do exposto, as autoras concluem: “cultura ¢ lugar de
sujeitos, que se movem nas redes sociais produzindo nos e fazendo furos, portanto, também néo
é a cultura aquisicado ou transferéncia de algo que esta fora do sujeito, que lhe é exterior, porque
ela é o lugar em que se organiza a relagéo desse sujeito com o Outro” (DE NARDI; BALZAN,
2010, n. p., grifo das autoras).

Pensando cultura a partir dessa ideia de movéncia, ressignificancia, de que “cultura é
lugar de sujeitos que se movem”, e essa € a no¢do de cultura que tomei para este trabalho, de
fato, os povos originarios na movéncia historica ndo deixaram de ser quem sdo de acordo com
as tradicGes ancestrais, mas se ressignificaram a partir dos processos historicos desde a

colonizacdo e todos os agravantes de silenciamento das linguas maternas, catequizacao, até o
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processo de escolarizacdo do indigena no final do século XX. Isso também ¢ fato, mas néo
significa que ressignificar é deixar de ser existir.

Ademais, cultura é entendida como lugar de interpretacdo, de subversdo, de
compreensdo do outro e de seu espaco, a0 que cabe ressaltar que cultura ndo sdo as
manifestaces culturais, mas essas manifesta¢cdes sdo os produtos da cultura. Além disso, De
Nardi e Balzan (2010, n. p.) observam que “a cultura permeia os processos identificatorios por
que passam o0s sujeitos”, ou seja, “o sujeito mergulha na cultura assim como na linguagem,
insercdo que € condicdo necessaria para que construa um lugar de dizer, encontre a
possibilidade de dizer e que determina os gestos de interpretacao que esse sujeito ird produzir”.
Tais consideragOes, sobre essa inser¢do do sujeito na cultura e na linguagem, permitem
compreender que o sujeito é constituido de linguagem e de cultura.

Destaco que “ao dizer, o sujeito significa em condi¢cdes determinadas, impelido, de um
lado, pela lingua e, de outro, pelo mundo” (ORLANDI, 2015, p. 50), assim como, ao falar, 0
sujeito recorre a cultura como espago identitario, isto ¢, “de uma subjetividade que se constroi
e exerce no espaco social que falamos, portanto ao recorrermos a cultura, tomada entdo como
espaco simbolico. E nisso reside também a forca da afirmacdo de que ndo ha sujeito sem
cultura” (DE NARDI; BALZAN, 2010, n. p.). Nesse sentido, as autoras afirmam que “¢ pela
via da lingua-cultura que se da sua inser¢do nas redes de sentido” (DE NARDI; BALZAN,
2010, n. p.). Dai a importancia de se compreender o sentido de cultura para os povos indigenas,
uma vez que, no ponto de encontro entre lingua-cultura-histéria-ideologia, sujeitos e sentidos
se constituem.

Ramos e Ferreira (2016, p. 142) também acrescentam que “a cultura trata de uma
construcdo realizada por sujeitos que, por sua vez, sdo resultados de realizagdes anteriores.
Estas realizacBes abarcam palavras, gestos, alimentos, assim como sistemas de governo,
religides, divisdes, concepgoes de raca e de géneros entre outros”. Considerando que a formacgéo
social indigena é a forma de existéncia histdrica dos povos originarios, logo, constituidos “pelo
‘esquecimento’ daquilo que o determina” (PECHEUX, 2014b, p. 150), estes sdo interpelados
pela FI que o domina, isto é, a FD indigena que comporta a Fl indigena. Tal FD se sustenta “em
elementos do interdiscurso” (PECHEUX, 2014b, 150), de modo que, ao dizer, os sentidos das
coisas ditas sdo resultados das relagdes anteriores, isto €, das relagdes com seus ancestrais, suas
crencas, seus mitos, suas tradicdes, da relacdo com a natureza, em tensdo com as relagdes
anteriores como o colonizador e o Estado.

Destaco que neste trabalho estou configurando como FD indigena um modo de dizer

indigena, uma vez que o0 modo de enunciar indigena é constituido por aquilo que o determina
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em sua formagé&o social indigena. Por outro lado, a FD do colonizador estou configurando como
um dizer capitalista/religioso, isto €, determinado pela ideologia da formacdo social
capitalista/religiosa do colonizador e apenas formacéo social capitalista um modo de dizer do
Estado.

Resumindo: da posicdo de sujeito, determinada pela FD com a qual o sujeito se
identifica, os sentidos das coisas e 0 modo de lidar com o outro, e com 0 mundo que o cerca,
significam diferentemente, como destacam os autores Orlandi, Guimardes e Tarallo (1989),
para quem a palavra “terra” significa diferentemente para cada formacao discursiva como
acontece com a palavra “indio”. Entdo, a mudanga do ponto de vista cultural e ideoldgico
afeta diretamente a forma de o sujeito lidar com o outro e com a natureza.

Ramos e Ferreira (2016, p. 141) ainda ressaltam que,

Falar de cultura implica trazer a historia de um coletivo e as relagbes deste com outras
culturas, a maneira como se organizam socialmente, se adaptam ao ambiente em que
vivem e as regras que estabelecem para essa organizac¢do. Trata-se de um processo
sem sujeito, nem fim, trazendo Althusser. Isso quer dizer que 0s sujeitos sdo agentes
das préticas historicas de producédo e reproducéo, no entanto sdo sujeitos que atuam
sob determinagfes das formas de existéncia historica dos individuos, agentes das
praticas sociais.

Diante do exposto, falar em culturas dos povos origindrios ¢ “trazer a histéria de um
coletivo”, ¢ trazer a historia dos ancestrais dos diferentes povos indigenas. E, dessa “memoria”
coletiva, observar como se organiza a disputa das FI em jogo (povos originarios e Estado), que
se faz na auséncia pela presenca necessaria nessas disputas. Ou melhor, como se manifesta a
tensdo entre a cultura dos colonizadores, sendo estes agentes de praticas historicas de “produgao
e reproducdo”, enquanto que 0S povos indigenas vivem em processos de (re)existéncia e
resisténcia em suas praticas sociais ndo capitalistas. Pois, “pensar a resisténcia na/da cultura é
justamente o que garante o seu carater critico” (DE NARDI; BALZAN, 2010, n. p.).

Isso € 0 que as pesquisadoras De Nardi e Balzan (2010, n. p.) chamam de “dimensao
politica”, uma vez que pode ser pensada como “uma estrutura-funcionamento que resiste a
dominagdo”. Uma dimensdo politica ¢ lugar de poder, de confronto, de
independéncia/autonomia. E essa dimensao politica exige uma estrutura-funcionamento, como
observa-se na fala de Krenak (2018, p. 33): “Nos vamos continuar desenvolvendo estratégias
que possam fortalecer nossas comunidades, dar maior capacidade a cada uma das nossas aldeias

para cuidarem de si mesmas, para se governarem”. E como exemplo dessa dimenséao politica

33 Os efeitos de sentido da palavra “indio” serdo mostrados nas analises no capitulo 3.
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de resisténcia, Krenak comenta sobre a experiéncia do povo Kaxinaw4, do alto rio Jurud, que
queria fazer um governo préprio, ap6s a demarcacao do territério, no vale do rio Jorddo. Krenak

(2018) explica como isso iria acontecer na citacao a seguir:

Este governo proéprio seria como o de um municipio ou de uma vila. Muitas de nossas
areas indigenas estdo préximas de municipios pequeninos que tém uma populagédo
menor que da aldeia, mas o0 municipio consegue se administrar, tem um prefeito, tem
os vereadores, tem gente la cuidando daquela administracao local, ha uma gestéo ali,
ha um governo. Da mesma maneira nds também podemos ter governos, governos
legitimos, que sdo tradicionais das nossas comunidades, buscando dar solucdes a
questBes que sdo importantes para n6s, mas nos especializando em nés mesmos, e ndo
nos outros (KRENAK, 2018, p. 34, grifos meus).

A forma de governo que Krenak comenta seria uma estrutura-funcionamento de
resisténcia da cultura indigena sob a dominacgéo da cultura ocidental, uma vez que seriam 0s
proprios povos que escolheriam os seus administradores. Além disso, nessa estrutura estariam

fortalecendo suas culturas, isto €, 0s povos continuariam de acordo com Krenak (2018, p. 29):

Mantendo seu propdsito de guardar suas tradicGes, de guardar seu caminho, de
reverenciar a heranca de nossos antepassados, ndo no sentido boboca de ficar imitando
0 passado, mas no sentido de nos dar o respeito e a honra de continuarmos sendo 0s
guardiBes da memdria de nossos povos.

O que seria uma estratégia para manter viva a cultura, dar autonomia aos povos
originarios e, também, uma forma de resistir a dominacdo do outro e sustentar sua formacéo
social indigena.

Mas para manter sua autonomia, eles tomariam como modelo a estrutura de governo do
Estado, tomado no dizer: “Este governo proprio seria como o de um municipio ou de uma vila”.
Nessa comparacdo da estrutura social e administrativa, relacionando aldeia a municipio e a vila,
o papel do cacique seria substituido por prefeito e assim sucessivamente, seguindo a estrutura
administrativa de um municipio. Mesmo que tenham administradores préprios, no sentido de
pertencimento do grupo étnico, denominados de governos “legitimos”, “tradicionais”, estariam
sendo contraditorios em relagdo a cultura originaria pois, ao dizer “x”, pode estar dizendo” y”’.
Uma parafrase possivel seria dizer “Este governo indigena, a aldeia funcionaria como o de um
municipio ou de uma vila da estrutura social capitalista”. E ainda “Do mesmo modo, 0S povos
indigenas sdo capazes de ter governos administrados pelos proprios indigenas”.

Nota-se que a expressdo “este governo proprio” desliza para “este governo indigena”,
no qual a aldeia funcionaria como um municipio, desse modo, o verbo “seria” desliza para

“aldeia funcionaria” como um municipio, estrutura administrativa do capitalismo. O deslize
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produzido entre as expressdes e as palavras aponta para uma FD indigena no “entre-lugar”, isto
é, na contradicdo da FD indigena com a FD capitalista. Pois para preservar suas tradigdes, suas
culturas, seus interesses, faz-se necessario se equiparar a estrutura social-administrativa do ndo
indigena. Tais sentidos sO s@o possiveis porgque o sujeito ndo tem controle sobre o que diz, ja
que “o lugar do sentido, lugar da metafora, é fungcdo da interpretacao, espago da ideologia”
(ORLANDI, 2020, p. 21). Uma vez mantida a relagdo com o ndo indigena, mesmo querendo
defender suas ancestralidades, 0s povos originarios parecem afetados por um outro modo de
vida? Parece um “dentro” e um “fora dentro”? Nao ¢ possivel responder porque na verdade essa
estrutura de governo na organizagdo social dos povos originarios nao existe ainda, pelo menos
durante a pesquisa ndo identifiquei nenhuma estrutura assim funcionando entre 0s povos
indigenas.

Orlandi (2008), para tratar da cultura, inicia por tratar de civilizacdo, a partir da
concepeao de Elias (1973). Nas palavras deste autor, a nog¢ao de civilizagdo esta relacionada “a
dados variados: ao grau de evolugdo técnica, as regras de saber-viver, ao desenvolvimento do
conhecimento cientifico, as ideias e usos religiosos” (ELIAS, 1973 apud ORLANDI, 2008, p.
53). No entanto, Orlandi (2008, p. 53) destaca que “se a gente pensa a funcéo geral dessa nocéo,
descobre algo muito simples, ou seja, ‘a expressao da consciéncia ocidental, poder-se-ia dizer,
0 sentimento nacional ocidental’”. O que a autora nos chama atencdo € que essa nogao de
civilizagdo para os europeus significava os diferentes graus de evolugdo de suas técnicas, seu
modo de viver, 0 uso de seus conhecimentos cientificos e de sua religiosidade, ou melhor, essa
€ uma consciéncia de nacdo para o ocidental.

Contudo, se a nocdo de civilizacdo esta relacionada a evolucdo técnica e ao
conhecimento cientifico, observa-se que tais elementos ja eram aplicados aos povos originarios
do Brasil, pois tem-se conhecimento de que estes povos também tinham uma técnica de
medicina propria — isto é, usavam técnicas de cura, produziam bebidas com efeitos cientificos,
0 que significa que eram conhecedores dos efeitos medicinais das plantas da floresta. Do mesmo
modo, sabiam identificar para que servia cada tipo de planta e qual a dosagem certa para usar.
Além disso, possuiam suas técnicas para cagar e para compreender os sinais do tempo. Também
viviam em grupos, tinham uma organizacdo social (cada um exercia um papel social: pajé,
cacique, parteira, os homens desenvolviam um tipo de atividade e as mulheres outro etc.).
Tinham suas técnicas de grafismos (atividade j& destacada acima), como, também, praticavam
seus rituais religiosos, falavam suas linguas. Portanto, todos esses elementos ja os constituiam
como civilizagdes. Digo civilizagdes porque cada povo tinha todos esses elementos, e se

diferenciavam uns dos outros, conforme aponta Cardim ([1540?-16257] 1980, p. 101): “em toda
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esta provincia hd muitas e véarias nac¢Ges de diferentes linguas”. Portanto séo essas diferengas
que os tornam nagdes diferentes e ndo genéricos.

Ademais, se a nacdo indigena for tomada da mesma forma como uma civilizacdo é
caracterizada, isto é, pelo grau de evolucdo técnica, regras sociais, desenvolvimento cientifico
e pratica de rituais religiosos, entdo, os povos indigenas sempre construiram diferentes
civilizagdes. Destaco que o reconhecimento da identidade se da pela constitui¢cdo na formacéo
étnico-cultural de cada povo. Desse modo, cultura, civilizacdo e formacdo social estdo
implicadas, essa € uma relacdo que se da constitutivamente, dito de outro modo, cultura,
civilizacdo e formacéo social néo estédo deslocadas, separadas umas das outras.

E o que diferenciava uma civilizacdo das outras civilizagdes do Ocidente, ja que se
encontravam em graus de desenvolvimento técnico semelhante? A resposta sobre as diferencas
entre as nacGes do Ocidente é a apresentada por Orlandi (2008, p. 53), quando ela diz que:
“existe outra noc¢ao que ¢ a de cultura”, isto €, o que diferenciava uma civilizagdo da outra no
Ocidente era a cultura. Da mesma forma, os povos indigenas também se diferenciavam pelas
culturas. Pelas culturas, uma das diferencas se materializava, e se materializa até hoje, pelo
grafismo, pois cada povo tem uma espécie de identidade, como Denilson Baniwa (2020, p. 104)

relata:

A coisa dos grafismos é bem legal, porque eu peguei grafismos de varios povos e as
vezes quando iam alunos 14, alguns ja sabiam localizar de que povo era: “esse aqui €
tukano”; até a Lilly Baniwa reconheceu e disse “ah, esse aqui ¢ baniwa!”. E algumas
pessoas mandavam fotos localizando os grafismos, “ah esse aqui ¢ guarani”, bem
legal!

Retomando a questdo da cultura como uma marca que diferenciava 0s povos do
Ocidente, e trazendo essas diferencas para o contexto do Brasil, cada povo originario, além de
apresentar diferencas culturais, também era diferenciado pelas linguas maternas. Por isso, 0s
povos indigenas na década de 70 do século XX, ao criarem um time de futebol com membros
de diferentes povos, deram o nome de “Unido das Nagdes Indigenas”. O uso desse 1éxico pelos
povos indigenas foi motivo para o Governo militar se irritar, como relata Marcos Terena: o que
levou “o governo militar a nos expulsar de Brasilia foi a palavra ‘nagdes’, que nao podia ser
usada. Nacdo era s6 uma, a na¢ao brasileira [...].” (MUNDURUKU, 2012, p. 163). Mas o que
levou os estudantes indigenas a se considerarem “nagdes” foram as diferencas culturais, ja que
cada povo tem sua cultura. Como o apontado por Orlandi, seriam entéo, civilizacdes diferentes

porque as culturas ndo eram as mesmas entre cada povo do lugar.
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A autora ainda explica que, entre franceses e ingleses, a nocéo de civilizagdo se resume
em “orgulho da nacdo”, e os alemaes referem-se a civiliza¢ao para designar “algo util”. E, para
revelar esse “orgulho de suas civilizagdes e de sua propria natureza, eles empregam a palavra
‘cultura®” (ORLANDI, 2008, p. 53). Isso porque a nogdo de civiliza¢do, na forma empregada
por Elias (1973), “apaga”, de certa forma, as diferengas entre os povos (ORLANDI, 2008, p.
53). Sendo assim, os elementos que configuravam uma civilizagdo eram as técnicas cientificas,
o0 grau de desenvolvimento dessas técnicas, a religido e as regras de convivio social. Mas todos
esses elementos eram comuns entre aquelas civilizagdes, e 0 que as diferenciava, 0 que as
tornava peculiares, eram suas culturas e suas linguas.

Diante do exposto, a autora conclui que,

Na divisao das perspectivas europeias, civilizacdo se liga a ideia de processo e cultura,
a de produto. [...]

Essa divisdo — civilizagdo/cultura — transplantada para o colonizado, instala-se no
minimo, em uma contradicdo. NOs, submetidos aos designios (dever ser) da
civilizagdo ocidental, somos seres culturais, sobretudo quando resistimos em nossas
diferencas, mas para isso perdemos a possibilidade de termos uma histéria. Ja que €
pela parcela que nos cabe na civilizagdo ocidental que somos contados em uma
histéria (a da colonizagdo) (ORLANDI, 2008, p. 54).

A partir dessa diviséo civilizagdo/cultura na perspectiva ocidental, transplantada para o
sujeito colonizado no Brasil, as culturas dos povos indigenas sdo realmente o produto da
resisténcia ao modo de civilizacdo do Ocidente, pois € na resisténcia que se mantém as culturas
dos povos indigenas, o que os faz diferentes no processo civilizatério. Assim como as diferengas
culturais distinguem colonizados dos colonizadores, séo, portanto, as mesmas diferencas que
“forjam” a nag¢do brasileira, isto ¢, uma nacao diferente, principalmente da nac¢do portuguesa.
Desse modo, sdo os elementos culturais dos povos originarios do Brasil que demarcam as
diferencas entre a nacdo brasileira e a nacdo portuguesa. Por sua vez, as culturas dos povos
indigenas contribuiram muito na formacdo dessa nacdo chamada de brasileira. Por isso, ndo é
algo menor e nem inferior as culturas do Ocidente. Veja nas palavras de Krenak (2018, p. 28):
“Historiadores de respeito deste pais, como Sérgio Buarque de Holanda, sempre reconheceram
que seria impensavel a fundacdo da nacionalidade e da ideia de Brasil se ela ndo estivesse
apoiada na riqueza cultural e material, na grande heranga que nds, 0s povos originarios
legamos™.

Mas a contribuicdo cultural e material € o lugar da resisténcia, e nessa resisténcia o0s
povos indigenas estdo contando a histéria silenciada pelo colonizador. E contar a histéria numa

perspectiva indigena s6 se tornou possivel porque, em nome do processo de civilizagéo,
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estruturado em um “projeto emancipatorio” pelo qual foi imposta a escolarizagdo aos povos
indigenas, a escrita, resultado dessa imposicdo, se tornou a grande aliada desses povos,
permitindo que pudessem quebrar o siléncio e defender suas culturas e seus interesses,
principalmente a partir da organizacdo do Movimento Indigena.

Em outras palavras, as culturas apagadas no modo de dizer do colonizador, ora pela sua
auséncia, ora pela sua inferiorizacdo, sdo fortalecidas na voz dos povos originarios na forma de
resisténcia a cultura capitalista no século XXI, tendo a escrita como instrumento de luta. E, pela
resisténcia, a atuacdo coletiva no movimento também possibilitou mudar o rumo da historia do
pais, j& que os povos originarios haviam sido dados como assimilados a cultura nacional, dessa
forma, a nagdo brasileira seria uma “unidade” nacional. No entanto, o Movimento Indigena
mostrou para o pais a “cara” dos silenciados e apagados, ou melhor, que os povos indigenas
resistiram e (re)existiram, e que suas culturas estao vivas.

Portanto, ressalto que é pelo viés da Analise de Discurso que sigo escutando 0s
funcionamentos discursivos na voz dos povos originarios: a partir da materialidade linguistica,
ideologica e historica, e na relagdo com a cultura, que evidencia os elementos contraditorios.
Para desenvolver as analises, a montagem do arquivo se deu em um processo de construcao

lenta e cuidadosa, como veremos a seguir.

2.3 AMONTAGEM DO ARQUIVO DE UM CORPUS DISCURSIVO

O percurso inicial da montagem do arquivo se deu com a selecdo de sequéncias
discursivas da voz de liderangas indigenas a partir de entrevistas-depoimentos que compdem
parte do livro O caréater educativo do Movimento Indigena brasileiro (1970-1990), escrito por
Daniel Munduruku (2012), dos povos Munduruku. Nessa obra o autor também apresenta seu
depoimento, que se junta a voz, entrevistas-depoimentos que foram usadas para analise neste
trabalho. O que chamou atencéo na leitura da obra € que o autor, com seu estilo préprio de
escrita a relaciona ao estilo epistolar, como ele mesmo diz ser, a forma mais préxima de como
0S POVOS originarios narram seus mitos e lendas, e também por ser uma das praticas de 0s povos
indigenas educarem as criangas e jovens passando seus ensinamentos.

E no estilo proprio de escrever que os indigenas ja demarcam um lugar de enunciag&o

que, além de rico em detalhes, produz efeitos de sentidos que partem de uma “escuta social”®,

3 Projeto de Michel Pécheux para o qual o social ndo se trata de questdes empiristas como as tratadas no
sociologismo ou na sociolinguistica; isto é, ndo se tratar de analisar faixa etéria, sexo, raga, status, mas trata-se
de observar as falhas no politico, nas formacdes ideoldgicas, conforme pode-se constar no texto do autor “Ha
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constituido de um fio condutor do politico (campo de relacdes de forgas de uma formacéo
social) e do ideoldgico. Portanto, vi naquelas materialidades linguisticas uma possibilidade de
escuta.

Sobre o trabalho com arquivo, Barbosa Filho (2022, p. 11, grifos do autor) diz que,

Numa tomada de posicéo discursiva [...] trabalha-se o0 arquivo a partir de sua espessura
material, ou seja, como resultado de mdultiplas determinacdes. Ele ndo contém
informacdes, mas permite o estabelecimento de relacBes de sentido a partir de
funcionamentos linguisticos (estejam ele escritos, materialmente formulados nos
documentos, ou inscritos, presentes pela auséncia, como no caso de um efeito de pré-
construido). Néo se trata, portanto, de um conjunto de dados, mas de um feixe de
documentos textuais cuja possibilidade de pdr em relagéo nao diz respeito a natureza
puramente arquivista desses documentos, mas as discursividades em cena nesse efeito
de conjunto que é a montagem. E nesse sentido que se “coleta” ou “colhe” um corpus
de arquivo. E preciso monta-lo, por em relagdo documentos que ndo possuem
nenhuma relagédo necesséria.

Entdo, a partir dessa tomada de posicdo discursiva, fui em busca de outra voz que
pudesse entrecruzar com aquela voz primeira. Dessa forma, além da voz indigena nas
entrevista-depoimentos encontradas na obra de Daniel Munduruku, outros documentos foram
permitindo estabelecer relagdes de sentido a partir do linguistico e da materialidade ideoldgica,
isto &, alguns efeitos de sentido se tornaram presentes em outras materialidades, em outros
espacos de formulacdo e circulacdo, como € o caso de videos e imagens em meio digital, que
foram acrescidos ao arquivo. A voz indigena nessas outras materialidades se junta a voz das
liderancas indigenas entrevistadas por Daniel Munduruku, portanto, a reunido desse conjunto
de voz forma o arquivo; e o corpus analitico se estrutura a partir das Sequéncias Discursivas
(daqui em diante SD) e de enunciados.

Para tratar da nogédo de SD, parto das palavras de Courtine (2014, p. 57), com as quais
ele aborda que o corpus pode ser “constituido de sequéncias discursivas produzidas por um
locutor/por varios locutores. Essa dimensdo é relativa ao(s) produtor(es) de discurso
identificavel(eis) em um corpus determinado”. O autor ainda ressalta que ha “corpus
constituido de sequéncias discursivas produzidas a partir de posicBes ideoldgicas
homogéneas/heterogéneas” (COURTINE, 2014, p. 57). Dessa forma, entende-se que uma SD
pode ser atravessada por FD diferentes, ja que uma FD se reporta a uma FI que, de acordo com

0 autor, pode ser homogénea ou heterogénea. I1sso porque 0s sentidos tém sua origem em uma

uma via para a Linguistica fora do Logicismo e do Sociologismo?” ou como abordado por Herbert no texto
“Reflexdes sobre a situacdo tedrica das Ciéncias Sociais e, especialmente, da Psicologia Social”, no qual ele trata
da “escuta social” para designar a fungdo provavel dos instrumentos re-apropriados futuros, em um sentido
analogo a “escuta analitica” da pratica freudiana (HERBERT, [1966] 2012, p. 53).
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certa FD (aquela na qual o sujeito se situa), mas funcionam com atravessamentos (bordas
abertas das FD), e é pela posicdo assumida pelo sujeito no interior dessa FD que é possivel
pensar o confronto, o atravessamento, a contradicao.

Courtine (2014, p. 57) acrescenta ainda que: “Essa dimenséo refere-se as analises de
discurso politico que sdo em AD, mais frequentes que qualquer outra. Poder-se-ia falar
igualmente de corpora constituidos de sequéncias discursivas que pertencem a uma formacéo
discursiva a varias formagdes discursivas”. O que pode ser encontrado nessa voz dos sujeitos
indigenas muitas vezes sdo diferentes FD, por se tratarem de povos que em determinado
momento falam por si, em outro momento falam em nome de seu povo (Krenak, Munduruku,
Tukano, Yanomami, Macuxi, Terena etc.), e, em outro momento, essa voz representa um dizer
coletivo de povos originarios do Brasil. E, ainda, pode-se identificar um atravessamento das FD
capitalistas, a partir do momento que um sujeito indigena assume uma posi¢do de sujeito mais
identificada com uma FD capitalista, principalmente pelas condi¢6es de producdo do final do
século XX e inicio do século XXI. Sobre a constituicdo dessas possibilidades de FD
homogéneas/heterogéneas na voz dos povos originarios, veremos nas analises.

Para realizar a analise proposta neste trabalho, a partir do arquivo da voz de povos
originarios, fez-se necessario mobilizar alguns processos discursivos que vém sendo
construidos ao longo de 523 anos, partindo daquilo que a materialidade do corpus possibilita
pensar sobre as palavras e enunciados em jogo.

O corpus que compde um arquivo deve seguir alguns critérios. De acordo com Courtine
(2014), existem critérios para constituicdo de um corpus discursivo em AD e estes devem
responder as exigéncias de “exaustividade, de representatividade e de homogeneidade”. A
primeira exigéncia — exaustividade — “prescreve que nao se deixe na sombra nenhum fato
discursivo que pertenca ao corpus, devendo ele ‘incomodar o pesquisador’”. A segunda
exigéncia — representatividade — “indica ‘que ndo se deve tirar uma lei geral de um fato
constatado de uma unica vez””’. E a terceira exigéncia — homogeneidade — “se trata do conceito
mais dificil de utilizar, pois o estudo dos contrastes discursivos exclui a homogeneidade”
(COURTINE, 2014, p. 56). Pensando tais critérios, € importante destacar que, em uma analise
discursiva, nenhum corpus deve ser levado a exaustividade, pois muitas vezes o foco da analise
permite estudar as relacdes de uma palavra e ndo outra, de um enunciado e ndo outro, ou da
sintaxe etc.

No que diz respeito a representatividade, ndo se trata de identificar uma ordem, a ndo
ser a partir de uma certa regularidade, portanto, ndo se trata de uma analise de dados e,

dificilmente, o corpus segue uma homogeneidade, como o proprio pesquisador destaca que esse
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¢ um “conceito mais dificil de utilizar”, e que “o estudo dos contrastes discursivos exclui a
homogeneidade” (COURTINE, 2014, p. 56). Para corroborar essa ideia de que um corpus néo
¢ homogéneo, Pécheux (2012, p. 165) afirma que “um corpus ¢ um sistema diversificado,
estratificado, disjunto, laminado, internamente contraditério, e ndo um reservatério homogéneo
de informag@es ou uma justaposicdo de homogeneidades contrastadas”. E nessa perspectiva que
se constituem os corpora do arquivo sobre a voz dos povos originarios, montado a partir de
diferentes materialidades linguisticas e de sujeitos que ocupam diferentes posicoes.

Antes de tratar das condic6es de producédo do arquivo da leitura e escrita sobre 0s povos
originarios no periodo colonial, faco uma apresentagdo do corpus discursivo que serviu de
“escuta” para desenvolvimento das analises. Neste trabalho, a no¢do de corpus discursivo é

conforme a empregada por Courtine (2014, p. 54, grifos do autor), que afirma:

Definiremos um corpus discursivo como um conjunto de sequéncias discursivas,
estruturado segundo um plano definido em relagdo a um certo estado das CP do
discurso. A constituicdo de um corpus discursivo, é, de fato, uma operacdo que
consiste em realizar, por meio de um dispositivo material de uma certa forma (isto &,
estruturado conforme um certo plano), hipoteses emitidas na definicdo dos objetos de
uma pesquisa.

Partindo desses pressupostos, o corpus selecionado para analises nesse trabalho
corresponde a um conjunto de SD da voz indigena, isto €, liderancas indigenas que tiveram sua
formacdo em bases ideoldgicas de determinadas Condi¢des de Producdo (daqui em diante CP),
ou seja, sdo SD da voz indigena que remetem as CP de cada entrevistado. Primeiramente, trata-
se da voz de sujeitos que tém suas FD e FI formadas a partir do Movimento Indigena brasileiro,
que iniciou sua constituicdo e organizacao no final dos anos 70 aos anos 90 do século XX, como
veremos no capitulo 3.

Ja o corpus das SD da voz de Txai Surui trata-se do discurso proferido pela indigena na
262 Conferéncia das Nac¢des Unidas sobre Mudancas Climaticas (COP26) ocorrida entre os dias
31 de outubro a 13 de novembro de 2021 em Glasgow. Essa andlise se encontra no capitulo 5
deste trabalho. O mesmo discurso também remete as CP de mobilizagdes politicas no Brasil
acerca da demarcacdo dos territérios indigenas garantidos na Constituicdo de 1988, e
ameacados pelo Projeto de Lei 490, conhecido por PL 490, que trata do Marco Temporal. Este
projeto foi encaminhado para votagao entre 0s meses de agosto-setembro de 2021. Tal projeto

foi elaborado pela Bancada Ruralista®®, que representa o agronegdcio no Congresso, e que exige

35 A Frente Parlamentar da Agropecuaria - FPA, grosso modo Bancada Ruralista, é formada por deputados de
diversos partidos que atuam em defesa do desenvolvimento da agricultura e pecudria no pais. Segundo
informagdes do site da FPA (FPA, ¢2023), durante a Assembleia Nacional Constituinte, entre 1987 e 1988, um
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que os territorios indigenas a serem demarcados sejam apenas aqueles territdrios ocupados
pelos povos apds a Constituicdo de 1988, apagando assim, sua existéncia historica em terras
brasileiras anterior a chegada dos colonizadores por volta de 1500.

Quanto a estruturacdo do corpus de analises, esta se deu a partir de SD de voz dos povos
originarios em diferentes materialidades, conforme detalho a seguir:

1. SD de voz de liderangas indigenas sobre o sentido da palavra “indio” para os povos
originarios e para o colonizador no discurso fundador e em documentos oficiais do Estado;

2. SD de voz (entrevistas-depoimentos) de liderancas indigenas concedidas a Daniel
Munduruku (2012) na obra O carater educativo do movimento indigena brasileiro (1970-
1990). No entanto, ndo seréo analisadas todas as entrevistas e nem mesmo se pretende analisar
as entrevistas na integra, apenas algumas SD de quatro, dos sete, entrevistados e algumas SD
do autor da obra. Os outros entrevistados aparecem como contribuicéo tedrica na perspectiva
decolonial. Portanto, questiono: seria essa voz resultado de uma discursividade do campo
politico, por se tratar de voz de liderangas dos povos originarios, membros de um movimento
politico?

3. SD de voz de liderancas indigenas (textos escritos por escritores e escritoras
indigenas) recortadas da obra Literatura indigena brasileira contemporénea: criacao, critica e
recepcao (SOUZA, E., 2018). Esses autores e autoras também foram ou sdo liderancas dos
povos originarios, ou melhor, sdo liderangas de etnias das quais sdo oriundos. Dessa forma,
questiono: essa voz indigena é determinada por uma posi¢do de resisténcia e defesa de suas
culturas? Para onde apontam os sentidos nessa voz? Para onde aponta essa voz que ora (em um
dado momento) fala por si, ora fala em nome de um povo (etnia), e ora fala em nome dos povos
originarios do Brasil?

4. SD da voz de Txai Surui na COP26, em um video da abertura da Conferéncia em
Glasgow. O video foi divulgado pelo canal Amazonia Real em 2021 (“DEVEMOS..., 2021). A
traducdo é a que aparece como legenda em lingua portuguesa, pois a indigena proferiu seu

discurso em lingua inglesa;

grupo de parlamentares ligados a agropecudria deu os primeiros passos na defesa dos interesses do setor. A
Frente Ampla Ruralista trabalhou mobilizando-se na busca de uma legislacdo que assegurasse, principalmente,
os direitos de propriedade. O resultado deste trabalho garantiu no texto Constitucional a preservacdo dos direitos
de propriedade rural em terras produtivas. Até 1994, a Bancada Ruralista continuou a existir informalmente. Em
1995 foi fundada, com ata assinada por deputados e senadores, a Frente Parlamentar da Agricultura. Em 2002,
foi lancada a Frente Parlamentar de Apoio & Agropecuéria, que em 2008 passou a ser denominada Frente
Parlamentar da Agropecuéria (FPA), para se adequar as regras de regulamentacdo criadas pela Camara dos
Deputados.
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5.SD da voz indigena no enunciado “DEMARCACAO, JA!”, em um video que circulou
durante a COP26, divulgado pelo canal APIBIOFICIAL (ATO..., 2021).

Portanto, apresento, em cada capitulo, um quadro resumo contendo a origem das SD, o
lugar de onde foram selecionadas, quem é o enunciador dessa voz e 0 ano ou periodo que

corresponde ao espago da enunciagédo para guiar o leitor.
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3 CONDICOES DE PRODUGAO DO ARQUIVO: UM PERCURSO PELO PERIODO
COLONIAL

Na verdade, creio que ndo devemos esperar ninguém, porque ja somos
aqueles por quem esperamos. Para que ndo desprezemos o sacrificio
de nossos ancestrais, precisamos ser capazes de refrescar sua
memoria, mas, para isso, é necessario ter claro qual é a nossa
identidade enquanto seres que experimentam um diferente jeito de
olhar a realidade em que nos encontramos.

(MUNDURUKU, 2012, p. 13)

Esse capitulo estd subdividido em trés secBes, nos quais apresento as seguintes
abordagens: a primeira trata das CP da leitura e da escrita sobre os povos indigenas no periodo
colonial. A escrita, nesse periodo, foi produzida por intelectuais portugueses, sejam eles
profissionais da parte da Coroa ou religiosos representantes da Igreja. Os textos selecionados
para esta primeira discussdo estdo situados entre os séculos XV e XVII. Ja a segunda abordagem
trata da constituicdo do sujeito nacional a partir das politicas de lingua indigena e lingua
nacional, uma das formas politicas de colonizacdo do Brasil. E a terceira abordagem trata das
CP da leitura e escrita dos povos indigenas na conjuntura histérica do final do século XX e
inicio do século XXI; as tecnologias (leitura e escrita) sdo tomadas, neste trabalho, como voz
indigena, uma vez que os textos da terceira abordagem foram escritos por liderancas indigenas
na conjuntura atual e serviram de corpus de analise.

As CP da leitura e escrita sobre os povos indigenas no periodo da colonizacdo tém uma
funcéo importante do ponto de vista historico-politico, pois, nessas conjunturas histéricas, cria-
se uma “imagem” sobre os povos originarios. Essa imagem, para Analise de Discurso, nem
sempre é legivel, como destaca Pécheux (2020, p.51-52): “a questdo da imagem encontra assim
a andlise de discurso por um outro viés: ndo mais a imagem legivel na transparéncia, porque
um discurso a atravessa e a constitui, mas a imagem opaca e muda, quer dizer, aquela da qual
amemoria ‘perdeu’ o trajeto de leitura”. Quando fago referéncia a imagem neste trabalho, trata-
se do imaginario histérico-social criado em torno dos povos origindrios no processo de
colonizacdo, e ndo do desenho, do visivel. Para a Analise de Discurso “o sujeito ndo é centro
do dizer”, dessa forma, a voz indigena pode ser construida no imaginario do outro, ou melhor,
pode ter sua inscri¢cdo em outros lugares. Essa primeira “imagem” pode ter os efeitos de sentido
materializadas na voz (escrita) do colonizador portugués através da leitura e escrita sobre 0s
povos originarios, isto é, da leitura que o colonizador fez dos povos do lugar e a materializou

na escrita de documentos.
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Além desses momentos discutidos neste capitulo, fago, também, uma exposi¢do sobre
como se deu o contato entre as diferentes culturas indigenas e a europeia e 0 ato de nomear 0s
povos originarios, ou melhor, os povos indigenas ditos “de fora”, momento em que apresento
algumas nomeac0es e designacdes sobre esses povos na perspectiva do colonizador. E, sobre
as nocgdes de designacdo e nomeacdo, busco respaldo teérico na Teoria da Enunciacdo de
Eduardo Guimarées.

Antes de tratar do processo de nomeacdo, ressalto que, neste capitulo, faco uma
historicizacdo dessa nomeacdo, ja que o0s sentidos sdo histdricos. Portanto, historicidade na
perspectiva da Andlise de Discurso € muito importante para a compreensdo dos efeitos de
sentido porque os sentidos sdo determinados historicamente. Dito de outro modo, o dizer é
historico porque é determinado por processos historicos, por multiplas determinages, por isso,
abordar a historicidade é trazer discursivamente o objeto, ou melhor, estabelecer relages, o que
ndo se trata de abordar linearmente os acontecimentos, isto é, numa série cronoldgica, mas
trazer essa nomeacdo de forma historica e cultural, que depende de mdaltiplas determinacGes
que se produzem, em uma formacdo social dada, nas relacdes de determinacGes de uma
totalidade. Isso é o historico, é o material que Althusser aborda.

Portanto, a compreensdo da nocdo de identidade indigena estd relacionada a
historicidade, a cultura, a FD e ao processo de subjetivacao do sujeito. E o sentido esta na base
material dos processos historicos que se da na lingua, que tem uma ordem material. Essa base
material da lingua se da numa ordem horizontal que € articulada na sintaxe, e nas metaforas e
paréfrases etc. Como destaca Orlandi (2015, p. 78), a “historicidade representada pelos deslizes
produzidos nas relacdes de parafrase que instalam o dizer na articulacdo de diferentes
formac0es discursivas, submetendo-os a metafora (transferéncias), aos deslocamentos possiveis
‘outros’”. Desse modo, a historicidade em torno do objeto dessa pesquisa se da a partir do
processo de nomeacdo dos povos originarios pelo colonizador, e, para compreendé-la, busco
recuperar 0s sentidos no material linguistico constituido em documentos histéricos.

Estas nomeagdes atribuidas aos povos originarios se encontram na Obra Completa —
cartas de Manuel da No6brega (2017) —, no Tratado da Terra do Brasil, de Pero de Magalhaes
Gandavo ([15707?] 1980), no Tratado Descritivo do Brasil em 1587, de Gabriel Soares de Souza
([1587] 2000), entre outros.

Em seguida, fago uma exposicao sobre as linguas dos povos originarios e o processo de
colonizagdo linguistica no Brasil, ou melhor, sobre a lingua como estratégia de dominio dos
colonizadores sobre 0s povos colonizados, pois € silenciando a lingua que 0s povos sao

silenciados.
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Este capitulo conta, também, com uma apresentacdo da obra de Daniel Munduruku O
carater educativo do Movimento Indigena brasileiro, que foi uma das bases do arquivo. A obra
é importante para o trabalho porque ela é a base inicial do corpus: dela foram montadas parte
das SD sobre as palavras “indio”, leitura, escrita e os enunciados “Posso ser quem vocé ¢, sem

deixar de ser o que sou” e “Somos aqueles por quem esperamos”.

3.1 CONDICOES DE PRODUCAO DA LEITURA E ESCRITA SOBRE 0OS POVOS
ORIGINARIOS: UM PERCURSO PELO PERIODO COLONIAL

Aqui apresento uma discussao panoramica sobre a conjuntura das leituras e escritas de
alguns cronistas sobre as terras “encontradas” e sobre os “povos do lugar” nos séculos XV, XVI
e XVII. Esse panorama é constituido de discursividades que tangenciam o encontro do
colonizador portugués com os povos originarios do Brasil, periodo em que se constitui um
imaginario de “indio” em terra brasilis. Esse imaginario é o que “molda”, que “universaliza
uma imagem genérica” dos povos originarios na visdo do “de fora”. Portanto, essa trajetoria a
partir da discursivizacdo de uma leitura e uma escritura sobre esses povos no periodo colonial
é importante para se compreender os efeitos de sentido da voz dos povos indigenas nas CP
mencionadas acima. Essa voz é materializada em uma escrita indigena, abre fissura no siléncio
que Ihes foi imposto em diferentes conjunturas da terra a vista®.

Portanto, para tratar das CP de leitura e da escrita sobre 0s povos originarios, destaco
gue nos discursos dos cronistas dos séculos XV, XVI e XVII consta a descricdo de como se deu
0 processo de colonizagdo no Brasil. Eles, os cronistas®’, descrevem como se deram o0s
primeiros contatos®® com os povos do territdrio, e até como enxergaram a exuberancia do lugar.

Tudo isso feito de forma bem criteriosa, como a descricdo da fauna e da flora, e, principalmente,

3 Referéncia a obra de Eni Orlandi, Terra a vista, publicada no ano de 1990, periodo em que o Brasil estava em
processo de transicdo do Regime Militar para Estado Democrético de direito. A década de 90 do século XX foi
um momento da consolidagdo desse Estado de direito no pais. No entanto, a escrita da obra havia sido iniciada
em 1982, momento de ebuli¢do politica entre os grupos oprimidos. Estes se articulavam por meio de movimentos
politicos.

37 Os cronistas dos séculos XV-XVII sdo viajantes intelectuais que estiveram no Brasil no periodo colonial e
registraram o que viram, deixaram nos textos suas marcas, ou melhor, suas inscrigdes. Além de sua importante
contribuicdo historica, nas palavras dos autores Olivieri e Villa (2004, p. 9), “esse conjunto de textos produzidos
no Brasil ou apresentando a Coldnia como tema — constitui a fonte original que nos permitiu o conhecimento dos
fatos histdricos. Em sua totalidade, as obras documentam os varios aspectos da implantacéo do processo colonial
em territdrio brasileiro”. Portanto, sdo esses textos que materializam o modo pelo qual o colonizador lia os povos
e as riquezas do Brasil.

38 De acordo com Orlandi, Guimaries e Tarallo (1989, p.11), “todo contato é marcado por uma direcdo, ou seja,
aquela entre o dominante e o dominado — aparecem alguns dominios privilégios pelos quais se pode observar o
processo desse contato em suas determinagdes”.
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do modo de vida desses povos. Essa era uma forma de registro do novo lugar naquelas
conjunturas. Os relatos desses viajantes precisavam cumprir um papel de originalidade, como
se fosse uma fotografia vista por angulos diferentes.

Por esse motivo, a escrita era uma espécie de imagem visual (a descricdo criteriosa do
lugar e das pessoas), era um reflexo, um espelhamento da fotografia; talvez até mais que isso,
a escrita era um lugar de uma visdo panoramica do continente. Isso porque a narrativa sobre o
lugar encontrado precisava dar conta desse todo; para isso era necessario agucar o sistema
nervoso — lugar onde se processa as sensagfes, como cheiros ou odores, cores, texturas e
sabores. Tudo era descrito, relatado como informacéo para o Rei de Portugal e, até mesmo, para
registro cientifico. No livro O que é leitura? a autora Maria Helena Martins, aborda trés niveis
basicos do ato de ler. Sdo eles: “o sensorial, emocional e racional” (MARTINS, 1997, p. 37).
Sobre o nivel sensorial, ela afirma que “a visdo, o tato, a audi¢do, o olfato, e o gosto podem ser
apontados como os referenciais mais elementares do ato de ler” (MARTINS, 1997, p. 37).
Partindo dessa abordagem, a descrigdo criteriosa sobre a “Terra a vista”, ndo € uma forma neutra
de comunicar, ela propGe despertar o interesse da Coroa portuguesa pela exuberancia e riqueza
do lugar, como também atrair a aten¢do da Igreja que buscava “salvar” almas. Dessa forma, a
Coroa poderia contar com o apoio da Igreja para “civilizar”, “catequizar” os povos tidos como
“selvagens”.

De acordo com Cunha (2016, p. 12), “Héléne Clastres localizou, no final do século
XVII, essa passagem muito significativa do termo ‘selvagem’, até entdo usado para o termo
‘primitivo’”. Entdo s6 € possivel civilizar o ndo civilizado, e pensando o termo “primitivo”
como uma possibilidade de sujeito a “evolug¢ao”, de modo que “O primitivo nao ¢é o selvagem,
¢ aquele que esta destinado, pelas supostas leis da historia, a se tornar ‘como nods’, porque a
humanidade toda segue um caminho Unico, ascendente, de progresso’” (CUNHA, 2016, p. 12),
como tomam os estudos da Antropologia e Antropologia Social. Desse modo, era possivel
pensar 0s povos origindrios como possiblidade de evolucdo e assimilacdo. Essa forma é bem
tendenciosa, caso contrario, a Igreja ndo investiria se ndo houvesse perspectiva de “progresso”.
Essa é uma forma de pensar o emprego do termo pelo viés da Antropologia ao analisar como
esses povos era tomados pelo de “fora”.

Retomando a questdo dos relatos sobre a nova terra que situam as CP sobre 0s povos
originérios, estes falam sobre os povos indigenas a partir de referéncias historicas e culturais
préprias do europeu. E criam, para 0s povos originarios, um imaginario histérico-social no qual
inscrevem efeitos de sentido proprios das praticas culturais europeias. De acordo com Courtine

(2014), a nogéo de CP do discurso é que,
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Apresenta um conteido ao mesmo tempo empirico e heterogéneo. Queremos
apresentar que esse contetido é igualmente instavel. Na verdade, tanto no quadro da
definicdo geral proposta por Pécheux (1969) quanto na realizacdo da nocdo como
hip6tese especifica de uma pesquisa particular, ficou evidente que na auséncia de uma
hierarquizacéo tedrica dos planos de referéncia da nogao, o plano psicossociolégico
(que estabelece como quadro a situagdo de enunciacdo, as interacdes verbais dos
locutores nessa situacéo e as hipoteses tipologicas que estdo ligadas a ela) domina, de
fato, o plano histdrico de caracterizagdo das CP” (COURTINE, 2014, p. 51, grifo do
autor).

De fato, acerca do modo de descrever o conteldo sobre as novas terras ja era possivel
realizar uma observacdo empirica, mas também ideoldgica, no ato de descrever o modo de vida
e as atitudes dos povos do lugar, pois este inferiorizava o sujeito. E, ao inferioriza-los, os
cronistas 0s colocam como vulneraveis, e 0s interesses que tocam a descri¢do da terra e das
pessoas eram politicos. Sobre seu trabalho em especifico que trata do discurso politico, Courtine

(2014, p. 51-52, grifos do autor) afirma que,

O carater heterogéneo e instavel da nocdo de CP de um discurso faz dela, nessa
perspectiva, o lugar onde se opera uma psicologizacao espontanea das determinacées
propriamente histdricas do discurso (o estado das contradi¢cdes de classe em uma
conjuntura determinada, a existéncia de relagdes de lugar a partir das quais o discurso
é considerado, no centro de um aparelho, o que remete a situacfes de classe) que
ameaca continuamente transformar essas determinacfes em simples circunstancias
em que interajam os ‘sujeitos do discurso’, o que equivale também a situar no ‘sujeito
do discurso’ a fonte das relagdes de que cle € apenas o portador ou efeito. IsSo parece
necessitar de uma redefinicdo da nocdo que a reordene a andlise histérica das
contradicdes ideolégicas no conceito de formacédo discursiva.

No caso deste trabalho, ndo se trata de um discurso politico em si, mas hd uma relacéo
com o politico, pois algumas SD analisadas sdo de liderancas indigenas que fundaram o
Movimento Indigena, isto é, 0 movimento politico (o que se entende como relagdes de forgas),
e, por meio da articulacdo desses povos nesse movimento, eles lutam para garantir seus direitos
enguanto povos originarios, povos donos de um territério que foi invadido em nome da
expansdo territorial, em nome do fortalecimento do capitalismo e da catequizacdo, ou melhor,
da busca de salvar almas para Deus. De acordo com Orlandi (1985), ha trés instancias®® que
trabalham para o apagamento da cultura dos povos originarios no Brasil, a saber: “a ciéncia, a
politica social e a religido se apresentam como trés modos de domesticar a diferenca: a primeira
pelo conhecimento, a segunda pela mediacdo e a terceira pela salvacdo (catequese)”,
(ORLANDI, 1985, p. 3, grifos da autora).

39 A autora destaca como ciéncia a Antropologia, a Linguistica, a Analise do Discurso, a Histdria etc., como ciéncia
social, ela destaca o indigenismo e a religido, a catequese, ambas articuladas (ORLANDI, 1985).
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No segundo capitulo, tratei da questdo do problema sobre os povos originarios e de suas
culturas para uma analise materialista com mais detalhes. Aqui, abordo sobre o contato como
um acontecimento historico do encontro entre culturas diferentes, sendo, de um lado, a cultura
europeia, e, do outro, as culturas dos povos originarios. Para isso, a teoria da AD materialista
proporciona compreender a histdria pelo viés do discurso®. De acordo com Paul Henry, em
entrevista a Nunes (2013, p. 1), “o discurso ¢ o texto mais tudo o que permite dar um sentido,
interpretacdo. Nao ¢é, portanto, somente o texto”. Para Orlandi (2012, p. 21), “o discurso ¢ um
objeto histdrico-social, cuja a especificidade esta em sua materialidade, que ¢ linguistica”. A
partir do discurso como objeto histdérico-social, cuja materialidade linguistica possibilita
compreender as marcas deixadas da FI capitalista naquelas conjunturas da fundacéao do pais, as
marcas ndo apenas demarcam interesses territoriais, mas passam a significar um se “apossar”
do territorio pelo qual era necessario inferiorizar os povos do lugar.

Dessa forma, a historia desses povos, suas ancestralidades, seus modos de viver
coletivamente foram apagados frente a outra cultura, a cultura ocidental em outros processos
histéricos. Como relata Kayap06 sobre sua vida no internato no século XX. Diz o indigena:
“Aquele menino da floresta teve que abandonar a exuberancia amazonica para vivenciar uma
histéria que parecia um recuo para o século XVI, na maquina do tempo” (KAYAPO, 2022, p.
172). Entrar na méquina do tempo significava ver que “os signos e saberes do mundo ocidental
eram apresentados como superiores e necessarios” (KAYAPO, 2022, p. 172). A inferiorizaco
das culturas dos povos originarios nao ficou no passado.

Por isso, é importante retomar a discussdo das CP nos textos dos séculos XV, XVI e
XVII, como a Carta (de Pero Vaz de Caminha), Historia da Provincia de Santa Cruz e Tratado
da Terra do Brasil (de Pero de Magalhdes Gandavo), Obra Completa (de Manuel da N6brega),
Tratado da Terra e gente do Brasil (de Fernao Cardim) e Tratado descritivo do Brasil em 1587
(de Gabriel Soares de Souza). Estes apontam alguns funcionamentos das praticas de
colonizacdo que silenciaram 0s povos originarios, e apontam como aconteceu 0 processo de
apagamento da memdria dos colonizados.

Esses textos materializam o modo pelo qual, naquelas conjunturas, as Coroas europeias
enviavam expedicGes para conquistar e explorar novas terras. E, para que a colonizagéo
acontecesse, era preciso impor ao colonizado o medo e a violéncia simbolica, principalmente
no uso de uma nova lingua. Isso era o que supunham os colonizadores, que com 0 apagamento

da memoria dos povos, por meio do silenciamento da lingua, poder-se-ia transforma-los.

40 De acordo com Paul Henry, em “O discurso nio funciona de modo isolado”, entrevista concedida a José Horta
Nunes (2013), e Orlandi (2012), em Discurso e leitura.
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O colonizador, ao longo da historia do Brasil Col6nia, descreve em documentos
um modo de ver os povos indigenas. Portanto, na sociedade moderna ha um ja-dito sobre esses
sujeitos pelo olhar do outro. Isso porque os povos indigenas, nesse contexto da colonizacéo, sdo
apagados, seus discursos ndo tém lugar na lingua do colonizador. No entanto, na conjuntura
atual, em outras CP, esses povos conquistaram um lugar de enunciacéo, pois a voz silenciada
por séculos passa a ter uma materialidade em seus escritos, na midia e em outros espacos. A
perspectiva de voz que tomo para o sujeito indigena baseia-se em Hooks (2019), que aborda a
transicdo do siléncio a fala da mulher negra na sociedade que foi colonizada. Nesse sentido,
falar significa “erguer a voz” feminina apds esse processo de silenciamento da mulher na
sociedade colonial, assim como na perspectiva de Ribeiro (2017) que fala da voz da mulher
negra como uma voz dissonante. Outros conceitos que nos possibilitam pensar essas questoes
serdo discutidos ao longo do desenvolvimento do trabalho como fala, no sentido de voz, sujeito
falante e porta-voz, na perspectiva tedrica de Piovezani (2016; 2020), Courtine (2016), Pécheux
(1990), Mariani (2004) e Zoppi Fontana (2017).

De acordo com Rodriguez-Alcala (2004, n. p.) “se observarmos a politica europeia na
Ameérica no inicio da colonizagdo, constatamos que a lingua, 0s costumes e as tradicdes das
sociedades indigenas representavam um vinculo com suas ‘crencas pagas’, sendo esse fato que
justificava sua substituicdo”. Portanto, as crencas desses povos sdo tidas como “crencas pagas”
na perspectiva cristd dos europeus, e a substituicdo da crenga de um povo, ou das crengas de
outros povos, por outra (que se define como a melhor, a certa, a exemplar, a verdadeira) é uma
violéncia imposta ao modo de vida, e a imposicdo de outra cultura ndo se trata apenas de uma
substituicdo linguistica, de uma transicao politica para outra, por ndo se tratar de um consenso
e por ndo se tratar de um processo natural de mudangas, de evolugdes e/ou transformacdes
naturais, mas por se tratar de uma violéncia por imposi¢do ou mesmo interdicdo, como também,
uma tentativa de genocidio.

Retomo o processo de colonizacao relatado nos discursos dos viajantes dos séculos XV
XVI e XVII para apresentacdo do esbogo das diferencas que residem entre a posicdo do
colonizador, inscrita em uma FI representada em uma FD de uma cultura e de uma formagéo
social capitalista, e a posi¢do dos povos originarios, a partir de sua formacao social indigena.
Assim, no contato dessas diferentes culturas, as diferencas desses povos ndo foram respeitadas
e 0s cronistas relataram sobre 0 que viveram junto dos povos originarios por um Unico Viés.

Na citacdo a seguir, da Carta de Caminha (CAMINHA, [1500]), é possivel entender
que a préatica de colonizar era algo comum entre 0s europeus. Nesse processo, eles, 0s europeus,

buscavam lugares onde pudessem explorar e expandir seus territorios colonizando aqueles que
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ainda ndo estavam inscritos em uma forma histérica capitalista (destaco que a forma histérica
dos colonizadores ainda estava em processo de transicdo entre religiosa e capitalista, pois a
Igreja sempre atuava com a presenca de missionarios nas expedi¢des portuguesas). Ao
encontrar um territorio, que para eles ainda era desconhecido, um dos primeiros procedimentos
era levar a forga pessoas nativas (um par de homens) para investigar as riquezas do lugar. Mas,
no territdrio brasileiro, ou melhor, na terra a vista, acharam por bem ndo usar dessa estratégia,
porque ndo haveria entendimento entre indigenas e portugueses, ja que 0s povos dessas terras
falavam linguas desconhecidas para o colonizador. Portanto, acharam por bem deixar, nas terras
que encontraram, dois homens (degredados) para aprenderem a lingua dos povos do lugar e
coletar as informagdes que lhes interessavam, tanto sobre 0 modo de vida das pessoas, quanto
das riquezas que poderiam ser exploradas nas novas terras. Essa pratica colonizadora esta
relatada na Carta de Pero VVaz de Caminha ([1500], p. 6, grifos meus) conforme pode-se observa

a sequir:

E entre muitas falas que no caso se fizeram, foi por todos ou a maior parte dito que
seria muito bem. E nisto concluiram. E tanto que a conclusdo foi tomada, perguntou
mais se Ihes parecia bem tomar aqui por for¢a um par destes homens para os mandar
a Vossa Alteza, deixando aqui por eles outros dois destes degredados.

Sobre isto acordaram que néo era necessario tomar por forca homens, porque era
geral costume dos que assim levavam por for¢ca para alguma parte dizerem que ha
ali de tudo quanto Ihes perguntam; e que melhor e muito melhor informacé&o da terra
dariam dois homens destes degredados que aqui deixassem, do que eles dariam se 0s
levassem, por ser gente que ninguém entende. Nem eles tdo cedo aprenderiam a falar
para o saberem tdo bem dizer que muito melhor estoutros o ndo digam, quando Vossa
Alteza ca mandar.

Partindo dos enunciados “por ser gente que ninguém entende” e “tdo cedo ndo
aprenderiam a falar”, tem-se um efeito de pré-construido. Sobre esta categoria, Paul Henry
(NUNES, 2013, p. 1) destaca que:

O que se diz, 0 que se escuta, € sempre atravessado por algo que j& foi dito, atravessado
por um dito anterior. Eu acho isso natural. O discurso néo funciona de modo isolado,
ele est4 sempre ligado a outros discursos que se convocam, que sdo convocados por
sua letra, sua materialidade.

O que esta posto no dizer “gente que ninguém entende” € 0 dizer sobre uma pessoa
inferiorizada, sem as minimas condi¢cdes de comunicar; o dizer aponta para uma posi¢do
ideologica de quem precisa de intervencdo. Essa € uma projecao discursiva da ideologia do
colonizador. De acordo com Pécheux (2014b, p. 148, grifos do autor) “Toda formacao

discursiva dissimula, pela transparéncia do sentido que nela se constitui, sua dependéncia com
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respeito ao ‘todo complexo com dominante’ das formagoes discursivas, intricando no complexo
das formacdes ideoldgicas”. E dizer que “tdo cedo” os povos “nédo aprenderiam a falar”, é um
pressuposto, proprio do “complexo das formagoes ideoldgicas” do colonizador.

Dessa forma, para compreender a necessidade de imposi¢cdes linguisticas dos
colonizadores sobre o0s povos indigenas, destaco as diferengas linguisticas como processo de
uma inscricdo das FI no encontro de mundos distintos. Nesse caso, os colonizadores
portugueses procuraram interpelar os povos originarios, principalmente a partir da lingua, com
uma politica linguistica de inferiorizacéo das linguas desconhecidas. Portanto, impor-lhes uma
lingua faz parte de um processo “civilizatério”. Na voz de Munduruku (2012), a “incapacidade”
atribuida aos povos originarios pelo viés do colonizador é posta pelo contraditério, pela
afirmacédo de competéncia.

No discurso da Carta de Caminha, ha indicios de gente “incapaz” de aprender uma
lingua. Esse pré-construido de “incapacidade” do indigena pode justificar o surgimento de uma
politica tutelar que condena os povos indigenas a viver sob os cuidados do Estado, conforme se
configura no Cadigo Civil de 1916 e na Lei 6001/73 (Estatuto do indio).

Gandavo ([1575], p. 19), em Historia da Provincia de Santa Cruz, diz que “cousa digna
de espanto porque assi nam tém Fé, nem Lei, nem Rei, e desta maneira vivem
desordenadamente sem terem além disto conta, nem peso, nem medido”. Na posi¢ao
colonizadora, o indigena era desprovido de identidade, de uma lingua de qualidade que pudesse
expressar “a Fé, a Lei e 0 Rei”, conforme outra passagem antoldgica de Gandavo ([1575], p.
19): “esta de que trato, que ¢ a geral pela costa, he mui branda, e a qualquer nacdo facil de
tomar. Alguns vocabulos ha nella de que nam usam senam as femeas, e outros que nam servem
senam para 0s machos: carece de trés letras, convem a saber, ndo se acha nella F, nem L, nem
R”. Dessa forma, essa descaracterizacdo linguistica dos povos indigenas permite o
entendimento de que esses povos ndo tinham uma organizacdo social e politica que o0s
identificassem como “nag¢ao” por ndo atender ao padrao ocidental.

Nesse modo de dizer ha um efeito de pré-construido de que uma organizacdo social
necessita de um Rei, de uma Lei e de uma Religido cristd*. Esse discurso “civilizatério”, tendo

como base uma religido, a cristd, e uma organizagéo social e administrativa na figura de um rei,

41 Conforme descreve Manuel da Nébrega (2017, p. 57), na “Carta ao padre Sim&o Rodrigues”, Lisboa, Bahia, 10
de abril de 1549, “E gente que nenhum conhecimento tem de Deus. Tem idolos, fazem tudo quanto Ihes dizem.
Trabalhamos de saber a lingua deles e nisto o padre Navarro nos leva vantagem a todos. Temos determinado
ir viver com as aldeias, como estivermos mais assentados e seguros, e aprender com eles a lingua e i-los
doutrinando pouco a pouco. Trabalhei por tirar em sua lingua as oragdes e algumas praticas de Nosso Senhor
e ndo posso achar lingua que mo saiba dizer, porque sdo eles tdo brutos que nem vocabulos tém”.
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corresponde ao modelo civilizatério portugués, que era aplicado em todas as coldnias de
Portugal. S&o nessas condi¢bes que os povos indigenas sdo significados como seres sem
estrutura social; condi¢cdes que os deixaram as margens da sociedade, necessitando, hoje, de
politicas publicas para sobreviver.

Essa forma de funcionamento da linguagem nos textos escritos pelos europeus revela o
discurso, o sujeito e a ideologia do outro, que se materializa numa forma de silenciamento dos
povos indigenas, na forma do apagamento de seu protagonismo, assim como de seu apagamento
politico.

Naquelas conjunturas, hd mais de cinco séculos, os povos indigenas ndo dominavam a
escrita e, por isso, ndo se manifestavam em forma de texto, ndo se pronunciavam com a
tecnologia dos ndo indigenas, que era a escrita®. No entanto, houve a necessidade de se
ressignificar. 1sso vai se refletir na voz indigena na conjuntural atual, como na voz de Daniel
Munduruku, de Ailton Krenak, na voz de Txai Surui, de Marcos Sabaru, e nas demais vozes
indigenas que comp&em o arquivo deste estudo. Sobre a escrita indigena, as autoras Almeida e
Queiroz (2004, p. 197) afirmam que “Trata-se de uma deliberacdo politica. Os escritos
indigenas o fazem de um territério imaginario, em que as coisas se renomeiam, no exercicio da
ocupagdo do solo simbolico”. De fato, a escrita demarca um espaco politico de dizer em nome
da coletividade, isto €, “a escritura ¢ coletiva porque é expressao do que é comum, ou de um
consenso em torno do ‘quem somos’. E politica porque reordena a coletividade, valendo-se de
palavras pronunciadas pelos representantes” (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 197).

Nos discursos dos colonizadores, o dizer do indigena foi silenciado, foi censurado pela
lingua, nas FD e FI. Entretanto, o siléncio indigena ndo se deu sem atritos ou de maneira
pacifica, como fazem crer alguns documentos que apontam para a afabilidade do indigena.
Dessa forma, ao dizer, os povos originarios, mesmo sob dominéancia da ideologia capitalista, se
fazem notar no confronto, na resisténcia, no siléncio. E, s6 no final do século XX e inicio do
século XXI, pela primeira vez, eles, os povos indigenas, entram na historia, ndo como herdis
do romantismo literario, mas como inscritos em demandas de uma Politica Publica para
Educagdo Indigena. As politicas Publicas sdo “formas de pagamentos” de uma divida da
sociedade para com os sujeitos marginalizados, para oferecer-lhes um lugar social, recuperar

uma falha da sociedade para com esses sujeitos. Esta discussao sera desdobrada ainda neste

42 Espantam-se eles muito de sabermos ler e escrever, do que tém grande inveja, e desejo de aprender, e desejam
ser cristdos como noés, e sé 0s impede o trabalho de os apartar de seus maus costumes, no que agora é todo o
nosso estudo; e ja gloria de Deus, nestas aldeias que visitamos aqui, ao redor da cidade, se tiram muito matar
e comer carne humana, e se algum o faz ¢ longe daqui”. (NOBREGA, 2017, p. 77, grifos do autor).
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capitulo, onde trato das CP do sujeito do discurso, o indigena dos séculos XX e XXI, como
também sera desdobrada nos capitulos que tratam da voz de Txai Surui.

Destaco que a resisténcia nao se trata de forca fisica e nem de enfrentamento armado,
mas de um resistir ao modo de vida do colonizador, resistir no sentido de ndo trocar seu modo
de vida, de enfrentar as adversidades para defender seus territorios, suas linguas, suas culturas,
¢ 0 que chamo de “permanecer indigena”, ou melhor, de nao deixar de ser quem €, para ser o
que o outro deseja que eles sejam. E, de acordo com Agueda Borges (2021b, p. 179), “A
resisténcia em Analise de Discurso, acontece ndo como resisténcia fisica, gerada pela violéncia,
mas como uma resisténcia discursiva, em que, por meio de manifestagdes discursivas, outros
sentidos vao se construindo em oposicdo ao que estd estabilizado”. As manifestacoes
discursivas da voz dos povos originarios como resisténcia materializam-se na escrita indigena.

Retomo a questdo da censura, do silenciamento, da interdicdo, para dizer que € nesse
processo que surge a necessidade de um confronto, que se materializa na resisténcia. Sobre isso,

escreve A. Borges (2021a, p. 25):

A revelia do silenciamento de suas linguas e diante da emergéncia de vozes, nas
condicBes de producdo vigentes, que desestabilizem as narrativas historicamente
construidas sobre os povos indigenas, elas se posicionam politicamente nos seus
textos, no seu grafismo, nas suas imagens, nos seus saberes, numa tomada de posi¢ao
em que ddo corpo a voz feminina, se dispersando em multiplas vozes de mulheres
indigenas, que tém em comum uma histdria de violéncia, deslocamentos, imposi¢des
silenciamentos, mas, no entanto, constroem uma histéria de afirmac&o subjetiva e de
luta pela manutencdo de seus costumes e ancestralidade.

Como destaca a autora, “a revelia do silenciamento de suas linguas”: este silenciamento
foi uma das formas de apagamento do indigena na histéria do pais. Mas, nesse processo de
silenciar, emerge a luta ideoldgica, uma luta pela tomada de posi¢cdo no campo politico.

De acordo com Takariju (2021), as lutas dos povos originarios sdo lutas pelo territério
que se travam desde o0 contato com o colonizador. O autor relata:

Os problemas fundiarios no Brasil sdo acontecimentos oriundos da colonizacéo e de
tudo que ela traz, ou seja, a fundacéo e formacao do Brasil é o proprio problema no
que se refere a posse e luta pelas terras. Antes disso ndo se fazia guerra pela Terra.
Por essa razdo, a percep¢do da Terra enquanto propriedade e lucro é o principal
problema da formacdo fundidria do pais. Essa percepcdo tornada sentimento
“naturaliza-se” como sociabilidade e isso vai mudando a relagdo nao sé com a Terra,
mas com a vida. O sequestro e encarceramento da Terra em favorecimento do
desenvolvimento territorial e econdmico do Brasil atinge diretamente o modo de vida
dos povos indigenas, que s&o os mais violentados quando se trata da questdo fundiaria
no pais (TAKARIJU, 2021, p. 15).
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Diante do exposto, o problema comega no “sequestro” do territorio de Pindorama, que
sempre teve como finalidade o “lucro”, o desenvolvimento econdomico. Portanto, ao trazer para
esta andlise a voz indigena através de materialidades diversas — como textos escritos por
indigenas na lingua portuguesa, enunciados que circulam em sites dos povos originarios e
pronunciamentos em eventos mundiais, nesse caso, na COP26 —, tragco uma forma de escutar 0s
sentidos produzidos nas relacfes entre os povos indigenas e ndo indigenas para ressignificar as
materialidades produzidas no processo de colonizacdo, ou melhor, no contato entre as diferentes
culturas, na forma de nomear os povos originarios pelos “de fora”, pois 0 processo de nomeacao
faz parte da formacéo social, logo, os modos de nomear tem a ver com rituais de passagem,

estando também engendrados no imaginario de civilizacdo e cultura, como o expresso a seguir.

3.1.1 O contato e o ato de nomeacio: o ser indigena dito “de fora”

Antes de ser Brasil, antes da chegada dos colonizadores europeus, nestas terras de
8.516.000 km? j& havia habitantes. O contato entre essas diferentes culturas demonstra, de
inicio, diferencas: tanto no modo de viver, quanto na organizacdo social entre 0s povos
habitantes desse territério e os colonizadores que chegaram da Europa. Isso provocou 0
chamado “choque cultural” entre as pessoas desses dois mundos: de um lado, europeus, de
outro, povos indigenas. Sobre “choque cultural”, Orlandi (1985, p. 20, grifo da autora) diz que
“ndo acontece casualmente, ele é produzido. Nossas estranhezas e familiaridades s&o resultados
de processos historicos-sociais claramente inscritos em nossas instituicdes, sejam elas
cientificas, politicas ou religiosas”. Como abordado no capitulo anterior, as culturas sao lugares
de identificacdo do sujeito com o Estado nacional, isto &, os sujeitos se identificam ou ndo com
uma ou outra cultura, isto €, “o sujeito mergulha na cultura assim como na linguagem”, desse
modo, cultura e linguagem constituem o sujeito “para que encontre um lugar de dizer” (DE
NARDI; BALZAN, 2010, p. n.).

Abro, aqui, um espaco para comentar esse momento da chegada. Embora este néo seja
o foco da discusséo, € importante para refletir sobre a demarcacdo da luta ideologica a partir
desse encontro. No entanto, ndo é uma luta entre classes, como ja abordado no capitulo 2,
quando trato da ideologia e dos povos originarios, ndo se trata de luta de classes, mas luta pelo
territorio.

Os portugueses, ao chegarem na costa litoranea, denominaram a regiao com o nome de

“Porto Seguro” por ser considerado um lugar seguro para ancorarem suas embarcagdes, como
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descreve Pero Vaz de Caminha na Carta®® escrita ao Rei D. Manuel | para informa-lo sobre o
“achamento”. Nesse documento, ele escreve que “acharam os ditos navios pequenos um recife
com um porto dentro, muito bom e muito seguro, com uma mui larga entrada” (CAMINHA,
[1500], p. 2, grifos meus). Dessa posicéo de colonizador, 0 espaco comeca a ser demarcado,
pois a expressdao “porto seguro” passa a ser 0 nome da cidade de Porto Seguro, que fica no
litoral do sul da Bahia, considerado pelos historiadores como o lugar da “chegada” histdrica,
espaco do acontecimento.

O que pode ser dito sobre o ato de nomear o lugar, € que este ato ja demarca um
acontecimento, faz parte do processo ideoldgico do sujeito, ou melhor, o ato de nomear néo é
neutro. Numa posicdo materialista, de acordo com Guimaraes (2017, p. 58), “o espago do
homem s6 é espaco enquanto historicamente determinado, e a linguagem o designa nesse
processo historico”. O autor ainda acrescenta que se deve considerar “o funcionamento dos
nomes num acontecimento afetado pela posicdo de sujeito juridico-administrativo, enquanto
posi¢do do interdiscurso que afeta a lingua neste acontecimento” (GUIMARAES, 2017, p. 58).

Da posi¢ao colonizadora, depois de nomear o lugar como sendo “seguro” para aportar,
os colonizadores designam nomes para 0 que veem no lugar em que chegaram. Pero Vaz de
Caminha escreve sobre o que viu no dia 22 de abril de 1500: “neste dia, a horas de véspera,
houvemos vista de terra! Primeiramente dum grande monte, mui alto e redondo; e doutras serras
mais baixas ao sul dele; e de terra chd, com grandes arvoredos: ao monte alto o capitdo pos
nome — 0 Monte Pascoal e a terra — a Terra da Vera Cruz” (CAMINHA, [1500], p. 1). Esses
nomes remetem a acontecimentos da cultura europeia inscritos numa posicao religiosa pois, era
época de pascoa na Europa, e “vera cruz” denomina a cruz na qual Jesus Cristo foi crucificado.
Esse processo também é ideoldgico, e faz parte da politica de colonizagdo. Observa-se que esse
funcionamento dos nomes atribuidos aos lugares marca a inscri¢cdo da Cultura Ocidental nos
lugares no novo mundo, resumindo, eles, 0s colonizadores deixam suas marcas inscritas nos
lugares.

Volto a questdo do encontro entre as diferentes culturas. Nesse contato, a impressao, ou
melhor, a leitura dos europeus sobre 0s povos indigenas foi a de que estes eram seres sem
cultura, sem religido (fé), sem lingua oficial, ou comercial, e sem economia, j& que ndo

cultivavam a terra e nem criavam animais em grande escala para comercializarem e/ou

43 A Carta foi 0 documento escrito em 1500 por Pero Vaz de Caminha ao Rei Dom Manuel |, Rei de Portugal, Rei
da Coroa Portuguesa que governou de 1469 a 1521. Esse documento dava ao rei noticias, informacgdes sobre a
nova terra que poderia pertencer ao reino, caso a Coroa fizesse aqui investimentos, como civilizar, escravizar as
gentes da terra.
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enriquecerem, como podemos constatar tanto na Carta de Pero Vaz de Caminha ([1500])
guanto em Histéria da Provincia de Santa Cruz* ([1575]), de Péro de Magalhdes Gandavo.
Vejamos nas citagdes como os viajantes abordam a questao da cultura, da religido e da lingua

nos documentos citados:

Dali avistamos homens que andavam pela praia, obra de sete ou oito, segundo
disseram os navios pequenos, por chegarem primeiro. [...]

Eram pardos, todos nus, sem coisa alguma que lhes cobrisse suas vergonhas. Nas
mé&os traziam arcos com suas setas. Vinham todos rijos sobre o batel; e Nicolau
Coelho Ihes fez sinal que pousassem os arcos. E eles 0s pousaram.

Ali ndo pbde deles haver fala, nem entendimento de proveito, por o mar quebrar na
costa. Somente deu-lhes um barrete vermelho e uma carapuga de linho que levava na
cabeca e um sombreiro preto. (CAMINHA, [1500], p. 2, grifos meus).

Parece-me gente de tal inocéncia que, se homem os entendesse e eles a nos, seriam
logo cristdos, porque eles, segundo parece, ndo tém, nem entendem em nenhuma
crenca. (CAMINHA, [1500], p, 12, grifos meus).

A lingua de que usam, toda pela costa, € uma: ainda que em certos vocabulos difere
nalgumas partes; mas nao de maneira que se deixem uns aos outros de entender: e isto
até altura de vinte e sete gréos, que dai por diante ha outra gentilidade, de que nés ndo
temos tanta noticia, que falam ja outra lingua diferente (GANDAVO, [1575], p. 27,
grifos meus).

Porem de quanta imundicia e variedade de animais por ela espalhou a natureza, ndo
havia 14 nenhuns domésticos, quando comecaram os Portugueses de a povoar. Mas
depois que a terra foi deles conhecida, e vieram a entender o proveito da criagdo que
nesta parte podiam alcangar, comecaram-lhe a levar da ilha do Cabo Verde cavalos
e éguas, de que agora ha ja grande criacdo em todas as Capitanias desta Provincia.
E assim ha tdo bem grande copia de gado que da mesma ilha foi levado a estas partes,
principalmente do vacum ha muita abundéancia, o qual pelos pastos serem muitos, vai
sempre em grande crescimento. (GANDAVO, [1575], p. 17, grifos meus).

A partir do exposto nos trechos da Carta de Caminha e no texto de Gandavo, busco
compreender as diferencas dos modos de vida dos povos indigenas que foram ignorados pelo
colonizador, para interpretar o outro no parametro das desigualdades culturais e impor-se sob a
diferenca. Ou melhor, foi justamente no desigual que o colonizador tentou igualar os povos
indigenas ao seu modo de vida, o da Europa. Portanto, foi justamente desse ponto de vista que
o0 colonizador tomou 0 modo de vida destes povos como vazio, sem estrutura e sem organizagdo

juridica: para eles, isso era falho. Foi justamente esse modo de viver dos povos originarios que

4 Obra conhecida como a primeira histéria do Brasil, escrita em 1575 por Péro de Magalhdes Gandavo, que era
um historiador e cronista portugués. Nessa obra, o autor descreve sobre a gente dessas terras e sobre a
exuberancia da fauna e da flora do lugar. O texto passou por uma leitura de Francisco de Gouvéa a pedido dos
Senhores do Conselho geral da Inquisicdo para averiguar se ndo havia nada que pudesse manchar a santa fé
catolica. Essa forma de averiguacdo é também uma forma de controle dos sentidos pela Igreja, Aparelho
Ideoldgico de Estado.
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foi tomado como justificativa para que fossem designados como “selvagens” pelos
colonizadores.

Diante dessa auséncia de uma semelhanca entre a forma histérica do colonizador e dos
povos indigenas — tomada pelo estranhamento perante a lingua, a economia, a religido, a cultura
—, nessa diferenca, o outro se permite impor sua cultura na condigdo de melhor, superior a do
povo do lugar. Dessa forma, os colonizadores usam seus conhecimentos para desenvolver o
trabalho escravo nestas terras, “amansando” essa gente para produzir fazendas de criacdo de
animais. Assim, os colonizadores os forcam ao trabalho escravo, como também a aprender uma
nova lingua. No caso dos indigenas escravizados, ha trabalho escravo e, portanto, ha luta de
classes, e essa luta se d&, principalmente, pela resisténcia porque estes nao foram interpelados,
mas forcados aquela condicao de existéncia (e vale lembrar que nem todos os povos indigenas
foram escravizados ou aldeados). Pécheux (2014b) que diz que a interpelacao se efetua quando
o individuo se identifica com a FD que o domina, mas os indigenas ndo se identificam com as
FD do colonizador, por isso 0s povos indigenas ainda resistem porque ndo sao interpelados pela
FD capitalista. E, sobre a imposicao da cultura ocidental, € bom lembrar que a cultura € o que
define um Estado, conforme discussdo no capitulo 2.

Desde a Carta de Caminha se constata uma pratica de o europeu colonizar outros povos,
outros territorios e dominar outros povos impondo-lhes a forca, a cultura, a lingua etc. Como
escreve Caminha ([1500]): “e que, portanto, ndo cuidassemos de aqui por for¢a tomar ninguém,
nem fazer escandalo; mas sim, para os de todo amansar e apaziguar, unicamente de deixar aqui
os dois degredados quando daqui partissemos” (CAMINHA, [1500], p. 6, grifos meus).
Amansar é uma forma de domesticar animais selvagens, fazé-los obedecer. E, mais uma vez, €
ressaltada na Carta a expressdo: “bastara que até aqui, como quer que se lhes em alguma parte
amansassem, logo de uma méo para outra se esquivavam, como pardais do cevadouro. Ninguém
ndo lhes ousa falar de rijo para ndo se esquivarem mais. E tudo se passa como eles querem para
0s bem amansarmos!” (CAMINHA, [1500], p. 7, grifos meus). Portanto, “amansar” os povos
originarios € 0 mesmo que submeté-los ao trabalho forcado e, para isso, se fazia necessario
impor a cultura ocidental e uma lingua de “controle”, uma “lingua de manobras”.

Esse discurso unilateral circulou como cristalizagéo para a colonizagéo, inferiorizando
os povos indigenas, principalmente porque eles ndo dominavam a escrita*. Sua lingua ndo era

compreendida pelos europeus, ndo era reconhecida por outros paises, pois esses povos ndo eram

4 A aquisicdo da escrita para os povos originarios foi uma conquista no século XX, e com ela quebra-se o siléncio
de séculos, e para o processo de formagdo e organizacdo, com contribuicdo do Movimento Indigena brasileiro,
conforme discussdo nos capitulos trés e quatro desta tese.
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parte do mundo por estarem além do conhecido e, quando discursivizados, também ndo foram
reconhecidos como parte do mundo europeu, mas como “selvagens”. Nem tiveram chance de
serem conhecidos, porque quem olhou para eles, na época, projetava sua centralidade em
relacdo ao resto do mundo.

Assim, o discurso do colonizador impde um silenciamento aos povos originarios e lhes
forja uma forma-sujeito. De acordo com Althusser (1978, p. 67), “todo individuo humano, isto
¢, social, s0 pode ser agente de uma pratica se se revestir da forma de sujeito. A ‘forma-sujeito’,
de fato, é a forma de existéncia historica, de qualquer individuo agente das praticas sociais
[...].”. Portanto, a forma-sujeito imposta aos habitantes da terra brasilis foi aquela forjada pelo
colonizador, pois, a partir do que foi discutido, vimos que antes da chegada do colonizador os
povos indigenas ndo tinham uma forma-sujeito no interior das praticas sociais dos europeus.
Naquela conjuntura, a forma-sujeito do colonizador estava em processo de transi¢do entre a
religiosa e a moderna, ou melhor, era uma forma-sujeito dividida entre a religiosa (a Igreja
sempre presente nas expedi¢fes em busca de almas para Deus) e a mercantil/capitalista (as
Coroas europeias em busca de territdrio, riquezas para explorar e homens para escravizar). E,
pois, nessas conjunturas que esses povos sdo nomeados e significados na posi¢édo colonizadora,

como destaco a seguir.

O ser indigena dito “de fora”: ato de nomear e designar os povos originarios

Nessa abordagem sobre a questdo do ato colonizador de nomear e significar 0os povos
indigenas durante os séculos XV1 e XVII, tomo, como material de leitura, citagdes de textos de
Pero de Magalhdes Géandavo e Gabriel Soares de Souza para historicizar o processo da
designacdo atribuida aos colonizados, e ndo como material de andlise. Considero que
reconhecer as formas de significar os povos originarios no ato da colonizacdo € de grande
relevancia para se compreender as lutas desses povos nos séculos XX e XXI, uma vez que ha
uma relacdo do sujeito com a historia. Dito de outra forma, o processo histérico remete a
memoria discursiva, ou seja, a outros discursos. Nas palavras de Pécheux (2020, p. 46),
“Memoria deve ser entendida aqui ndo no sentido diretamente psicologista da ‘memdria
individual’, mas nos sentidos entrecruzados da memoria mitica, da memoria social inscrita em
praticas, e da memoria constituida do historiador”. Desse modo, a memoria ¢ um lugar que
estabelece sentidos, pois de acordo com Orlandi (2015, p. 29) “A memoria, por sua vez, tem
suas caracteristicas, quando pensada em relagdo ao discurso. E, nessa perspectiva, ela é tratada

113

como interdiscurso”. Sobre interdiscurso entende-se que ‘““algo fala” (¢a parle) sempre ‘antes,
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em outro lugar, independentemente’, isto ¢, sob a dominacdo do complexo das formacgdes
ideologicas” (PECHEUX, 2014b, p. 149, grifos do autor).

Essa discussdo sobre a forma de significar e designar esses povos € apresentada, aqui,
de forma breve, embora a considere de grande relevancia na compreensdo da negacéo da palavra
“indio” pelos povos indigenas nos séculos XX e XXI, como pode ser observado no
desenvolvimento deste trabalho. Sobre a expressao “de fora”, esta corresponde ao ato de dizer
sobre (algo, alguém, um povo), dizer a partir de uma posic¢do que nao a daquele que fala, do
lado oposto de quem ou do que se fala, ou melhor, dizer a partir de uma posi¢do que nao aquela
dos povos indigenas; é um dito em outra conjuntura.

Neste sentido, procuro compreender como 0s povos originarios foram ditos, nomeados
e significados, pelo outro, pelo colonizador portugués, tendo em mente que o ato de nomeagéo
ndo € neutro: em si, nomear, adjetivar, algo ou alguém, é um ato politico e ideolégico. Sendo
assim, as formas de significar os povos indigenas no processo de colonizacdo também néo
foram atos neutros, mas pautados em uma relagédo de desigualdade social, na qual prevaleceu a
ideologia dominante da Coroa portuguesa. Ou melhor, esses povos foram designados a partir
da tomada de posi¢édo no interior das FI do colonizador que, ao nomea-los, materializou praticas
que sujeitaram esses povos a condicdo de inferioridade.

Para tratar da nogdo de nomeagdo e designacdo, busco ancoragem na Teoria da
Semantica da Enunciacdo desenvolvida pelo pesquisador Eduardo Guimardes. O autor, em
Seméntica do acontecimento: um estudo enunciativo da designacgéo, afirma que “a nomeagao
é o funcionamento semantico pelo qual algo recebe nome” enquanto que a designagéo é “o que
se poderia chamar de significagdo de um nome, mas ndo enquanto algo abstrato”
(GUIMARAES, 2017, p. 12). O autor ainda acrescenta que essa significagdo seria “tomada na
relagdo linguistica”, ou melhor, na relagdo simboélica remetida ao real (a historia)
(GUIMARAES, 2017, p. 12). Neste sentido, pode-se dizer, entdo, que nomear é um ato
historico, faz parte de uma conjuntura que envolve o social, o politico e o ideoldgico.

Guimaraes (2017, p. 48) ainda ressalta que “dar nome ¢€, assim, identificar um individuo
bioldgico enquanto individuo para o Estado e para a sociedade, é toma-lo como sujeito”. Neste
dizer, Guimaraes esta se referindo a nomes proprios.

Entretanto, no caso da nomeacédo dos povos originarios nao se trata da nomeacao de um
individuo bioldgico, mas de uma generalizagdo*® dos povos, nomeados como “gentio”, “indio”

e “selvagem”, como ¢ possivel identificar na citagdo a seguir retirada do capitulo XII1, “Que

4 De acordo com José Ribamar Bessa Freire (2016, p. 4) o equivoco estd em que o genérico apaga as diferencas.
O “indio” deixa de ser Tukano, Desana etc. para se transformar simplesmente no “indio”.
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trata da vida e dos costumes do gentio potiguar”, do Tratado descritivo do Brasil em 1587, de
Gabriel Soares de Souza ([1587] 2000, p. 43, grifos meus):

Este gentio senhoreia esta costa do rio Grande até a do Paraiba, onde se configuram
antigamente com outro gentio, que chamam os caetés, que sdo seus contrarios, e se
faziam crudelissima guerra uns aos outros, e se fazem ainda agora pela banda do sertao
onde vivem os caetés, e pela banda do rio Grande sdo fronteiros dos tapuias, que é
gente mais doméstica, com quem estdo as vezes de paz, e se ajudam uns aos outros
contra os tabajaras, que vizinham com aqueles pela parte do sertdo. Costumam estes
potiguaras ndo perdoarem a nenhum dos contrarios que cativam, porque 0s matam e
comem logo.

Nesta descricdo sobre o povo Potiguar, Gabriel Soares de Souza os designa como
“gentio”, uma referéncia aos nio cristios*’ e, a0 mesmo tempo, uma referéncia aos sujeitos que
ndo sdo considerados civilizados, eles sdo descritos pelos atos de selvageria. Para 0s
colonizadores, numa posicao crista (pois séo cristdaos catolicos), os atos como os descritos pelo
autor, e praticados pelos Potiguaras, sdo 0s de que estes Sd0 povos que ndo “costumam perdoar
os contrarios”, pois “os matam ¢ comem”. Em tais descricdes ressalta-se um aspecto de
selvageria, furia, crueldade, atos de desumanidade, 0 que nao corresponde a atos de civilidade,
assim como compaixdo, mansidao, serenidade, pacificidade.

J& do Tratado da terra do Brasil, de Pero de Magalhdes Gandavo ([15707?] 1980, p.
34)*8, capitulo quinto, “Duma nagdo de gentio que se acha nesta Capitania”, destaco na citagio

a seguir a descricdo sobre os povos Aymorés:

Pelas terras desta Capitania até junto do Spirito Santo, se aha huma certa nagéo de
gentio que veio do sertdo ha cinco ou seis annos, e dizem que outros indios contrarios
destes, vierdo sobre elles a suas terras, e 0s destruirdo todos e 0s que fugirdo sdo estes
que anddo pela Costa. Chaméo-se Aymorés, a lingoa delles he differente dos outros
indios, ninguem os entende, sdo elles tam altos e tam largos de corpo que quasi
parecem gigantes; sdo mui alvos, ndo tém parecer dos outros indios na terra nem tém
casas nem povoacdes onde morem, vivem entre 0s matos como brutos animaes; sdo

47 Sobre a designacdo “gentio” na Obra Completa, organizacdo de Paulo Roberto Pereira, o padre Manuel da
Nobrega afirma: “De maravilha se achara ca na terra, onde os cristdos ndo fossem causa da guerra e dissensdo,
e tanto que nesta Bahia, que é tido por um gentio [a nota de rodapé n°® 30 p. 65], esclarece: “Gentio. Aquele
que professa o paganismo; pessoa idélatra; por extensio, o selvagem” dos piores de todos [...].” (NOBREGA,
2017, p. 65). E L. Borges (2004, p. 178) afirma que “a pratica de conversdo pela palavra seguia os preceitos
tomista [quer dizer preceitos de Tomas de Aquino] acerca do paganismo e o que recomendava a Bula Sublimus
Dei, do Papa Paulo III, publicada em 1537”.

8 Na “Nota Bibliografica” apresentada antes da introdugdo do livro, Rodolpho Garcia (1980, p. 11, grifos do autor)
diz que “Dos escritos de Gandavo, o Tratado da Terra do Brasil precedeu a Historia da Provincia de Santa
Cruz” e ainda acrescenta que “o Tratado devia ter sido redigido em 1570, ou antes, porque uma nota marginal
que se I& na cdpia existente na Biblioteca Publica Municipal do Porto aumenta de 23 para 60, em 1587, 0s
engenhos de agucar da capitania de Pernambuco. Entretanto, s6 foi impresso em 1826, na Collec¢do de Noticias
para Histéria e Geographia das Na¢fes Ultramarinas, que vivem nos Dominios Portuguezes, ou lhes sdo
visinhos: Publicada pela Academia Real das Sciencias de Lishda, tomo IV, num. IV”.
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mui forgosos em estremo, trazem huns arcos mui compridos e grossos conforme suas
forcas e as flechas da mesma maneira (GANDAVO, [15707] 1980, p. 34, grifos meus).

Nesta descricdo de Gandavo, ele destaca a lingua dos povos Aymorés como “lingoa
diferente dos outros indios, ninguém os entende” e destaca seu porte fisico e 0 modo de viver
desses povos. Ao descrever sobre o modo de viver dos povos Aymorés, o autor os compara a
“animais selvagens” por viverem de forma diferente dos demais povos encontrados nestas
terras, ou melhor, esses ndo tinham casas e nem povoagdes ou aldeias, viviam livres no mato,
e eram muito fortes. De acordo com o relato do cronista, a forma de viver desses povos néo
condiz com uma nacao civilizada, pois em uma nacéo civilizada as pessoas ndo vivem soltas
no mato como “animais selvagens”.

Essas formas de designar esses povos correspondem a forma histérica do colonizador
portugués no periodo do contato entre as diferentes culturas, a portuguesa e as indigenas, visto
que a forma historica da cultura europeia naquela conjuntura era uma forma histérica ainda em
processo®® entre a moderna, voltada para o mercantil-capitalista, a exploracdo de terras e de
homens como escravos, e a religiosa, pois as ordens religiosas estavam no centro das disputas
por terras e almas para Cristo, conforme apontei acima. Destaco que nas duas citagdes acima,
tanto no texto de Souza ([1587] 2000) quanto do texto Gandavo ([1570?7] 1980), os autores
apresentam contradi¢cdes colocando os povos originarios, de forma generalizada, na palavra
“indios”, pois a0 mesmo tempo que tratam do “indio” como uno, também apresentam suas
diversidades e especificidades. Ou melhor, abordam como cada povo, Aymorés, Caetés,
Tapuias, Tabajaras, € um povo com sua cultura propria e diversidade linguistica. E chega a
descrevé-los apontando diferencas comportamentais, como uns mais domésticos, outros mais
Cruéis e agressivos.

Ressaltando, Luis Borges (2004), no artigo “As linguas gerais e a Companhia de Jesus
— politica e milenarismo”, afirma que “as associagdes entre monarquia portuguesa e as ordens
religiosas, que remontam a uma Idade Média, contribuiram para o fortalecimento e a expanséao
de ambas as instituicdes” (BORGES, L., 2004, p. 175). Apesar de serem duas instituicdes que
detém o poder no século X VI, cada uma delas ¢ movida por sua ideologia prépria. Luis Borges

(2004, p. 175) também relata que “em 1512, quando D. Jodo Ill assume o trono, ele se torna

4% Entende-se como transi¢do de uma formagcao social estad em processo de mudanga porque a Coroa portuguesa ja
havia ampliado seus territorios, as riquezas, mas mantinha uma relagdo com a Igreja porque o “temor a Deus”
era importante porque até o século XVIII a relacdo do religioso e o politico era a base para uma na¢do. No
século XVIII hé o desligamento entre o religioso e o politico. De acordo com a autora, a constitui¢cdo dos
Estados nacionais interpelava os submissos pelo discurso religioso. Depois a cultura veio sobrepor a religido,
isto ¢, “o temor a Deus” é substituido pelo “amor & patria” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2004, p. n).
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membro da Ordem de Cristo e volta o interesse da Coroa para as terras do além mar sobre as
quais a ordem tinha dominio”. Sobre a relacdo entre a Coroa portuguesa e a igreja, L. Borges
(2004, p. 175) afirma: “se inicia o projeto de colonizagdo sistematica do Brasil, compartilhado
pelo estado colonial portugués e a missao cristianizadora”. Essa unido nao € duradoura, porque
com o fortalecimento da Coroa, o rei D. Jodo Il cria nova estratégia para manter o seu controle
sobre a Igreja. De acordo com L. Borges (2004, p. 175),

Em 1537, ocorre um novo movimento importante para consolidar o dominio da coroa
sobre as ordens religiosas, D. Jodo 111 unifica os mestrados dessas ordens e torna-se
Grédo-Mestre delas. Desse modo, o rei passa a ter o controle direto sobre as ordens,
seus bens e suas propriedades. E nesse contexto que, simultaneamente, da-se a
consolidacéo politica e econdmica do estado portugués, como monarquia absoluta, e
a colonizacgéo do Brasil.

Em vista disso, sendo as instituicdes cada qual com sua ideologia prépria, as duas
estavam sob o comando de D. Jodo Ill que, ao tornar-se Grao-Mestre das ordens religiosas,
enviou missiondrios para intervengdo no Novo Mundo. Logo, ancorados no cristianismo, 0s
missionarios buscavam “civilizar’>® os gentios, povos de culturas ditas “pagds”. Por isso,
significar os povos como “gentio”, “selvagem” e “indio”, naquelas conjunturas, é reconhecé-
los como “selvagens” que comem outros homens, pagaos, enfim, pecadores.

Luis Borges (2004, p. 178), comentando Tomas de Aquino, afirma que “ha dois tipos
de pecadores: os hereges (aqueles que escolhem negar a Cristo) e os pagdos (aqueles que
ignoram a fé). Os hereges devem pagar pelo pecado, uma vez que escolheram cometé-lo; ja os
pagdos, que agem na ignorancia da fé, devem ser convertidos pela persuasdo”. A conversio dos
pagdos era apenas uma das propostas dos missionarios, pois a Coroa tinha outra proposta para
0s povos do territdrio, que era a de escravizar as pessoas da nova terra.

A conversdo dos povos indigenas no periodo colonial € um assujeitamento para
preservar a vida. Nas palavras de Orlandi (2003b, p. 20), “em um sentido geral, assujeitar é
civilizar o gentio para ndo extermina-lo. Converter é assujeitar para evitar antes de tudo a
antropofagia, mas também a falta de autoridade politica; a falta de religido; a rudez mental; o

ativismo a selva (instabilidade insuportével para o europeu)”. A autora segue afirmando:

% De acordo com L. Borges (2004, p. 183-184), “se levarmos, ainda, em consideragdo que, no periodo colonial,
no conceito de civilizacdo estd embutida a ideia de processo e que a nogao de politica, no século XVI, diz
respeito a aquisicdo de bons modos, teremos alguns elementos para compreender a extensdo da conversao
como préatica universalista, cujo fim era apagar as diferencas entre os povos. Claro que esse movimento de
abarcar todos os povos sob a mesma civilizagdo, implicava, no plano imediato, a eliminagcdo material dessas
diferencas e o seu recobrimento por uma ordem e por uma unidade cujo centro era a Europa cristd. E esse um
dos sentidos do plano civilizador proposto por Nobrega”.
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O gentio sujeito é o que se encontra submetido a uma lei eficaz que Ihe proibe comer
carne humana e o situa em aldeias estaveis onde possa ser instruido. Essas sdo as
condicBes para serem convertidos. Eles sdo possiveis de serem convertidos porque
sdo homens, mas para sé-los existem condi¢des: meio (cidade ou aldeia) e modo
(educagdo e civilizagdo: “politica”). E assim que é compreendido o Dialogo. Um
tratado sobre a conversdo: suas dificuldades, o meio exigido e 0 modo (ORLANDI,
2003b, p. 20, grifos da autora).

Trouxe esta discussdo para compreendermos os efeitos ideoldgicos da nomeacdo dos
povos originarios no processo de colonizagdo, pois tomé-los como “selvagem”, “gentio”,
“pagdos” etc. é generaliza-los, inferioriza-los, colocé-los na condi¢ao da “falta” de serem
“civilizados”, na condi¢ao de necessidade de conversao e civilidade.

Portanto, nesta minha escrita, destaco a designacéo atribuida a gente do lugar como uma
generalizacdo que o colonizador conferiu aos povos originarios no contato, a partir de uma
posicdo de dominacdo. Essa designacdo imposta aos povos serviu de estratégia para manter o
controle sobre os povos do Novo Mundo ¢ “pacifica-los. De acordo com as pesquisadoras

Soares e Zattar (2022, p. 82, grifos meus),

Nos séculos em que o Brasil se manteve sob o dominio de Portugal, varias politicas
indigenistas foram implementadas, com o objetivo de pacificar os indios, haja vista
que, desde as noticias do ‘novo mundo’, dadas por Cristovdo Colombo a Coroa
Portuguesa, os indios foram apresentados como seres passiveis de descrigdes
ancoradas na figura do exético, do selvagem, que necessitavam de medidas de
aculturagdo para inseri-los nos padrdes da civilizacdo ocidental que tinha como
filosofia central, naquele periodo, o cristianismo.

Como declaram as autoras, o objetivo dos projetos indigenistas era de pacificar 0s
“indios”, figuras consideradas exdticas e selvagens, em um projeto civilizatério ocidental
pautado na filosofia do cristianismo. Nesse projeto “civilizatorio”, os povos originarios sao
nomeados e significados pelo colonizador portugués de “indio”, palavra usada nos documentos
do Estado para significar os povos originarios ainda hoje, século XXI.

O nome “indio” teve, inicialmente, uma relagdo com o nome de um pais do continente
asiatico, a India®®, que ja era um territorio que os portugueses haviam colonizado parcialmente
no século XV. Durante muito tempo, os colonizadores permaneceram achando que haviam

chegado & india. Mas, apesar dessa confusdo de localizacdo, o item lexical “indio” passou a

51 De acordo com a pesquisadora Paula Caleffi (2003, p. 21), no artigo ““O que ¢ ser indio hoje?’, A questéo
indigena na América Latina/Brasil no inicio do século XXI”, “essa identidade foi atribuida por Cristovao
Colombo aos habitantes do territdrio posteriormente conhecido como América. Acreditando haver chegado
nas indias orientais, percorrendo rotas maritimas pelo ocidente, Colombo ao deparar-se com os habitantes das
terras atingidas passa a chamar-lhes indistintamente indios, tornando-se entdo (indio) uma classificacéo
homogeinizante, pois engloba em uma unica categoria culturas muito diferentes”.



83

designar um ser sem cultura e ndo civilizado, portanto, um ser “selvagem”, como ja constatado
nos recortes anteriores.

E importante destacar as questdes discutidas até aqui, porque a forma-sujeito do
colonizador, que é a forma histérica naquela conjuntura, remete a posicdo de sujeito do
enunciador, do sujeito falante, considerando que aquilo que o sujeito diz estd determinado pelas
posicdes ideoldgicas que fazem parte do processo sdcio-historico. Nesse caso, as palavras estdo
inscritas nas FD que se reportam a uma FI. Por isso, os ditos pelo colonizador sobre os indigenas
estdo inscritos na posi¢do do colonizador em sua imagem de cultura civilizada e cristd. Assim,
a partir desse imaginario cria-se um imaginario de indigena ainda hoje inscrito em documentos
—como a Constituigdo em vigor — que os nomeiam como “indios”.

Em todo processo de significacdo do indigena, a politica de colonizacdo linguistica

materializa na lingua esse imagindrio de “indio”, questdo discutida a seguir.

3.2 ALINGUA INDIGENA E A POLITICA DE COLONIZAGCAO LINGUISTICA

No texto “Definicdo de orientacOes tedricas e construcao de procedimentos em Analise
do Discurso”, Courtine (2016, p. 15) afirma que “a AD trabalha assim um objeto inscrito na
relacdo da lingua com a historia”. O autor acrescenta que “os estudos da AD em que se faz tal
relacdo constituem uma importante aquisicao tedrica: o conceito de formacao discursiva, por
um lado, e a distin¢do entre processos discursivos e base linguistica por outro”. Ele ainda
acrescenta que “se os processos discursivos constituem a fonte de producdo dos efeitos de
sentido no discurso, a lingua, pensada como uma instancia relativamente autbnoma, € o lugar
material onde se realizam os efeitos de sentido” (COURTINE, 2016, p. 15). Portanto, é na
relacdo da lingua com a histdria e com o ideoldgico que os sentidos sdo constituidos, bem como
0 sujeito nacional pode ser entendido como resultado dessas relagdes.

Partindo do ponto de vista do autor de que, “a distingdo entre processos
discursivos/ideoldgicos [...], a de que essa base faz a relagdo do linguistico com o ideoldgico a
propria materialidade do discursivo: ela pode autorizar assim levar em conta as relagdes de
antagonismo, alian¢a, recuperagao, absor¢do” (COURTINE, 2016, p. 16), pode-se dizer que a
escrita sobre as linguas dos povos indigenas no processo de colonizacdo segue 0s parametros
ideologicos da FD do colonizador, e portanto, os povos colonizados ndo podiam discordar dos
sentidos da palavra “indio” , designacdo dada pelo colonizador aos povos lugar. I1sso fez com
que 0s povos originarios naquela “conjuntura da historia de uma formacdo social, caracterizada

por um estado de relagdes sociais, 0s sujeitos falantes, naquele momento da historia, [néo]
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pudessem concordar ou discordar do sentido das palavras” (COURTINE, 2016, p. 16). E a
relagdo social entre os povos indigenas e o colonizador era constituida nas diferencas
linguisticas, culturais e ideologicas.

Para tratar da diversidade linguistica dos povos origindrios na conjuntura da
colonizag&o, é importante compreender a lingua do ponto de vista da ciéncia Linguistica. Desse
modo, a lingua, do ponto de vista de Saussure (2012, p. 41), “ndo se confunde com a
linguagem”, mas “¢ um todo por si e um principio de classificagdo”. Nesta perspectiva, “a
lingua é algo adquirido e convencional que deveria subordinar-se ao instituto natural em vez de
adiantar-se a ele”. H4, neste conceito, um principio da Ciéncia Linguistica que ndo é o0 meu
interesse nesta discussdo, mas, como o proprio Saussure destaca, “¢ o ponto de vista que
constitui o objeto” (SAUSSURE, 2012, p. 40). O que proponho neste estudo, é refletir sobre o
efeito de lingua enquanto instrumento politico e de poder entre povos ou, até mesmo, nacoes
diferentes, a partir da perspectiva da Andlise de Discurso materialista.

Em outras palavras, neste estudo, trata-se de um imaginario de lingua em vias de
colonizacdo, ou melhor, como parte da politica de colonizacdo. Neste caso, na lingua imposta
como lugar de poder de uma nacdo colonizadora em processo de colonizagdo de outros povos.
Digo processo porque a colonizagdo ndo é automatica, ela se da aos poucos, entre colonizador
e colonizado, mediante violéncia, imposicdo, silenciamento, escravizacdo etc. De acordo com
Césaire (2020, p. 24), “entre o colonizador e o colonizado, s6 ha espaco para o trabalho forcado,
a intimidacdo, a pressdo, a policia, os impostos, o roubo, o estupro, a imposicdo cultural, o
desprezo, a desconfianca, 0 necrotério, a presuncdo, a grosseria, as elites descerebradas, as
massas aviltadas”. Portanto, o processo de colonizagdo nunca é pacifico, mas instaurado na luta,
na resisténcia e no enfrentamento.

No Brasil, varios pesquisadores discutem sobre o processo de colonizagéo, em especial
sobre a colonizacdo linguistica. Dentre esses pesquisadores, destaco Eni Orlandi (2001),
Bethania Mariani (2005?), e Luis Carlos Borges (2003).

Sobre os povos indigenas, destaco que, historicamente, sempre tiveram sua voz
censurada durante o processo de colonizacéo, depois, no periodo Imperial, ndo foi diferente. E
s6 no final do século XX, depois de 100 anos de Republica, que tem como um de seus pilares
estruturantes a liberdade, € que os povos indigenas passam a ser reconhecidos como sujeito de
direito, no sentido empregado por Orlandi (2015, p. 48): “chamamos sujeito-de-direito ou
sujeito juridico, que é o da modernidade”. Contudo, durante todo esse periodo, quase cinco
séculos, esses povos foram/sdo silenciados e apagados no discurso do europeu (0 outro, o de

fora), bem como s&o silenciados no discurso do Estado.
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Silenciados, pois 0s povos indigenas ndo dizem, ndo escrevem no periodo Colonial.
Nesse contexto, eles sdo falados no dizer do outro, em especial, no discurso dos missionarios
jesuitas. De acordo com Treece (2008), isso aconteceu por mais de 200 anos, quando a funcao
primeira dos missionarios era de “civilizar” os indigenas, “amansar” (como ¢ exposto na Carta
de Pero Vaz de Caminha em 1500). Apagados, por ter suas culturas negadas e as diversidades
linguisticas e suas crencas sendo negadas. Portanto, nas palavras de Orlandi (2008, p. 60) “o
siléncio serve para por em funcionamento o apagamento de sentidos, ele serve também para
produzir a resisténcia”. Dessa forma, a resisténcia indigena reside na luta pelos direitos
originarios, que se trata da demarcagéo de seus territorios.

Falo de apagamento linguistico porque o nheengatu, que tem seu tronco na lingua tupi,
lingua falada pelos tupinambas, passa a ser a lingua geral. Essa lingua foi determinada pelo
colonizador para ser a lingua falada por todos na col6nia justamente por ser falada por um
grande nimero de povos indigenas. No entanto, vale destacar que essa ndo era a lingua de todos
0s povos originarios devido a diversidade linguistica daquela conjuntura histérica. Desse modo,
a politica de lingua geral de acordo com L. Borges (2003, p. 118) esta relacionada “a
uniformizacdo do processo de conversdao e as suas consequéncias étnicas e linguisticas
(tupinizagdo e tupizacdo) e, finalmente, a ocupagdo/dominagao da terra e das gentes do Brasil”.
Além do mais, L. Borges (2003) comenta que essa uniformizacéo era a propria contradi¢do das
diversidades linguisticas e étnicas, isto é, essas diversidades contrariam a unidade do
pensamento teleoldgico e politico da Igreja de que Deus é Uno, e que a diversidade é
demoniaca. Por isso, Borges ressalta a importancia dos jesuitas, ja que eles atuavam “na
construcdo de uma lingua imaginaria (por isso eram ‘conservadores’), homogénea, unitéria,
como se fosse um reflexo modelado pelo tupinamba tribal e que, afinal, encontrava-se em
dissimetria com a diversidade dialetal e socioetnolinguistica do tupinamba colonial”
(BORGES, L., 2003, p. 117). De fato, a lingua geral ndo era a lingua dos tupinambas, mas era
uma lingua imaginaria, ndo correspondia aquela falada pelos povos indigenas, uma vez que ela
homogeneizava as nagoes.

Luis Borges (2003, p. 118), ainda destaca que “essa uniformiza¢do modelar e
imagindria” da lingua tinha como objetivos: (i) “evitar, uma parte, uma possivel
heterogeneidade na interpretacao de textos sagrados” € (ii) “a dependéncia dos interpretes nao-
eclesiasticos”. Dessa forma, poderia se manter “controlada a polissemia” ¢ a “dispersdo de
sentidos”. Isso explicaria que a “unidade linguistica do tupi, silenciou acerca da diversidade
linguistica”, além de ter transformado “os falantes dessas outras linguas em indios tupinizados

quanto a lingua e tupinizados quanto a estrutura social” (BORGES, L., 2003, p. 118). Esse € 0
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quadro historico dos povos indigenas no Brasil nos primeiros séculos de colonizacdo: ele é
submetido as determinac6es do outro, do que vem de fora.

Os jesuitas também tinham uma funcdo politica no periodo Imperial, pois
desempenhavam o papel de mediadores entre 0s povos indigenas e o Império. Como afirma
Treece (2008, p. 35), durante esse periodo, “a figura do missionario acompanhara o indio como
uma sombra, como iria fazer novamente nos séculos dezenove e vinte, desta vez com a
dominagdo de capuchinhos ou salesiano”. O autor ainda acrescenta que “ndo € por acaso que
os dois primeiros séculos de escritos sobre o indio no Brasil tenha sido obra quase que exclusiva
dos jesuitas” (TREECE, 2008, p. 36). Nos séculos XIX e XX, o papel dos missionarios
(capuchinho e salesiano) era também pedagogico, principalmente com atuagdo em internatos
voltados a educacdo escolar indigena.

Mariani, no site “Enciclopédia das Linguas no Brasil”, ao tratar dos conceitos
linguisticos acerca da coloniza¢do linguistica, afirma que “os efeitos ideoldgicos de um
processo colonizador se materializam em consonancia com um processo de colonizacéo
linguistica, que supde a imposicao de ideias linguisticas vigentes na metropole e um ideario
colonizador enlacando lingua e nacdo em projeto Unico” (MARIANI, [20057], n. p.). A
pesquisadora ainda acrescenta que a colonizagdo linguistica é “da ordem do acontecimento”
por produzir modificagdes no sistema linguistico e “reorganizacdes no funcionamento
linguistico das linguas”, o que implica em mudangas em “processos semanticos estabilizados”
(MARIANI, [20057], n. p.). E, ao propor uma gramaticalizacdo da lingua do colonizado, ha um
efeito ideoldgico, pois, o colonizador, ao tomar conhecimento da lingua do outro, ndo o faz
dentro de um processo “natural”, mas ideoldgico, imprimindo ali seus tragos, suas diferengas.

Destaco dois pontos, dos seis, que a autora apresenta sobre a colonizacéo linguistica no
Brasil. O primeiro trata dos modos como os colonizadores falam e escrevem sobre as linguas
indigenas. No sexto, a pesquisadora apresenta a forma como os colonizadores estabelecem as
politicas linguisticas de comunica¢do no territorio brasileiro, nos processos de colonizacéo.

Veja nas citacOes a seguir:

1) Os colonizadores e administradores falam e escrevem sobre as linguas desde o0s
primeiros momentos do contato. Esse conjunto de dizeres sobre as outras linguas vai
instituindo um lugar para elas. E um lugar organizado a partir de um dominio de
saber linguistico, alimentado por um imaginario ja pré-construido, ao mesmo tempo
em que passa a fomentar o saber sobre as linguas e a circulagéo dos outros sentidos
ndo previstos. Talvez aqui se encontre um dos aspectos de maior exclusdo presente na
colonizagdo linguistica, pois frente a construgdo desses dizeres ndo ha ‘um direito
linguistico de resposta’; os indios ndo podem nem contestar a interpretagdo
portuguesa, uma vez que ndo sabem o que esta sendo dito sobre eles, nem tém como
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deixar na memdria sua interpretacéo sobre esse desconhecido portugués, ja que sua
lingua ndo tem escrita.

6) Finalmente, a colonizagdo linguistica supGe o estabelecimento de politicas
linguisticas explicitas como caminho para manter e impor a comunicagdo com base
na lingua de colonizagéo. Delimitando os espacos e as fungdes de cada lingua, a
politica linguistica da visibilidade a ja pressuposta hierarquizacao linguistica e, como
decorréncia dessa organizacdo hierarquica entre as linguas e 0s sujeitos que as
empregam, seleciona quem tem direito a voz e quem deve ser silenciado. A
formulacdo e execucdo de uma dada politica linguistica, no entanto, ndo impede
totalmente a circulagcdo e 0o amalgamento das linguas e dos sentidos. (MARIANI,
[20057], n. p., grifos meus).

A partir dessas colocagdes da autora, ressalto a forma como os colonizadores falam e
escrevem sobre as linguas indigenas, apresentando-as como “linguas precarias”, linguas que
“ninguém entende”, “vocabulos que ndo servem”, dentre outros pré-construidos como forma
de inferiorizagdo linguistica. Esses dizeres servem para excluir a lingua sem prestigio de modo
a impor uma outra ¢ a fazer circular. Nesse processo de “exclusdo linguistica”, o falante da
lingua excluida é inferiorizado e também excluido. Esse € um processo de silenciamento.
Mariani ([2005?], n. p.) ainda destaca que, dessa forma, “os indios ndo podiam contestar a
interpretagdo portuguesa”, ja que essa lingua ndo era de seu conhecimento e, muito menos,
sabiam escrever na sua lingua materna, por se tratarem de povos de lingua oral. Entdo surgem
as politicas linguisticas que apontam novos caminhos para comunicacao entre 0S povos
(colonizadores e colonizados). Esses novos caminhos estabelecem, entre os sujeitos, “quem tem
o direito a voz e quem deve ser silenciado” (MARIANI, [20057], n. p.).

J& Orlandi e Guimardes (2001, p. 22-23), sobre a colonizacéo linguistica, apresenta um
panorama da Lingua Portuguesa no Brasil, em um processo histérico compreendendo quatro
momentos até sua constituicdo como lingua nacional do Brasil no século XIX. A saber: i) o
primeiro momento trata-se da instalacdo dos portugueses no Brasil, em 1532, até a expulséo
dos Holandeses em 1654. Nesse contexto, as linguas dos indigenas predominavam como
“lingua geral”; ii) no segundo momento, com a expulsdo dos Holandeses, cresce 0 nimero de
Portugueses no Brasil, aumentando assim, o numero de falantes da lingua portuguesa (nessa
relacdo entre falantes nativos e dos colonos portugueses). A lingua portuguesa comeca a ser
modificada com a influéncia de outras linguas, principalmente com a chegada de negros
trazidos como escravos, vindos de regides diferentes do reino de Portugal, contribuindo com
mudancas na lingua portuguesa. Além disso, com a expulsdo dos Jesuitas em 1755, o Marqués
de Pombal cria o Diretorio dos indios, no qual apresenta, como uma das medidas, a implantacéo
da lingua portuguesa em substituicdo da “lingua geral”; ii1) o terceiro momento compreende a

chegada da familia real portuguesa no Brasil, entre 1808-1826 (nesse periodo, o Brasil passa a
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ser a sede da Coroa Portuguesa e 0 Rei D. Jodo VI implanta a imprensa no Brasil e a Biblioteca
Nacional). Desse processo resulta “um efeito de unidade” do portugués no Brasil; iv) o quarto
momento inicia em 1826, quatro anos apos a Proclamacéo da Independéncia. Nesse contexto,
um deputado propds que os diplomas de médicos no Brasil fossem redigidos em lingua
brasileira ¢ “uma lei estabelece que os professores devem ensinar a ler e escrever utilizando a
gramética da lingua nacional” (ORLANDI, 2001, p. 23). Dessa forma, a lingua esta relacionada
a questdo de nacionalidade, ou melhor, da unidade da nagdo. A consolidacdo da unidade
nacional se da com o processo de instrumentalizagdo de uma lingua (em dicionarios,
gramaticas, literatura).

Luis Borges (2003), em A lingua geral: revendo margens em sua deriva, trata da
producdo de sentidos derivados da relacéo entre o europeu e 0 novo mundo, determinados pelo
confronto e contradi¢ao, além da “dissimetria estruturante, pela qual o diferente ¢é
ideologicamente reoperacionalizado como desigual, frente ao novo padrdo trazido pelos
europeus” (BORGES, L., 2003, p. 113). Em se tratando da politica linguistica colonial, o autor
destaca que essa politica objetivava a conquista territorial e espiritual. A estratégia para essa
politica foi a adaptacdo das linguas indigenas para atender aos interesses e necessidades da
empresa colonial, isto ¢, da formacéo social capitalista.

O autor aborda sobre a diversidade linguistica e a politica de lingua dessa forma: as
Coroas Espanhola e Portuguesa deparam-se com a dificuldade de os falantes aprenderem a
lingua do reino (portugués ou espanhol); frente a diversidade linguistica e numérica de povos
indigenas, foi proposto como solucéo estabelecer uma lingua comum entre 0s povos indigenas.
Neste caso, a lingua mais usada em toda colnia pelos povos indigenas, que poderia ser
considerada como “uso geral”. Contudo, devido a diversidade linguistica em todo o territorio,
foi, entdo, considerada uma combinacdo do tupi e do guarani. Dessa forma, se consolidou a
lingua de “uso geral” o tupi(namba), ja que o guarani era falando no sul e o tupinamba ao longo
da costa e no Estado do Maranhdo e do Grdo-Par4, onde predominavam varios grupos falantes
do tupi.

Luis Borges (2003) afirma que essa conjuntura étnica e linguistica favoreceu a
implantac¢ao da politica linguistica colonial da “lingua geral” como efeito de unidade linguistica
para interpretacao colonial. Nesse sentido, o efeito de unidade, de imaginario de uma nacéo, se
materializa na politica linguistica, como também se materializa o imaginario sobre o outro, que
se forja no ato e na forma de nomear os lugares, as coisas e 0s povos do lugar, como vimos

acima.
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No entanto, nenhuma colonizacdo é total: ha colonizacdo, mas ha resisténcia, ha
siléncio. Portanto, mesmo que o Estado tenha acreditado em uma suposta integragéo, criado
uma expectativa de uma tnica nagao, a “brasileira”, pensando em uma colonizagao total, nao
contou com o processo de resisténcia dos povos indigenas. Sobre essas expectativas de
integracdo, afirma Caleffi (2003, p. 27): “a que pese os esfor¢os e expectativas por parte do
Estado-Nacédo, de que os povos indigenas desapareceriam gradativamente, incorporados ou
integrados ao povo brasileiro, o qual utopicamente deveria ser formado pelas trés ragas (branco,
indio e negro)”. Esses esforcos e expectativas foram abortados, pois os povos origindrios tanto
resistiram como continuam existindo, ndo na forma como foram lidos e escritos nos trés seculos
do Brasil Coldnia, mas existem numa escrita indigena que se propaga desde o final do século
XX, e se estende no século XXI, numa posicéo de lideranca indigena, isto é, posicao de indigena
politizado, capaz de dizer sobre si, sobre sua cultura e defender sua causa.

Neste percurso das CP do discurso colonial, foi possivel observar uma escrita sobre 0s
povos indigenas, a partir de uma leitura que o colonizador fez dos povos originarios em sua
posicao colonizadora, conforme ressalta Orlandi (2017, p. 19) ao comentar Pécheux (1997): o
sentido de uma palavra etc. “¢ determinado pelas posicdes ideologicas que estdo em jogo no
processo sécio-historico no qual as palavras, expressdes, proposicdes sdo produzidas (isto é,
reproduzidas)”.

A seguir, apresento a obra de Daniel Munduruku e trato do lugar social que eles ocupam
para poder dizer sobre si, isto €, para que a voz de uma lideranca indigena seja valida, ou
validada como escreve o indigena Takariju (2021, p. 59): “A historia dos invasores €
oficializada na escrita, eles elegeram a escrita como o0 modus operandi oficial da composigédo
dessa histdria e impuseram aos mundos indigenas como Unica forma de aparecer oficialmente
na historia”. Desse modo, 0s povos indigenas, ao dominar essa técnica, precisam também
oficializar a sua histéria. E contraditorio da posicéo de indigena, cuja tradicéo é a narrativa oral,
mas, para resistir, é preciso ressignificar. E a escrita € uma forma de resisténcia.

Na sequéncia abordo sobre a obra escrita por Daniel Munduruku, pois dela foram

montadas a maioria das SD do corpus para analise discursiva.

3.3 A OBRA DE DANIEL MUNDURUKU: UMA DAS BASES DO ARQUIVO

A educacdo indigena é muito concreta, mas a0 mesmo tempo mégica.
Ela se realiza em distintos espagos sociais que nos lembram sempre
gue ndo pode haver distingdo entre o concerto dos afazeres e
aprendizados e a magica da propria existéncia que se ‘concretiza’
pelos sonhos e pela busca da harmonia cotidiana.
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(MUNDURUKU, 2012, p. 67).

A obra que serviu de base inicial para esse subcapitulo € O carater educativo do
Movimento Indigena brasileiro (1970-1990), escrita pelo indigena Daniel Munduruku, do povo
Munduruku, e publicada pelas Edi¢bes Paulinas em 2012. O autor destaca que o objetivo da
obra ¢ falar do “Movimento Indigena brasileiro” e mostrar o carater educativo desse movimento
politico para a sociedade indigena e a ndo indigena. No entanto, apesar de instigante, a obra ndo
é a Unica fonte de andlise, apenas algumas SD da voz — apenas quatro das sete liderangas
indigenas entrevistadas —, além da voz (fala) do proprio autor da obra, Daniel Munduruku,
serviu de corpus, e se juntou a outras SD da voz de lideres indigenas vindas de outras
materialidades ou de outros materiais, conforme apresento no final deste subcapitulo.

Munduruku traz uma abordagem sobre como se originou o Movimento Indigena
brasileiro e como se desenvolveu nos anos 70 do século XX. Nesse periodo os militares
governavam o pais. Nessa conjuntura, surgiram varios movimentos sociais e pro-democracia
nos quais os lideres indigenas e chefes indigenas passaram a atuar, frequentando reunides e
assembleias. Foi dessa forma que os lideres perceberam que havia algo em comum entre 0s
indigenas e a luta dos movimentos sociais. Ou melhor, perceberam que os problemas sociais de
seus povos eram semelhantes aos dos demais grupos sociais. Da insercao nesses movimentos
politicos nasceu a “consciéncia pan-indigena”.

Antes de prosseguir com o conteldo, apresento a estrutura do livro. Ele contém uma
Apresentacdo, uma Introducdo e duas partes. A primeira parte esta dividida em dois capitulos,
sendo o primeiro deles composto por seis subtitulos, e 0 segundo composto por quatro
subtitulos. A segunda parte apresenta trés capitulos, sendo o primeiro composto por dois
subtitulos, o segundo composto por oitos subtitulos, e o terceiro por trés subtitulos.

Na apresentacdo, o autor aborda a importancia da atuacdo dos povos indigenas em

movimentos sociais. Ele afirma:

Com base nessa visdo pan-indigena, articulada desde muito por lideres de diferentes
povos e aflorada no interior do movimento social, surgiu um grupo de jovens
indigenas que vai representar uma geracdo de liderangas que desloca seu foco de
atuacdo, desvinculando-o de caminhos propostos até entdo. Esse grupo ird buscar
novas parcerias com outros setores sociais, como: a Pontificia Universidade Catdlica
(PUC) e a Universidade de S&o Paulo (USP); a Central Unica de Trabalhadores
(CUT), artistas e personalidades como Milton Nascimento e Chico Mendes; entidades
de classes como Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA) e a Ordem dos
Advogados do Brasil (OAB), entre outros (MUNDURUKU, 2012, p. 11).
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A partir dessa atuacdo dos lideres indigenas e dessas parcerias, Munduruku diz que
aconteceu a institucionalizacdo do Movimento Indigena, o que permitiu o papel de protagonista
do indigena num modelo de politica indigenista por parte do 6rgdo oficial. A importancia do
trabalho de Munduruku com a pesquisa € de apresentar o Movimento Indigena numa visdo que
ndo ¢ da Antropologia, nem da Histéria, nem do Direito, nem na visdo de quem diz “de fora”,
mas daquele que é autorizado a dizer. Nas palavras do autor, “o que busco provar com este livro
é que 0 Movimento Indigena teve e tem seu carater educativo sobre o qual procuro estruturar o
foco” (MUNDURUKU, 2012, p. 12). Ele, entdo, acrescenta: “nao sendo apenas o que se vé ‘de
fora’, ou seja, ele ¢ um instrumento legitimo na defesa dos direitos indigenas”, ou melhor, faz
parte de “um processo de autoformagdo e servindo também, em outra vertente desse mesmo
carater educativo, para mudar o olhar da sociedade brasileira, e mesmo do Estado, sobre os
povos indigenas” (MUNDURUKU, 2012, p. 12). Essa fala ¢ retomada nas anélises do capitulo
4, que trata dos povos originarios e sua relacdo com a leitura e escrita.

Daniel Munduruku ainda ressalta que, em seu entendimento, 0 movimento representa
uma atualizacdo de todas as lutas de seus ancestrais e do modo dos povos indigenas se
posicionarem ‘““ante o tempo, as transformacdes e atualizagdes” (MUNDURUKU, 2012, p. 12).
Por isso, eles afirmam que ndo devem esperar por ninguém para que lutem por eles, pois as suas
liderancas, os que buscam uma formacao politica e de conhecimentos especificos — ja contam
com indigenas advogados, indigenas médicos, indigenas professores —, estes sdo “aqueles por
quem esperam”. Dessa forma, ndo desprezam os sacrificios dos ancestrais, atualizando a
memoria e deixando claro que a sua identidade permite olhar a realidade de modo diferente,
como diz o autor: “somos aqueles a quem esperamos”. Dessa forma, estdo se profissionalizando
em diversas areas do conhecimento para advogar a seu favor, para cuidar da saude, para passar
uma educacéo formal etc.

Para mostrar a chave da experiéncia e atualiza-la, o autor diz que dividiu a obra em duas
partes, a primeira intitulada “Colocando 0s pingos nos is”, e a segunda intitulada “Somos
aqueles por quem esperamos”. Ele afirma que ndo ha uma linearidade sequencial, portanto, a
obra pode ser lida a partir de qualquer parte.

Sobre 0 que compde cada parte em seus capitulos, tratarei agora. Como ja disse, a
primeira parte contém dois capitulos. O primeiro capitulo vai tratar do “O processo civilizatorio
e o Movimento Indigena brasileiro”. Nele, Munduruku apresenta uma sintese historica de
politicas indigenistas (paradigma exterminacionista, integracionista, Funda¢do Nacional do
indio), mostrando como o Estado brasileiro desenvolveu seu pensamento sobre os indigenas e

como ele, o Estado, atuou em torno desses povos. No capitulo dois, 0 autor discute a questdo
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sobre “P0sso ser 0 que vocé é, sem deixar de ser o que eu sou”. A discussdo gira em torno da
origem do Movimento Indigena brasileiro desde 1970, quando surgem as Assembleias
Indigenas, passando pelos anos 80, momento de forte organizacdo politica, contexto da
Constituinte brasileira e, nos anos 90, as relacGes das articulagdes interétnicas — protagonismo
indigena.

Na segunda parte da obra, intitulada “Somos aqueles por quem esperamos”, no primeiro
capitulo, o autor apresenta a importancia do papel das primeiras liderancas indigenas na
estruturagdo do projeto do Movimento Indigena brasileiro. No segundo capitulo, “Militancia e
memoria”, o autor destaca a influéncia religiosa e a escolaridade do indigena, 0 Movimento
Indigena, a visdo e autoavaliacdo do movimento. Essas questfes sdo abordadas pelas liderangas
indigenas nas entrevistas-depoimentos. Isso tendo em vista que as liderancas entrevistadas
participaram de alguma forma do movimento: algumas participaram como 0S primeiros
membros (idealizadores do movimento) organizadores, outros chegaram e ja encontraram o
movimento em andamento, funcionando. Considero essa parte de suma importancia,
principalmente porque é neste capitulo que estdo localizadas as entrevistas-depoimentos das
quais foram selecionados as SD que compdem parte do corpus de analise desta tese.

No terceiro, e ultimo, capitulo da segunda parte, intitulado “O carater educativo do
Movimento Indigena brasileiro”, Munduruku apresenta as consideragdes finais, tratando das
entidades que apoiaram os indigenas. Em seguida, faz uma abordagem sobre o “Movimento
Indigena como Movimento Popular” e, por fim, apresenta uma discussdo sobre “Imagens que
se desfazem: educando a sociedade brasileira”.

O percurso que o autor fez sobre os povos indigenas, desde a chegada do colonizador
até a constituicdo do Movimento Indigena brasileiro, tem sua importancia por se tratar de uma
voz que fala de um lugar legitimo, autorizada a dizer sobre seus povos, sua cultura e sua lingua
uma vez que, nos documentos escritos pelo colonizador, a voz indigena foi censurada. Essa
escrita indigena so6 se tornou possivel, mediante o projeto de assimilacdo/integracdo dos povos

originarios a sociedade “brasileira” proposto pelo Estado.

3.3.1 Contexto histdrico e politico do movimento indigena: anos 70-90

Os anos 70 correspondem a um periodo de muitas mobiliza¢des sociais, articulagéo e
organizagdo de movimentos politicos de diversos grupos sociais no Brasil em defesa da
democracia e resisténcia ao regime militar que se instaurou no pais apos o “golpe” de 1964 ¢

durou até 1984-1985, terminando com as lutas pelas “Diretas Ja”. Esse foi um periodo de muita
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luta por direitos, e que desencadeou uma série de manifestacbes nas ruas, nos bairros, nas
universidades e em varios espagos publicos. E nessa efervescéncia politica que comegam a
surgir as primeiras manifestacdes dos povos originarios, conforme afirma Munduruku (2012,
p. 52):

O Conselho Indigenista Missionario (CIMI), 6rgéo ligado a Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB), passou a atuar como idealizador e realizador de assembleias
de chefes indigenas. Nelas eram reunidas liderancas de diferentes regides do pais,
chegando a mobilizar mais de 200 povos indigenas. A principal pauta naquelas
discussdes eram as questdes voltadas para a defesa do territério indigena, sempre
considerado o mais importante instrumento para a manutencdo da cultura tradicional.
No entanto, a pauta ndo se prendia apenas em noticias ou reivindicacGes. Era propdsito
do CIMI que os indigenas presentes também tomassem consciéncia de seu papel
histérico na transformacédo da sociedade.

As primeiras reunides foram denominadas de assembleias, sendo que a primeira delas
aconteceu em 1974 e reuniu apenas 17 lideres, vindo de diferentes regides brasileiras.
Posteriormente essas reunibes foram as principais fontes de criacdo de uma
consciéncia pan-indigena em que as liderancas comecaram a ter uma atitude
macrorregional com relacdo as demandas de outros povos indigenas brasileiros. Elas
também agucaram o protagonismo indigena, fazendo esse povo abandonar uma
atitude passiva ou defensiva e tornando-o mobilizador da consciéncia na defesa dos
seus direitos. Essa tomada de consciéncia se da de modo especial quando essas
liderangas percebem que sdo sujeitos de direito dentro da sociedade anfitria.

Como relatou Munduruku, o papel da Igreja Catdlica foi muito importante para
formacao inicial do Movimento Indigena, mas depois que as liderangas indigenas conseguem
reunir lideres das diferentes regies do pais, eles comegam a perceber que, juntos, podem ser
mais fortes, e que organizar o movimento politico foi importante para tomarem “consciéncia”
de seus direitos e de seu protagonismo, isto €, “Posso ser quem vocé €, sem deixar de ser quem
sou” (MUNDURUKU, 2012, p. 43). Essa é uma tomada de consciéncia da “identidade étnica”
com a qual passam a fazer uso politico do Iéxico “indio”, pois “Este termo, ndo mais usado
como categoria instituida pelo dominador europeu que procurou uniformizar para melhor
controlar, passou a ser aglutinador dos interesses das liderancas” (MUNDURUKU, 2012, p.
46) para lutar por seus direitos tanto territoriais, quanto linguisticos e culturais.

Esse foi um dos passos que contribuiu para que 0s povos originarios pudessem perceber
gue eles mesmos poderiam falar por si, pois ninguém conhece melhor as suas necessidades e
realidades do que aqueles que as vivem. Um dos acontecimentos que os fez sentir fortes foi o
encontro das liderancgas indigenas com o Ministro do Interior, Mario Andrezza, como relatou
Carlos Taukane, que relata que o que firmou o movimento foi o fato de eles terem tido a
“ousadia” de comunicar ao ministro que ndo deixariam Brasilia e que iriam resistir. Desse
modo, permanecer na esplanada dos ministérios e falar com o ministro foi um ato de bravura

da parte das liderancas Idjarruri Karaja, Marcos Terena e o proprio Carlos Taukane. Nas
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palavras de Taukane “Eu achei que aquele era 0 momento de retomada da autonomia indigena,
falar diretamente com o chefe branco em seu gabinete e diante de nosso grupo”
(MUNDURUKU, 2012, p. 101).

Como afirmado pelo autor, eles sentem nesse momento que, organizados, a voz indigena
poderia ir mais longe, que eles poderiam falar por si, e esse € um dos objetivos do Movimento
Indigena brasileiro. Ressalta Carlos Taukane: “Néo iriamos mais admitir que pessoas estranhas
ao nosso modo cultural de ser, representacdes religiosas ou de Estados nacionais voltassem a
falar por n6s” (MUNDURUKU, 2012, p. 102). Nesse sentido, as liderancas indigenas foram se
envolvendo em outros espacos politicos em defesa dos interesses dos povos originérios, como:
Unido das Nac@es Indigenas (UNI), Coordenagdo das Organizagdes Indigenas da Amazodnia
Brasileira (COIAB), Organizacgdes Indigenas do Rio Negro (FIORN) e outras mobiliza¢6es dos
povos indigenas.

A década de 80 do mesmo seculo foi um momento de fortalecimento e amadurecimento
da tomada de posi¢do indigena. Sobre essas condi¢fes, Munduruku (2012) afirma ter sido um
momento de fortalecimento dos movimentos indigenas e de alian¢as com outros movimentos e
com a sociedade civil. Porém, o autor ressalta que, apesar de 0 movimento ter se fortalecido, os
lideres passaram a sofrer perseguicGes e ameacas por parte dos militares. Nas palavras do autor,
“a mobilizagdo social desagradou em muito ao governo militar, que passou a perseguir e acusar
os lideres indigenas de abrir fronteiras aos estrangeiros. Era tudo, na verdade, uma tentativa de
desestabilizar o movimento, acusando de ser uma ameaga a integridade nacional”
MUNDURUKU, 2012, p. 55). No entanto, essa década também foi o grande divisor de aguas
no pais devido ao momento da Promulgacdo da Constituicdo de 1988, considerada a
Constituicdo da conquista da Democracia: nela foram materializados os direitos dos povos
originarios (MUNDURUKU, 2012, p. 53-56).

Ja os anos 90 sdo os anos em que a Constituicdo comeca a fazer valer o projeto
democratico de direito. Nesse periodo houve mudancas sobre as politicas publicas indigenistas,
e a relacdo com o Estado passou a ter uma nova dindmica: muitos jovens indigenas passaram a
frequentar as universidades para a formacéo de professores bilingues, conforme previsto na Lei
de Diretrizes e Bases (BRASIL, 1996), que estabelece as diretrizes e bases da educacao
nacional. Destaco o art. 78: “O Sistema de Ensino da Unido, com a colaboragéo das agéncias
federais de fomento a cultura e de assisténcia aos indios, desenvolvera programas integrados de
ensino e pesquisa, para oferta de educacao escolar bilingue e intercultural aos povos indigenas”.
Conforme a lei que regula o ensino, as agéncias federais de fomento a cultura deveriam

desenvolver programas que pudessem capacitar pessoas para ofertar um ensino bilingue, isto €,
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na lingua materna indigena e na lingua nacional, cuja finalidade seria recuperar as memorias
historicas e permitir acesso aos conhecimentos cientificos da sociedade nacional.

Nesse cenario politico para 0s povos originarios, algumas aces aconteciam em nivel
local e regional, como tentativas de articulacdes nacionais que mobilizavam as comunidades e
associacles. O objetivo era ocupar 0s espacos politicos institucionais para romper a barreira
que os mantinha na situagdo de tutelados, incapazes de gerenciar seu proprio destino, como diz
Munduruku (2012, p. 57). O autor cita como uma das mobiliza¢des a “Marcha Indigena”, que
percorreu o pais € culminou com a realizacao da “Conferéncia Indigena”, em Porto Seguro, no
sul da Bahia. O local tem relagdo com o caminho inverso da chegada do colonizador, mesmo
porque as manifestacbes eram uma resisténcia as comemoragbes dos 500 anos de
‘descobrimento’. Ainda, porque tratava-se de um evento que reuniu outros movimentos
populares, como “Brasil: 500 anos de Resisténcia Indigena, Negra e Popular — Brasil outros
500” (MUNDURUKU, 2012, p. 57-58). A Marcha néo obteve resultados imediatos, mas fez
um percurso inverso ao da “ocupacao europeia” e, segundo Munduruku (2012), foram feitas
reunides em muitas cidades e lancados manifestos com o objetivo de sensibilizar a sociedade
brasileira no sentido de seus direitos.

Esse contexto historico e politico do Brasil foi o contexto da formac&o das liderancas
indigenas que realizaram as entrevistas-depoimentos com Daniel Munduruku — e compdem a
obra do autor — das quais foram montadas as SD que fazem parte do corpus analitico, conforme
especificadas nos quadros nos capitulos de analises. Esse também é o contexto da formacéo de
outros autores indigenas que também tiveram textos selecionados para compor o corpus

analitico.

3.3.2 Lideranca indigena: a voz que ressoa

De onde vem essa voz que ressoa? Como se deu sua escolha? Os sujeitos que
participaram das entrevistas-depoimentos sao indigenas que atuaram na formacéo do processo
de organizacdo e estruturacdo politica do Movimento Indigena nas trés ultimas décadas do
século XX, e sdo tomados aqui como voz justamente porque dao visibilidade aos povos a partir
de uma posicao de destaque, de um lugar de lideranca. Para situar a discusséo sobre voz, trago
Courtine (2015, p. 261) que, em “A voz do povo: a fala pablica, a multiddo e as emocdes na
aurora da era das massas”, afirma que “no final do século XIX ¢ nas primeiras décadas do século
XX surgem as sociedades de massa. A necessidade de falar em publico desloca, com o

desenvolvimento de diversas ordens de democracia, o centro da gravidade e dos universos dos
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discursos”. Dessa forma, tomo a escrita dos povos indigenas como uma necessidade de o
indigena falar apos o processo de colonizagdo e do silenciamento do indigena, silenciamento
resultado daquelas conjunturas histdricas.

De acordo com Courtine (2014, p. 96, grifos do autor), “o sujeito do discurso ¢ de fato,
ao mesmo tempo sujeito ideoldgico, na sua relacdo com o sujeito do saber que assegura 0
enunciado; e sujeito falante, por poder enunciar os elementos desse saber na formulagao”.
Proponho, assim, que o indigena, sujeito falante que, ao enunciar um saber de seu espacgo
enunciativo, reverbera atraves do saber da cultura do outro, isto é, na leitura e na escrita sem,
contudo, perder de vista a posi¢do na qual estd inscrito.

Destaco aqui, que quando o sujeito fala, ele ja é assujeitado, fala de diferentes posicdes,
¢ um syjeito dividido, isto €, “os individuos sdo ‘interpelados’ em sujeitos falantes (em sujeitos
de seu discurso) pelas formagdes discursivas que representam ‘na linguagem’ as formagdes
ideologicas que lhes sdo correspondentes”. (PECHEUX, 2014b, p. 147, grifo do autor). Desse
modo, as liderancas indigenas falam enquanto sujeito individualizado pela lei, mas falam por
uma coletividade, cada porta-voz representa seu povo em especifico, e fala da posicdo de sujeito
indigena, cuja FI ndo é a mesma da posicao colonizadora capitalista, que constitui o Estado e a
sociedade dita “brasileira”. E, sobre porta-voz trago a nog¢ao apresentada por Pécheux (1990).
O autor declara que o porta-voz €, a0 mesmo tempo, ator visivel e testemunha ocular do
acontecimento; ele fala em nome daqueles que ele representa. Nas palavras de Pécheux (1990,

p. 17, grifos do autor):

E neste momento que surge 0 porta-voz, a0 mesmo tempo ator visivel e testemunha
ocular do acontecimento: o efeito que ele exerce falando “em nome de...” ¢ antes de
tudo um efeito visual, que determina esta conversdo do olhar pela qual o invisivel do
acontecimento se deixa enfim ser visto: o porta-voz se expde ao olhar do poder que
ele afronta, falando em nome daqueles que ele representa, e sob seu olhar. Dupla
visibilidade (ele fala diante dos seus e parlamenta com o adversario) que o coloca em
posicdo de negociador potencial, no centro visivel de uns “nds” em formagdo e
também em contato imediato com o adversario exterior.

O sujeito indigena que muitas vezes se posiciona como individuo eu-eu quando fala de
sua experiéncia individual, em outros momentos se posiciona CoOmo uma voz, um eu-nos, em
uma experiéncia da coletividade. Em outros, momentos, ainda, trata-se de um porta-voz, aquele
que fala de um lugar politico em nome dos povos originarios, “no que tange as relacdes de
identificacdo (do sujeito enunciador com uma forma-sujeito de uma formacao discursiva dada)
pelas quais se produz o efeito sujeito” (ZOPPI-FONTANA, 1997, p. 28).
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Essas liderangas indigenas, nessas novas conjunturas historicas e politicas, em uma
metodologia decolonial, sdo sujeitos que se posicionam de forma critica sobre os dizeres
produzidos no discurso do colonizador sobre ser “indio”, isto é, um ser indigena, e que
reverberam no século XXI. Desse modo, a concepcao de voz que ressalto é a perspectiva de
Hooks (2019), em que falar significa “erguer a voz”, ja que esses povos foram silenciados
durante muitos séculos, agora “erguem” a voz indigena. E, conforme Courtine (2015), no final
do século XIX e inicio do século XX, surge a necessidade de a massa falar em publico, e, no
caso dos povos originarios, isso s6 acontece no final do século XX. Em relacdo a massa citada
pelo autor, para os povos indigenas falar em publico s6 se torna possivel quase com um século
de atraso.

Veja que tal criticidade s6 € possivel a partir de diferentes lugares de enunciacéo: é que
cada voz indigena entoa seu dizer, isto é, os lugares de onde cada sujeito falante podem enunciar
nessa nova conjuntura historica e politica.

Daniel Munduruku fala da posicéo de lideranca indigena do povo Munduruku do Para
(PA). Mas também fala da posicéo de professor/educador, pois ele foi professor e hoje se dedica
a literatura. Publicou mais de 50 livros voltados a literatura infantil e a educagdo. Graduou-se
em Filosofia pela Universidade Salesiana de Lorena (1989), é doutor em Educacdo pela
Universidade de S&o Paulo e pds-doutor em Linguistica, com énfase na Literatura Indigena,
pela Universidade Federal de S&o Carlos. E Comendador da Ordem do Mérito Cultural da
Presidéncia da Republica desde 2006. Em 2013, recebeu a mesma condecoracdo na Ordem Gré-
Cruz. E diretor-presidente do Instituto UKA, Casa dos Saberes Ancestrais. Recebeu diversos
prémios literarios no Brasil e no exterior. E membro da Academia de Letras de Lorena.

Apresento, a seguir, as liderancas indigenas entrevistadas por Daniel Munduruku,
porque eles, de algum modo, tém suas vozes ou analisadas nas SD, ou como parte do arquivo,
em citacBes ao longo do trabalho.

O primeiro indigena entrevistado é Ailton Lacerda Krenak, pertencente ao povo krenak
de Minas Gerais (MG). Sua atuacdo € muito importante, pois, durante a Assembleia
Constituinte de 1987, ele discursou para o plenario do Congresso Nacional. No decorrer de sua
fala, o indigena pintou o rosto de negro em protesto aos encaminhamentos negativos aos direitos
indigenas. Essa atitude de Krenak marca novas tomadas de posicdo da bancada pro-indio e
culmina com a aprovacao do Capitulo VIII (que trata dos indios), artigo 231 da Constituicédo.
Esse indigena participou de todo processo de elaboracdo do texto Constitucional de 1988, assim
como criou e dirigiu 0 Centro de Pesquisa Indigena e o Nucleo de Direitos Indigenas. E
jornalista, militante do Movimento Indigena e artista grafico (MUNDURUKU, 2012).
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O segundo indigena entrevistado ¢ Alvaro Sampaio Fernandes Taukane, que pertence
ao povo Tukano — Amazonas, do Alto Rio Negro — e é membro fundador do PT. Professor
primario, aprendeu a ler e escrever para defender os interesses coletivos. E, também, militante
dos direitos indigenas.

O terceiro indigena entrevistado é Carlos Estevdo Taukane, fundador do Movimento
Indigena brasileiro, é indigena da etnia Bakairi, aldeia Pakuera, Mato Grosso (MT). Na época
da entrevista, era assessor do presidente da Fundacdo Nacional do indio (FUNAL).

A quarta indigena entrevistada é Darlene Yaminalo Taukane, da etnia Kura Bakairi —
aldeia Pakuera, Paratininga (MT) —, primeira mulher indigena a concluir o mestrado em
Educagéo pela Universidade do Estado de Mato Grosso (UNEMAT).

A quinta indigena entrevistada € Eliane Lima dos Santos, carioca com raizes nordestinas
da Paraiba (PB), foi aceita como filha do povo Potiguara. Graduada em Letras pela
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), é escritora, poeta, mée e avo. Foi pioneira na
discussdo do tema sobre o indigena. Foi também indicada para receber o prémio Nobel da Paz
por fazer parte de um grupo de mulheres que luta pela tolerancia entre os povos.

O sexto indigena entrevistado é Manoel Fernandes Moura. E lider tradicional do povo
Tukano — da bacia do Rio Negro, S&o Gabriel da Cachoeira Amazona (AM). Serviu ao Exército
(segundo Moura com experiéncias negativas e positivas) e na época da entrevista estudava
Geografia. Faz parte da filosofia unificacionista e € lider fundador do Movimento Indigena
Brasileiro.

Por fim, o sétimo indigena entrevistado € Mariano Marcos Terena, filho do povo Terena,
escritor e comunicador indigena, membro da catedra indigena e articulador dos direitos dos
povos na ONU. Esteve a frente da organizacdo da Eco-92, sendo um dos responsaveis pela
redagdo da “Carta da Terra”, documento que virou referéncia universal no trato com as questdes
ambientais. Também fundou o comité Intertribal, ONG que dirigia na época da entrevista. Além
disso, foi grande interlocutor de politicas publicas para os povos indigenas, criando o
Movimento Indigena.

A contribuicdo de cada lideranca indigena acima apresentada estd em garantir a
organizacao e fortalecimento do Movimento Indigena brasileiro, o que assegura o direito a luta
das futuras geracdes com base no carater educativo desse movimento.

Além das liderangas citadas acima, também outra voz se junta a essas como corpus
analitico. Sendo assim, apresento o indigena Ely Ribeiro de Souza, do povo Macuxi de Roraima

(RR), que também tem grave grande participacdo no fortalecimento da voz indigena no pais.
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E a voz de Txai Surui, do povo Surui de Ronddnia (RO). Dessa ativista trago SD do
discurso proferido na COP26. Ela se coloca como porta-voz dos povos originarios do Brasil,
como observado no capitulo cinco e como mencionado na descri¢do do corpus no capitulo 2. E
também se junta ao corpus SD vindas de outras materialidades, como ja destacado inicialmente.

De voz silenciada a voz politizada, dissonante, que se “ergue”, que rompe o siléncio
imposto pelo opressor, como destaca Orlandi (2007, p. 29), “em face dessa sua dimensdo
politica, o siléncio pode ser considerado tanto da parte da retdrica da dominacdo (a da opressao)
como da sua contrapartida, a retdrica do oprimido (a da resisténcia)”. Nesse sentido, o “folego
— lugar de recuo para significar”, os povos indigenas perfuraram as brechas necessarias no
processo de imposicgao da escolarizacéo, na tentativa de silencia-los e assimila-los a uma cultura
ndo indigena, as fissuras se abriram, “permitiram o movimento do sujeito” (ORLANDI, 2007,

p. 13) que possibilitaram o surgimento de “vozes dissonantes”, em novas conjunturas historicas.

3.4 CONDICOES DE PRODUCAO DO SUJEITO DO DISCURSO: O INDIGENA DOS
SECULOS XX E XXI

Uma tomada de posi¢do dos povos originarios no campo politico se inicia com a
estruturacdo, a organizacdo do Movimento Indigena brasileiro. Esse movimento surge em
meados da década de 70 do século XX, em meio ao surgimento de varios movimentos de
minoria, no auge da Ditadura Militar (momento em que 0 pais se encontra em estado de
vigilancia), e conta com apoio da imprensa. Esse era um periodo de censura no Brasil, por isso
as liderancas indigenas envolvidas no movimento tinham de fazer uso de cddigos para marcar
reunides, assim como criar estratégias de sobrevivéncia, pois eram o tempo todo ameacadas
pela Policia Federal®?.

E nessa conjuntura politica que 0s povos originarios se organizam rumo ao politico.
Nesse sentido, Lagazzi-Rodrigues (1998, p. 26) afirma que “organizacdo social, Estado
moderno, gestdo politica, relacdes de poder, sujeito. Ai estdo elementos constitutivos da

52 Como afirma Moura, em entrevista-depoimento a Munduruku (2012, p. 140), “A Policia Federal acompanhava
nossas reunifes com o nome de imprensa (com credencial), para espionar e vigiar nosso trabalho. Entdo, muitas
vezes o Alvaro teve que se afastar do movimento para ficar em algum lugar. Nossa viagem para o Rio Negro
também era dificultada, havia s voo da Forca Aérea Brasileira, e fomos proibidos de viajar porque éramos do
Movimento Indigena. Eramos considerados subversivos, entio eles diziam: ‘Esses elementos que falam mal
dos militares, falam mal do Governo, ndo podem viajar’ (risos). Se aparecia nosso nome, éramos quase
linchados. Antes eles atendiam bem, mas, quando comegou esse movimento, comegaram a riscar N0ssos nomes,
ja que éramos conhecidos. Isso dava medo, eles nos amedrontavam, criavam falsos lideres para nos atacar. E
tinhamos que nos manter firmes, com garra, porque tinhamos propdsito, e esse prop6sito era como se fosse um
bebé que tinha terminado de nascer e precisava ser alimentado com muita seguranga”.
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discussdo sobre o politico e a politica”. Além disso, Lagazzi-Rodrigues (1998) se ancora em
Courtine para abordar o politico como um espaco de relagdes, afirmando que “o politico € um
espaco de relacbGes que necessariamente se constituem enquanto poder, o que ndo significa
reduzi-lo ao exercicio do poder na analise da dominagao politica” (LAGAZZI-RODRIGUES,
1998, p. 33). E justamente inserido nesse espaco politico de poder falar efetivado a partir do
Movimento Indigena que os povos originarios lutam por diferentes posicGes, e, portanto,
enquanto sujeitos politicos sdo capazes de dizer, de ter voz e poder dizer “Demarcagéo, ja!”,
enunciado tomado como palavra de ordem nas manifestagdes dos povos originarios e analisado
no capitulo cinco deste trabalho.

Aqui, retomo a questdo importante citada no “Percurso da constru¢ao do objeto de
pesquisa”. La, usei a expressdo “permanecer indigena”. ESsa questao se desenvolve a partir da
pergunta: o que seria “permanecer indigena” diante da coloniza¢do como um processo historico
que tem como fundamento a producéo “sendo de homens”, como diziam os jesuitas? Partindo
desta questdo, faco uma abordagem do sujeito do discurso; neste caso, é o indigena politizado,
é aquele que diz: “Somos aqueles por quem esperamos” (MUNDURUKU, 2012, p. 61). Esta
afirmacdo de Munduruku (2012) exige uma outra pergunta, que também norteia esta discussao:
Quem sdo aqueles por quem o sujeito indigena espera? Sintetizando as duas perguntas, como
significa “permanecer indigena” no Brasil do século XXI? Esse enunciado também serd
retomado nas analises.

De acordo com José Ribamar Bessa Freire (2016), no artigo “Cinco ideias equivocadas
sobre o indio”, publicado na revista “Ensaios e pesquisas em Educagao e Cultura”, “se n0s ndo
tivermos um conhecimento correto sobre a histéria indigena, sobre o que aconteceu na relacéo
com os indios, ndo poderemos explicar o Brasil contemporaneo” (FREIRE, 2016, p. 3). Nesse
sentido, a analise dos processos discursivos, materializados nos escritos referentes aos
indigenas no Brasil, favorece a compreensdo sobre o imaginario criado em torno dos povos
indigenas no discurso fundador, dos séculos XVI e XVII, e que reverbera nos séculos XX e
XXI.

Tendo em vista que predomina um questionamento em torno da existéncia de pessoas
indigenas no Brasil apds todo o processo de colonizagdo, predomina, ainda, o questionamento
da existéncia de uma identidade indigena no territorio brasileiro. Desse modo, Freire ressalta a
importancia do conhecimento sobre a histéria dos povos originarios para se compreender 0
Brasil contemporaneo, isto é, faz-se necessario compreender a luta desses povos e desconstruir
a ilusdo de que os povos originarios foram exterminados no territério brasileiro, porque esse €

o efeito de evidéncia percebido nos discursos desde o inicio da colonizacédo e reproduzido até
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entdo. Isso porque, desde o periodo colonial, a politica de incorporacdo dos povos indigenas
vem sendo materializada em varios documentos do Estado, conforme o Museu do indio, da
Fundacdo Nacional do indio — Funai (POLITICA, [entre 2000 e 2019]):

No periodo colonial, a politica para os indios envolveu extremos — das guerras justas,
descimentos e escravizacdo de indios e esbulho de terras as agdes missionarias nos
Sete Povos das Missdes. Ja a legislagdo imperial nao é benéfica aos indios, seja pelo
Regulamento das MissGes de 1845, a lei de terras de 1850 ou as decisdes contrarias
aos indios de varias Assembleias Provinciais. No século 19, a politica para os indios
foi marcada pela remocdo e reunido de aldeias. Até 1988 a politica indigenista
brasileira estava centrada nas atividades voltadas a incorporacdo dos indios a
comunhdo nacional, principio indigenista presente nas Constituicdes de 1934, 1946,
1967 e 1969.

Dessa suposta incorporacdo dos povos origindrios a comunhdo nacional, surgem
guestionamentos sobre a identidade indigena, porque esse € o trabalho do colonizador: apagar
a identidade do colonizado. Por muito tempo se pensava que esses povos ja nao existiam mais,
e essa visibilidade dos povos originarios é retomada com o Movimento Indigena brasileiro. E,
ainda, por causa dessa politica de incorporacdo dos povos indigenas a comunh&o nacional,
surgem ideias equivocadas sobre o “indio”, como destacadas por Freire (2016, p. 5-20): i) 0
indio genérico; ii) as culturas indigenas sdo atrasadas e primitivas; iii) povos de culturas
congeladas conforme a descricdo na Carta de Caminha — qualquer mudanga provoca
estranhamento na sociedade; iv) achar que os indios pertencem ao passado do Brasil; v) dizer
que o brasileiro ndo é indio, ou melhor, que ndo considera o indio na formacao da identidade
dos brasileiros. Dessas cinco ideias equivocadas sobre 0s povos originarios, todas sao resultado
das FI do Estado. As trés primeiras generalizam os povos, ndo reconhecem suas diferengas e
negam suas riquezas culturais e linguisticas. E as duas Ultimas negam que 0S povos
“permanecem indigenas” e, a0 mesmo tempo, negam as contribui¢cbes desses povos na
formacédo da nacdo brasileira, como o discutido no capitulo 2 acerca de que “a cultura é fator
que determina um Estado ser um ¢ ndo outro”.

Ainda assim, como ignorar a existéncia desses povos se nos cinco séculos a contar do
achamento a contribuicdo deles foi fundamental para formacdo dessa nossa nagdo? O autor
afirma que foram “trés grandes matrizes” que “vieram diversificar e engrandecer ainda mais a
nossa cultura” (FREIRE, 2016, p. 20), séo elas: i) matrizes europeias; ii) matrizes africanas e

iii) matrizes indigenas. O autor conclui:

No entanto, como os europeus dominaram politica e militarmente os demais povos, a
tendéncia do brasileiro, hoje, é se identificar apenas com o vencedor — a matriz
européia — ignorando as culturas africanas e indigenas. Isso reduz e empobrece o
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Brasil, porque vocé acaba apresentando aquilo que é apenas uma parte, como se fosse
o0 todo. (FREIRE, 2016, p. 20, destaque do autor).

Dessa forma, a identidade dos povos originarios esta sempre em xeque, muita gente
questiona os proprios indigenas: “vocé é indio mesmo?”°3. Essa pergunta reverbera as formas
de exterminio do indigena nas politicas indigenistas. Enquanto, por um lado, se duvida da
existéncia de indigenas em terras brasileiras, por outro, se acredita que todo indigena € tudo
igual, como explica Borges (2013, p. 252): “No caso do Servigo de Protegdo ao indio (SPI),
proteger o indio genérico, ou seja, desconsiderando as peculiaridades de cada povo, sua
diversidade, funciona como um servigo administrativo da Unido”. Desse ponto de vista,
desconsiderar as diversidades linguisticas e culturais desses povos, grosso modo, é dizer que
“indio ¢ tudo igual” ¢ designa-lo como “genérico”, conforme explicou a autora.

Essa generalizacdo, uniformizacdo, “unidade”, € projetada da posicéo do Estado. Isto &,
ao interpelar os povos originarios pela lei como sujeitos de direito pela Constitui¢do, 0s povos
originarios sofrem “um processo de individualizagdo pelo Estado” (ORLANDI, 2017, p. 21).
Para corroborar, Pécheux (2014b, p. 140, grifo do autor) afirma que “pelo duplo sentido da
palavra ‘interpelagdo’ de tornar tangivel o vinculo superestrutural — determinado pela infra-
estrutura econbémica — entre aparelho repressivo de Estado (o aparelho juridico-politico que
distribui-versa-controla ‘as identidades’)”. Dito de outro modo, para que tenham direitos aos
seus territorios, os povos originarios sdo convocados pelo Estado a ser inscritos na lei, €
portanto, pelo aparelho juridico de Estado, que se estabelece “o vinculo entre ‘sujeito de direito’
(aquele entra em relacdo contratual com outros sujeitos de direito; sdo iguais) e o sujeito
ideologico (aquele que diz ao falar de si mesmo: “Sou eu!)” (PECHEUX, 2014b, p. 140). Desse
modo, 0s povos originarios precisam ser inscritos no aparelho juridico, aquele que controla as
identidades, para que os indigenas se reconhe¢cam como “indio”, caso contrario, ndo podem ter
direitos aos territorios. Entdo, a mesma lei que atribui direitos também submete o sujeito a uma
unidade, iguala a todos, € 0 mesmo que vigia, controla e exclui. E o sujeito ideoldgico que
reconhece sua identidade, segue sua formacdo social indigena a partir de sua diversidade

cultural, ele diz: “Indio eu ndo sou. Sou Kambeba, sou Tembé, Sou Kokama, sou Sateré, sou

%3 Moura relata em sua entrevista-depoimento a Munduruku (2012, p. 136) que “um dia um superior se aproximou
e perguntou: ‘Vocé é indio?’. Respondi: ‘Sim, sou do grupo Tukano’. E me observando com firmeza ¢ de forma
preconceituosa, disse: ‘Olha, rapaz, entenda bem o que vou lhe falar, a partir de hoje vocé ndao é mais indio,
voceé é brasileiro... Esqueca essa ideia de ser indio, eu ndo quero mais ouvir a histéria de indio’”. E ainda: “Fui
pedir uma bolsa de estudos. Ele me olhou com olhar meio esquisito e disse: ‘Moura, vocé ndo ¢ mais indio. Ja
domina muito bem a lingua portuguesa, usa relégio, e estd muito bem trajado. Ajudamos somente o indio
verdadeiro’.” (MUNDURUKU, 2012, p. 136).



103

Patax0, sou Baré, sou Guarani, sou Araweté, sou Tikuna, sou Surui, sou Tupinamba, sou
Tukano. Resisto na forga e na f¢” (KAMBEBA, 2018b, p. 27).

Para falar da existéncia e diversidade entre os povos indigenas, Munduruku (2012)
denomina a diversidade indigena ora de “sociedades indigenas”, ora de “comunidades
indigenas”, pois cada comunidade tem sua estrutura, sua cultura, sua lingua e seu modo
especifico de viver. Entretanto, mesmo diante da diversidade das suas comunidades — 0 que
torna as nagdes indigenas distintas entre si, mas principalmente, distintas da sociedade nédo
indigena —, os povos indigenas aceitaram o desafio de estarem em meio a sociedade em busca
de seus direitos.

Nas palavras de Munduruku (2012, p. 62), “essas pessoas [os lideres indigenas] tiveram
que fazer um caminho oposto ao que era, até entdo, trilhado por nossas sociedades. Precisaram
abrir mdo do ser social em suas comunidades de base para se tornarem individuos socialmente
significativos numa sociedade que privilegia a biografia”. Ao usar a expressao “essas pessoas”,
o0 autor se refere aos lideres indigenas que participaram da formagdo do Movimento Indigena
brasileiro na década de 70, que precisaram se apartar de suas comunidades, com suas
organizagOes proprias, voltadas para o todo, para lutar em meio a sociedade que privilegia o
individual.

Visto que cada lideranga pertencia a um povo, a uma sociedade indigena, em seus
depoimentos falam da diversidade indigena, das vérias etnias que se organizam em torno dos
membros do movimento. Nas palavras do indigena Alvaro Fernandes Taukane, em entrevista a
Munduruku (2012, p. 90):

O Estado acha o indio fechado, limitado sujeito as normas legais. O indio de modo
geral é tratado de forma genérica. Em nossos encontros defendemos valores culturais
préprios, valores tradicionais; esses valores sdo invisiveis até hoje para o Estado. Por
exemplo, quem dirige o Brasil hoje tem dificuldade ainda para tratar da questdo
indigena, porque somos diferentes povos e nagbes. O que nos animou muito foi a
nossa maneira de juntar esses lideres, falar sobre nossas linguas ou falar em nossas
linguas para outros ouvirem e saberem como somos. Isso foi importante para mostrar
as nossas identidades, a diversidade cultural do Brasil.

Diante do exposto, Alvaro destaca que falar em suas linguas para que outros ougam e
percebam as diferengas entre os povos indigenas € afirmacdo da diversidade de suas
identidades; os povos origindrios ndo sdo uma s6 nacdo, mas povos e nacdes diferentes,
conforme relataram os cronistas e missionarios durante o periodo da colonizagdo, como pode
ser observado nas palavras de Ferndo Cardim, no Tratado da Terra e gente do Brasil, “em toda
esta provincia ha muitas e varias nacgdes de differentes linguas” (CARDIM, [1540?-1625] 1980,



104

p. 101). Cardim também narra mais adiante: “Dos Ilhéos, Porto Seguro até Espirito Santo
habitava outra nagéo, que chamavao Tupiniquim” (CARDIM, [1540?-1625] 1980, p. 102, grifo
do autor). Enfim, o missionario relata a existéncia de varias outras nacdes de indigenas como
Tupiguae, Apigapigtanga, Muriapigtanga, Tegmegmind, Tamuya, Carijo, Ararape, entre
dezenas de outras nacdes.

Freire (2016, p. 5-6) também ressalta que “a primeira ideia que a maioria dos brasileiros
tém sobre os indios é a de que eles constituem um bloco Unico, com a mesma cultura,
compartilhando as mesmas crencgas, a mesma lingua. Ora, essa € uma ideia equivocada, que
reduz culturas tdo diferenciadas a uma entidade supra-étnica”. Dito em outras palavras, pensar
que todos os indigenas sdo iguais apaga as diferencas culturais, linguisticas e sociais entre 0s
povos originarios como discutido no capitulo 2. Mais do que isso, 0 que uma colonizacédo faz
além de apagar e silenciar povos é dizimar as na¢6es do lugar.

Sobre apagamentos e mortes dos povos originarios, Cardim ([1540?-1625] 1980, p. 101)
relata que a conquista desta terra se da com ajuda dos “indios” que se tornaram amigos dos

portugueses. Nas palavras do missionario,

[...] porem dos Portuguezes, quase todos os que vém do Reino e estdo ca de assento e
comunicagdo com os Indios a sabem em breve tempo, e os filhos dos Portuguezes ca
nascidos a sabem melhor que os Portuguezes, assim homens como mulheres,
principalmente na Capitania de S&o Vicente, e com estas dez nag¢des de Indios os
Padres comunicacdo por lhes saberem a lingua, e serem mais domésticos e bem
inclinados: estes fordo e sdo amigos antigos dos Portuguezes, com ajuda e armas,
conquistardo esta terra, pelejando contra seus proprios parentes, e outras diversas
nacdes barbaras e erdo tantos os desta casta que parecia impossivel poderem-se
extinguir, porem os Portuguezes Ihes tém dado tal pressa que quasi todos sdo mortos
e Ihes tém tal medo, que despovodo a costa e fogem pelo sertdo a dentro até trezentas
a quatrocentas léguas. (CARDIM, [1540?-1625] 1980, p. 101, grifos meus).

De acordo com Cardim, com o contato, muitas na¢des indigenas foram catequizadas e
se converteram ao cristianismo. Contudo, nem todas as nagdes foram interpeladas pelas
ideologias, seja da Coroa, seja das ordens religiosas; muitas nacGes ainda resistem e existem,
foram os rebeldes que fugiram pelo sertdo e ainda hoje continuam suas lutas.

Pécheux (2014b) diz que os sujeitos falantes deixam, na linguagem, as marcas das FD
que se reportam a FI com a qual eles se identificam. Desse modo, a palavra territdrio significa
Terral/vida para a FD indigena, conforme pode ser visto nas palavras de Takariju (2021, p. 73):
“Para nos, povos originarios, indigenas, a luta ndo é por territério (propriedade) e, sim, com a
Terra (vida)”. De acordo com o indigena, na FD indigena, dizer territorio significa Terra, €
igual a vida. E na FD capitalista, dizer territorio é igual a terra-propriedade, lucro. Portanto,

dizer “x” entre essas FD significa diferente, é dessemelhante.
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Por isso, a posicdo colonizadora relata aquilo que Ihe convém sobre 0s povos
originarios, isto ¢, fala em um sujeito genérico enquanto descreve as suas diversidades, € uma
contradicdo. E quanto a posicédo indigena, os povos originarios sustentam sua FI ndo capitalista,
que chamam de “sociedade ancestral”. Para esse esclarecimento, detenho-me nas palavras de
Pécheux de que o funcionamento da ideologia “fornece ‘a cada sujeito’ sua ‘realidade’,
enquanto sistema de evidéncias e de significagdes percebidas — aceitas — experimentadas”
(PECHEUX, 2014b, p. 149).

No entanto, esse foi um dos objetivos de um projeto que viria a ser indigenista: a
produgdo de “civilizados”, convertidos ao cristianismo. O indigena “civilizado™* é parte
individual em meio a sociedade capitalista; é forca de trabalho, é parte do capital; ele vale pelo
que ele pode resultar em acumulo de bens, 0 que é o oposto do indigena que segue a formacéo
social de seu povo, que néo se volta para o acimulo individual, mas para o beneficio coletivo,
isto é, para o qual dizer terra ndo significa dizer propriedade, mas dizer vida para todos.
Portanto, o indigena “civilizado” no modelo europeu € 0 indigena que é convertido ao
cristianismo, que ndo come carne humana, que ndo cultua outros deuses e que € parte do capital.

Orlandi (2008), ao comentar um recorte da fala de Martins de Nantes, diz que “antes da
conversdo, temos um indio em estado de pecado e desorganizacgdo social, depois, 0 indio em
estado de graca e civilizado” (ORLANDI, 2008, p. 148). Portanto, a histéria dos povos
indigenas no Brasil se materializa no discurso histérico. Nas palavras de Orlandi (2008, p. 141),
“no discurso histérico, 0 homem elabora a sua relacdo com o tempo e com a memoria”. Dessa
forma, os povos indigenas tém uma memoria da histdria antes do processo de colonizagdo, uma
memoria ancestral esta ndo tem uma forma-sujeito determinada pela relacéo de producéo, nem
pela ideologia religiosa dos portugueses. E a outra memaria pauta-se no depois do contato com
o colonizador portugués. O antes era uma relacdo social pautada no conhecimento oral de seus
ancestrais, numa pratica cultural muito diversa da préatica religiosa e capitalista do colonizador.

A categoria de sujeito elaborada pelo materialismo, na abordagem de Althusser (1999,
p. 94, grifos meus), “é constitutiva de toda a ideologia, mas a0 mesmo tempo e imediatamente
acrescentamos que a categoria de sujeito s6 é constitutiva de toda a ideologia, na medida em
que toda ideologia tem por funcdo (que a define) ‘construir’ os individuos concretos em

sujeito”. O autor afirma também que a categoria de sujeito “¢ uma ‘evidéncia’ primeira” e, as

5 Como afirma Orlandi (2008, p. 78), em Terra a Vista — Discurso do confronto: Velho e Novo Mundo,
“transformar o indio em um ‘novo’ homem, de acordo com nossas convic¢des civilizadas (e civilizantes)”.
Esse seria 0 modelo do cristdo ocidental, um sujeito civilizado que segue um padrao civilizatorio da cultura
europeia.
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“evidéncias da ‘transparéncia’ da linguagem”, o efeito de reconhecimento, “ndo constitui
problema — é um efeito ideologico, o efeito ideologico elementar” (ALTHUSSER, 1999, p. 95).
Mas, entdo, os povos indigenas no final do século XX e inicio do XXI se reconhecem nas
praticas ideoldgicas do sujeito ndo indigena? Em outras palavras, de que ideologia se fala
quando se fala do sujeito indigena? Essa é uma questdo que ja vem se desdobrando ao longo
desta escrita, € uma questdo que dificilmente terd uma Unica resposta diante de sua diversidade,
das diferentes relacbes com a sociedade capitalista imposta pelo direito ao territorio. Porém, o
certo é que, mesmo na diversidade, as ideologias dos nao indigenas ndo atendem aos interesses
dos povos originarios.

De acordo com Althusser (1999, p. 277), “a ideologia ¢ uma ‘representagdo’ da relacao
imaginaria dos individuos com suas funcdes reais de existéncia”. O autor desdobra a tese central
em duas outras. A primeira diz que “A ideologia representa a relagdo imaginaria dos individuos
com suas condi¢des reais de existéncia” (ALTHUSSER, 1999, p. 277), isto ¢, sob forma
imaginéria de suas condi¢des de existéncia, quer dizer que ndo depende do que 0 homem sabe,
independe de sua existéncia de seu mundo real. No texto Marxismo e Humanismo, Althusser
(2015) aborda as condi¢bes de existéncia que supbe a relacdo vivida dos homens com seu

mundo, veja a explicagédo do autor:

A ideologia se refere, portanto, a relagdo vivida dos homens com seu mundo. Essa
relagdo, que ndo mostra “consciente” sendo sob a condi¢cdo de ser inconsciente,
parece, da mesma maneira, ndo ser simples sendo sob condicdo de ser complexa, de
ndo ser uma relacdo simples, mas uma relacdo de relacfes, uma relagdo de segundo
grau. Na ideologia, os homens se exprimem, com efeito, ndo suas rela¢cdes com suas
condicBes de existéncia, mas a maneira pela qual vivem sua relagdo com suas
condicBes de existéncia, 0 que supde simultaneamente relacio real e relagdo “vivida”,
“imaginaria”. A ideologia é, entdo, a expressdo da relagdo dos homens com seu
“mundo”, ou seja, a unidade (sobredeterminada) de sua relagdo real e de sua relagéo
imaginaria com as condicOes de existéncia reais. Na ideologia, a relacdo real estd
inevitavelmente investida na relacdo imaginéria: relagdo que mais exprime uma
vontade (conservadora, conformista, reformista ou revolucionaria), até mesmo uma
esperanca ou uma nostalgia, do que se descreve uma realidade (ALTHUSSER, 2015,
p. 194, grifos do autor).

J& a segunda tese, de que “a ideologia tem uma existéncia material” (ALTHUSSER,
1999, p. 280), quer dizer que “uma ideologia existe sempre num aparelho, e na pratica ou suas
praticas. Esta existéncia é material.” (ALTHUSSER, 1999, p. 281). O funcionamento material
da ideologia das instituicdes no contexto da colonizagéo se da na pratica da catequizacao, por
um lado, e, por outro lado, se da na pratica de escravizacdo dos indigenas para atender aos
interesses da Coroa, que visava a exploracdo de terras e a busca por mercadorias e lucros, isso

ja fazia parte das relagGes de producdo da Coroa portuguesa. No entanto, dentro da logica de
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uma formacao social que isola seus individuos para fins de massifica-los, os povos indigenas
permanecem (subsistem) resistem na escrita, mesmo depois de meio milénio de colonizagé&o.

Pois ainda € muito presente na formacao social capitalista, negar, ignorar as culturas dos
povos originarios como relata Munduruku (2012, p. 68): “Ainda que ignorado, negado ou
transformado pelos colonizadores — do corpo e da alma —, o saber que sempre alimentou nossas
tradigdes se manteve fiel aos principios fundadores”. De acordo com o indigena as tradi¢Oes se
mantém vivas, mesmo sendo negadas todos os dias pela sociedade. Esse manter-se vivos pela
tradicdo e cultura ndo capitalista provoca reagdes para a sociedade ndo indigena; nas palavras
de Munduruku, “Isso desnorteou os invasores daquele momento histérico e continua
desnorteando os de nosso tempo, 0s quais teimam em destruir as tradicdes originarias que
permanecem resistindo, ndo sem baixas, ao ‘canto da sereia’ do capitalismo selvagem [...]”
(MUNDURUKU, 2012, p. 68).

J& que a lingua, por ser a base material, é o lugar de funcionamento da ideologia nos
discursos, visto por este ponto de vista, 0s povos, suas culturas, seu modo de viver e 0s
acontecimentos politicos, historicos e sociais determinados sao significados na lingua. Por isso
a escrita tem um papel fundamental de registro das relacBes sociais entre os povos indigenas e
0s ndo indigenas, e é na escuta do linguistico e do ideoldgico que se pode compreender as
relacOes identitarias.

As FD e as Fl do colonizador atravessaram mais de 500 anos de histdria, pois ainda
ecoam na FD capitalista do Estado, claro que com um certo movimento ao longo da historia, e
deixaram sérias consequéncias para 0s povos indigenas. Sobre a noc¢do de FD, retomo, aqui, 0s
termos de Pécheux (2014b, p. 174, grifos do autor): “Chamaremos de formacéo discursiva
aquilo que, numa formacdo ideoldgica dada, isto é, a partir de uma posi¢cdo dada numa
conjuntura dada, determinada pelo estado da luta de classes, determina o que pode e deve ser
dito”. E, portanto, por ndo se identificarem com as FD e as FI do europeu, ou melhor, por ndo
se reconhecerem naqueles discursos relatados acima, no corpus em analise, 0s povos originarios
reivindicam seu territorio em uma discursivizacao prépria de resisténcia.

Nos dizeres dos povos indigenas, nas conjunturas atuais, em um processo de resisténcia,
os efeitos de sentido reverberam por diferentes redes de memoria e em diferentes materialidades
discursivas. Nesse caso, sejam elas: escritas, em videos, blogs, sites, imagens, entrevistas-
depoimentos, nas conjunturas do final do século XX e inicio do XXI, as entrevistas-
depoimentos como testemunhas de suas lutas ancestrais. Sobre entrevistas-depoimentos como
testemunhos, Seligmann-Silva (2005) apud Munduruku (2012, p. 75), diz que “o ser coletivo

da testemunha com énfase nos aspectos ora de ‘dar conta da complexidade do ‘her6i’ e de se
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conquistar a voz para o ‘subalterno’”. A coletividade defendida na voz das liderangas que se
organizaram politicamente pela luta coletiva, pelo direito de existir, e 0s sentidos resultantes
dessa luta sdo compreendidos na medida em que se compreende a voz dos povos indigenas que
da testemunho de si e de seu povo.

Diante do exposto, essas nogoes séo fundamentais para pensar os efeitos de sentido na
voz dos povos indigenas nas CP. Almejando compreender o funcionamento dos sentidos do
conjunto de voz indigena, tem-se em vista o entendimento de Pécheux e Fuchs (1997, p. 169)
de que “o sentido’ de uma sequéncia s6 ¢ materialmente concebivel na medida em que se
concebe esta sequéncia como pertencente necessariamente a esta ou aquela formacéo discursiva
(o que explica, de passagem, que ela possa ter varios sentidos)”. Isto €, ao enunciar de uma
posicao, o sujeito o faz de um lugar social, na articulacéo das FD e FI com as quais se identifica,
por isso “ndo ha sentidos ‘literais’” (ORLANDI, 2015, p. 52), mas 0s sentidos sdo determinados

pela lingua, pela historia e pela ideologia, como afirma Orlandi (2015, p. 50-51):

Ao dizer, o sujeito significa em condic6es determinadas, impedindo, de um lado, pela
lingua e, de outro, pelo mundo, pela sua experiéncia, por fatos que reclamam sentidos,
e também por sua memoéria discursiva, por um saber/poder/dever/dizer, em que 0s
fatos fazem sentido por se inscreverem em formagdes discursivas que representam no
discurso as injuncdes ideoldgicas.

Desse modo, ao dizer algo, o sujeito coloca alguns dizeres em evidéncia e oculta outros.
Por isso, um lugar de enunciacdo, por presenca ou por auséncia, configura o modo do sujeito
dizer e produzir sentidos, a partir de uma subjetividade historico-social. Ou melhor, o sujeito
enuncia de um lugar social, mas, também, de uma FD com a qual se identifica. Nesse sentido,

Zoppi Fontana (2017, p. 66) afirma:

Os lugares de enunciagdo, por presenga ou auséncia, configuram um modo de dizer
(sua circulacdo, sua legitimidade, sua organizacdo enunciativa) e sdo diretamente
afetados pelos processos histéricos de silenciamento. Esses modos de dizer mobilizam
as formas discursivas de um eu e um nds, de cuja representacdo imaginaria a
enunciagio retira sua legitimidade e forca performativa. E a partir desses lugares de
enunciacdo, considerados como uma dimensdo das posi¢des-sujeito e, portanto, do
processo de constituicdo do sujeito do discurso, que se instauram em demandas
politicas de reconhecimento e as préaticas discursivas de resisténcia.

Dessa forma, os lugares de enunciacdo das liderancgas indigenas constituem o modo de
dizer dos povos originarios, nas posicdes de sujeito de suas novas préaticas de resisténcia— como
aescrita. A voz que se ergue é a voz dos povos originarios subjetivados na/pela leitura e escrita,

e estes se definem como “Somos aqueles por quem esperamos” e estdo inscritos na formacao
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social indigena, que mantém relacbes com o territorio, suas origens, e estdo muitas vezes
divididos pela posigdo que ocupam na sociedade do século XXI. Escutar essa voz € seguir 0S
passos de Pécheux, quando ele propds realizar uma “escuta social”. Pois 0 dizer é historico e
depende das CP, portanto, “porque é historico € que muda e é porque € historico que se mantém.
Os sentidos e 0s sujeitos poderiam ser sujeitos ou sentidos quaisquer, mas ndo sao” (ORLANDI,
2017, p. 23).

Ap0s a discussdo sobre o que se entende sobre sujeito, apresento a organizacao das SD
e passo as analises na sequéncia. Retomando a nocao de SD a partir de Courtine (2014, p. 55,

grifo do autor):

Definiremos as sequéncias discursivas como ‘sequéncias orais ou escritas de
dimensao superior a frase’: é preciso aqui indicar que a propria natureza e a forma dos
materiais recolhidos sdo eminentemente variaveis e que a nocdo de ‘sequéncia
discursiva’ ¢ uma nocdo vaga. Depende, na verdade dos objetivos conferidos a um
tratamento particular [...].

De acordo com o apresentado por Courtine sobre a nocéo de SD, tomo, para analise, SD
de diferentes materialidades discursivas, sejam de entrevistas-depoimentos escritas ou orais, e
até discurso orais, como € o caso da voz de Txai Surui. O quadro a seguir, indica a origem das

SD, isto é, a fonte, quem é o autor da voz e as datas de publicacdo das obras e entrevistas:

Quadro 1 — Informativo sobre as SD

Lideranca Datas de publicacéo Sequéncia
Fonte/Obra -lderang Povo/etnia das obras e datas de | Discursiva
indigena i

entrevistas SD
Alvaro Tukano do Obra tedrica: 2012
Fernandes | Alto Rio Entrevista-depoimento: | SD 2
O Caréter Taukane Negro (AM) | 25/08/2008
Educativo do Daniel Munduruku Obra tedrica: 2012
Movimento Munduruku | (PA) Depoimento/relato SD1eSD4
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Na SD1, Daniel Munduruku (2012) propde com sua voz desconstruir os diversos

estereotipos materializados na sociedade. Os efeitos de sentido serdo recuperados a partir da

elaboragéo de parafrases, que de acordo com Orlandi (2011, p. 137):
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A paréfrase é considerada, na linguistica, como a “matriz do sentido”. Segundo nossa
perspectiva [analista de discurso], a polissemia ¢ a “fonte do sentido” uma vez que ¢
a propria condicdo de existéncia da linguagem. Se o sentido ndo fosse multiplo ndo
haveria necessidade do dizer. Matriz ou fonte de sentido, o importante é que esses
dois processos sdo igualmente atuantes, sdo igualmente determinantes para o
funcionamento da linguagem.

E como matriz de sentido que busco recuperar outros sentidos n&o ditos nas SD. Passo,
a seguir, para as analises da voz indigena, representada na voz de Munduruku, Marcos Terena

e Alvaro Taukane. Dessa forma, Munduruku se pronuncia:

SD 1 Um dia decidi que iria colocar a minha formacéo a servi¢co do Movimento Indigena, sem
abandonar a minha formacdo académica e sem abrir mdo de meu estilo literario e das
minhas préprias articulagdes com o movimento. [...] Tornei-me um escritor de livros para
as criangas, jovens, adultos, educadores. Minha intencéo era poder educar a sociedade
brasileira, e, por sua vez, me aprofundar ainda mais no conhecimento da causa indigena
(MUNDURUKU, 2012, p. 18).

Na SD 1, Munduruku faz uso da primeira pessoa como se pode identificar tanto nos
verbos quanto nos pronomes de referéncia. A analise e recuperacdo de efeitos de sentido serdo
feitos a partir de parafrases que, de acordo com Orlandi (2015), sdo importantes para o analista
de discurso porque o dito permite interpretar 0 ndo-dito, nas palavras da autora “o dizer tem
relacdo com o ndo-dizer” (ORLANDI, 2015, p. 80), ou melhor, o ndo-dito é constitutivo do dito
e as parafrases cumprem o papel de “retorno aos mesmos espagos do dizer” (ORLANDI, 2015,
p. 34). A autora ainda ressalta que, “quando se diz ‘x’, o ndo-dito ‘y’ permanece como uma
relagdo de sentido que informa o dizer de ‘x”” (ORLANDI, 2015, p. 81), além de que “o
funcionamento da linguagem se assenta entre 0s processos parafrasticos e 0s processos
polissémicos” (ORLANDI, 2015, p. 34). Portanto, interpretar, para o analista do discurso,
significa também escutar os sentidos produzidos por meio de parafrases, uma vez que nas
parafrases “produzem-se diferentes formula¢des do mesmo dizer sedimentado” (ORLANDI,
2015, p. 34). Dessa forma, os nao-ditos da SD 1 podem ser recuperados nas parafrases a seguir,

daqui em diante P 1, P 2 e sucessivamente:
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P 1 Eu decidi que iria colocar a minha formacao a servigo da causa indigena através
do Movimento Indigena, sem abandonar a minha
formacdo académica e sem abrir mdo de nosso modo de
narrar nossas historias.

P 2 Tornei-me um escritor educar as criancas, jovens, adultos, educadores para
de livros e a minha defender a nossa causa indigena.
intencdo era:

Desse modo, nas paréfrases acima, observa-se que os pronomes usados como referéncia
pelo indigena apontam para um (eu-eu) sujeito individualizado porque ele fala da sua
experiéncia com a formacao académica e de suas expectativas, de seus anseios a partir do uso
da escrita, ele diz eu para significar a pessoa individualizada. Mas, ao mesmo tempo, de seu
lugar de enunciacéo, o indigena deseja defender com a escrita uma coletividade, isto é, defender
a causa indigena, usando “nosso modo de narrar nossas historias”, portanto, um (eu/nés), de
sua formacdo ancestral, resumindo, diz eu para significar nos.

Nessa fala de Munduruku, ele também faz uma abordagem sobre o que despertou a
vontade de escrever e expde 0s seus objetivos, em outras palavras, o que levou a um caminho
de escritor de livros. O indigena levanta a bandeira da “causa indigena” para desconstruir 0s
estereodtipos criados sobre a “identidade indigena”, engendrados na “sociedade brasileira”.
Essas questdes sdo importantes, no entanto, o que interessa aqui € a questdo da resisténcia do
indigena em um processo de mudanca, de subjetivacdo: “me tornei um indigena em
movimento”. O verbo “tornar” significa um processo de transformacdo, de mudanca de um
estado de vida, ou melhor, de uma condicéo de vida para outra, a partir da formacao intelectual.

Esse processo de mudanca explica a propria condi¢do do escritor que sai da aldeia no
Estado do Paré ainda crianca para estudar e, depois de sua formacao intelectual, ndo perde sua
identidade, mas coloca sua formacdo a servico da causa indigena. Ele coloca-se a servico da
causa indigena “sem abrir mao do estilo literario”, referindo-se ao modo de narrar para 0s povos
originarios, pois ele destaca como a forma se aproxima da narrativa oral. O fato de “ndo abrir
mao do estilo” aponta para o que diz Honério (2000, p. 179), que “A escrita significa a
introducdo de uma outra pratica discursiva no contexto da cultura indigena, sem, todavia, apagar
outras (praticas de tradugdo oral) que fundamentam a propria cultura”. Ao que 0 proprio
indigena destaca que, “narro como se estivesse redigindo uma carta aos meus parentes
indigenas” e em seguida acrescenta, “Sei que a carta — ou epistola — ndo é exatamente um estilo

indigena, uma vez que exige o dominio da escrita. O estilo indigena seria baseado na oralidade,
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mas certamente € 0 que mais se aproxima do estilo oral” (MUNDURUKU, 2012, p. 19). Essa
foi a forma empregada na formacdo social indigena para dizer que é preciso ressignificar, sem
perder a ancestralidade, “sem deixar de ser o que €”, sem apagar as praticas originais. Como
ressalta Honério (2000, p. 180), “considerar este espaco enunciativo ndo como lugar de
convivéncia pacifica, mas como espaco que se constroi por relagbes contraditorias”
(HONORIO, 2000, p. 179-180). Isto &, nas condicdes reais de existéncia, a escrita € uma forma
de resisténcia dos povos originarios.

Assim, como forma de resisténcia ao poder politico do colonizador, ndo apenas
Munduruku, mas muitos indigenas continuam lutando por um territério e pelos direitos que Ihes
foram destituidos ao longo do processo histérico. Isso porque, naquele momento politico e
historico, eles, os povos indigenas, ndo podiam se significar pela lingua, nem pelo modo de
viver, nem pela estrutura social, porque sé o colonizador imprimia seus discursos nos textos, a
partir de suas FD nas quais estavam inscritas suas ideologias; e ali, imprimia uma caricatura de
um sujeito indigena que carecia de ser colonizado, conferindo-lhe uma identidade social: a de
ser “selvagem”, mas essa identidade é ressignificada nas conjunturas atuais.

Em outras palavras, ser “indio” era 0 mesmo que carregar um peso, a palavra causava-
Ihes vergonha, pelos sentidos historicamente contingentes, e medo de perseguicdo, porque
muitos indigenas eram brutalmente assassinados até a década de 80 do século XX, conforme
pode ser visto nas SD a seguir, das entrevistas-depoimentos do corpus selecionado para essa
andlise.

Observa-se, ainda, como a contradi¢cdo é constituida na FD, pois, de acordo com
Pécheux e Fuchs (1997), o sentido se materializa em uma FD. Na SD 2, Alvaro Sampaio
Fernandes Taukane diz que o sujeito indigena de sua regido ja “nao quer mais ser indio” porque
afirma ser “brasileiro”. Mas, afinal, os povos originarios do Brasil ndo sdo brasileiros? Veja

como esté significado o ser “indio” e ser “brasileiro” na SD a seguir:

SD 2 O indio de minha regido ndo queria mais ser indio e nem mesmo defender a demarcagao
da terra. E dizia: “Eu sou brasileiro, ja temos nosso limite territorial, ndo precisamos de
mais nada” (MUNDURUKU, 2012, p. 91).

Ao analisar por meio de parafrases, os sentidos apontam, na voz do indigena, alguns ndo
ditos, mas inscritos, na significagdo de “indio”: sdo ndo ditos que estdo presentes pela auséncia
na memoria discursiva. Desse modo, o indigena ndo aceita ser chamado de “indio” no século

XX porque, historicamente, este item lexical funciona ao designar de forma pejorativa,
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conforme a discursividade nos documentos do colonizador portugués. Essa significacdo é
recuperada por meio de parafrases que remetem a uma memoria discursiva, conforme afirma
Achard (2020, p. 8), “Operadores linguageiros imersos em uma situacdo, que condicionaria o
exercicio de uma regularidade enunciativa”. O autor ressalta ainda: “Haveria, deste modo, a
colocacao em série dos e das repeti¢des formais, numa oscilacéo entre o historico e o linguistico.
Atraveés dos retomados e das parafrases, produz-se na memdria um jogo de for¢a simbolico que
constitui uma questdo social” (ACHARD, 2020, p. 8). Observa-se, de P 3aP 7:

P 3 O indio da minha regido ndo queria mais
ser visto como estorvo e nem

lutar pela demarcacao da terra.

P 4 O indio da minha regido ndo queria mais
ser visto como animalesco e nem

lutar para defender a causa indigena.

P 5 O indio da minha regido declara: Eu sou civilizado porque falo o

portugués.

P 6 O indio da minha regido declara: Eu sou brasileiro/Eu ndo sou selvagem.

P 7 O indio da minha regido declara: (N6s) ja temos nosso territorio, e (nos)
ndo precisamos lutar por mais terra.
(N6s) Temos nosso territorio, ndo
precisamos de mais nada.

—— e 5

Em P 3 e P 4, a palavra “indio” significa estorvo/atraso, sem cultura/sem lingua, sem
conhecimento; selvagem/ndo civilizado, solto no mato e, animalesco/sem humanidade.
Portanto, de acordo com essa designacao, ele, o sujeito indigena, se recusa ser chamado de
“indio”, pois ha um efeito metaférico pelo qual dizer “x”, “indio”, é dizer “y”, “estorvo”,
“selvagem”, “animalesco”, 0 que faz relagdo com o interdiscurso do colonizador, como
apresentado no capitulo 3. E, ao se recusar ser assim designado, ele também ndo quer mais lutar
pela causa que 0s une, a causa coletiva indigena — que € a luta pela demarcacao de terra para
todos os parentes. No entanto, ao dizer “e nem mesmo defender a demarcacao da terra”, essa
coordenacgdo com efeito de adicdo pode ser parafraseada da seguinte forma: o indio de minha
regido ndo queria mais ser visto como estorvo/animalesco e nem defender a causa indigena,
conforme parafraseado em P 3 e P 4. Entdo, por negar sua identidade, ele também se nega a
lutar pela causa coletiva, isso é ressaltado na conjuncéo e, associada & jun¢do da negacdo nem,
gue pode ser substituida por como também, isto €, se ndo quer ser indio, ndo faz sentido

defender a causa coletiva.
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Em P 4, 0 ndo querer lutar tem uma relacdo de transparéncia com a negagao da causa
indigena por ser civilizado, dizer “x” ¢ dizer “civilizado”, e é 0 mesmo que dizer “y”, “ndo sou
indigena”. Quem luta por terras sdao os “indios”, e ndo o “brasileiro”, que ja vive no territorio
brasileiro, portanto, ndo precisa de mais nada. Essa seria uma construcdo possivel para ndo
querer se identificar com a causa indigena e se camuflar em outra identidade por sua
sobreviéncia.

Jaem P 5, P 6, eP 7, o predicativo “Eu sou brasileiro/Eu sou civilizado” quer dizer
“Eu nao sou mais indigena, agora sou brasileiro”. Esse era o objetivo dos projetos indigenistas,
transformar todos os indigenas em uma unica nacdo: a brasileira. Dessa forma, o “eu sou
brasileiro” esta presente no interdiscurso, na FD capitalista do projeto de assimilagdo e
integracdo® do Estado brasileiro. Esse projeto indigenista, que supunha integrar o indigena a
sociedade no século XX, tem como um de seus principais pensadores, Darcy Ribeiro®®. De
acordo com o projeto, os povos indigenas seriam integrados a sociedade brasileira e para isso
era necessario pacifica-los, ensinar-lhes a lingua nacional, usd-los como mao-de-obra no
servico de cultivo da terra e usa-los como guardides das fronteiras. Portanto, o “indio” que
falava a lingua portuguesa e estudava, deixava de ser selvagem — o que significa um estado
transitorio daquele que ndo se identifica mais com o “ser indigena” — esse era o sentido da

palavra na FD do ndo indigena. Logo, passava a condicdo de civilizado, passava, entdo, a ser

%5 Projeto defendido por Darcy Ribeiro. O antropélogo nasceu em Montes Claros, Minas Gerais em 26 de outubro
de 1922 e faleceu em Brasilia em 1997. Formado em Ciéncias Sociais na Escola de Sociologia e Politica de
S40 Paulo, em 1946. De 1947-1957, esteve ligado ao Servico de Proteco aos indios, onde conhece e colabora
com Candido Mariano da Silva Rondon, o Marechal Rondon, entdo presidente do Conselho Nacional de
Proteco aos Indios. Realiza estudos etnoldgicos de campo entre 1947 e 1956, principalmente com os indios
Kadiwéu, do Estado do Mato Grosso, Kaapor, da Amazonia, diversas tribos do Alto Xingu, no Brasil Central,
bem como entre os Karaja, da Ilha do Bananal, em Tocantins, e os Kaingang e Xokleng, dos estados do Parana
e Santa Catarina, respectivamente. Construiu uma brilhante carreira intelectual de projecdo internacional,
notadamente nos campos da antropologia e da etnologia. Destacou-se como escritor, educador e politico. Foi
senador da Republica entre 1991-1997, e membro da Academia Brasileira de Letras (RIBEIRO, 2017, p. 437-
448).

5 De acordo com Lima (1987, p. 156), Darcy Ribeiro, na obra indios e a Civilizagdo, foi “como portador de
diferentes pressupostos acerca de como deveriam vir a se relacionar indios e ‘nacionais’ o que é ébvio, definiria
andlises distintas, ja que, na logica de Ribeiro, os primeiros foram os segundos, € ndo o oposto”. Lima (1987,
p. 156) ainda citando Peirano (1981), afirma: “Em 1953, Ribeiro organizou o Museu do Indio, o qual atraiu a
atencdo internacional como primeiro a ser especificamente pensado para combater 0s preconceitos raciais.
Durante esse periodo, Ribeiro comegou, pouco a pouco, a advogar diferentes politicas de assimilacéo e
integracdo dos indios a sociedade nacional: em 1954 ele era favoravel a integracdo gradual na sociedade como
um todo, vendo isto como um resultado inevitavel do contato interétnico. Propunha, entdo, o estabelecimento
de reservas indigenas como o ambiente adequado a vigorosa assimilagdo da cultura branca pelos indios. Em
1957, Ribeiro declarava que sua principal preocupacgdo ndo era com a manutencdo de forma de vidas tribais,
mas apenas como salvar vidas indigenas. Era uma mera coincidéncia que a sobrevivéncia dos indios aparecesse
como dependente de um decréscimo do grau de mudanga cultural. Em 1962, ele era favoravel a gradual
incorporacgdo das tribos na sociedade inclusive através da educagdo, em oposicdo ao isolamento em reservas
indigenas.”.
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brasileiro. O verbo “ser” indica um estado, um processo de transi¢ao, daquele que deixa de ser
uma coisa e passa a ser outra.

Ainda ressalto que esse ser “indio” e ser brasileiro, passar de uma condi¢do a outra,
aponta também para outro lugar, para um efeito metonimico, uma ruptura, estabelece um corte
de deslocamento, ¢ uma separacdo de uma coisa a outra, ser “indio” parece estar sempre
relacionado a ndo ter limite territorial, ndo ter seus direitos garantidos e precisar lutar sempre
por esse lugar. Enquanto que ser brasileiro é ter limite territorial garantido, como a significacao
de ser “indio” e ser brasileiro esta vinculado a territorio. Desse modo, ser “indio” ¢ ter que
defender a demarcacdo territorial. J4 na expressdo “ja temos nosso limite territorial” ha
equivocidade.

Ainda sobre o processo transitorio do “selvagem” para o “civilizatorio”, de acordo com

Albuquerque (2007, p. 133-134), citando Irma Rizzini (2004, p. 235):

Rizzini conclui, citando as expressoes empregadas para descrever os ‘meninos quase
todos indios’ antes de passar pelo processo civilizatorio: ‘sdo brutos, vadios, rudes,
inertes, insubordinados, analfabetos, indomados, incorrigiveis, viciosos, enfim os
‘selvagens da cidade’. Em decorréncia do processo educativo aparece a identificagdo
positiva dos jovens: ‘polidos, aplicados, submissos e disciplinados, cujos contatos
com as atragdes da cidade e com a familia podem por tudo a perder’. Como se pode
ver, os discursos salesianos para representar o indio ndo nascem deles, nascem do
interdiscurso, dizeres que circulam, ja ditos em outros lugares e outros tempos, com
as mesmas ou outras palavras, mas o mesmo sentido.

De acordo com o exposto por Albuguerque, os salesianos consideravam que a educagao
proporcionava esse estado transitorio dos povos indigenas saindo da condi¢do de “selvagens da
cidade” para “civilizados”. Retomando a fala de Alvaro Fernandes Taukane, 0 “Eu sou
brasileiro” pode ser substituido por: “Eu tornei-me um brasileiro/Eu passei a ser brasileiro”. O
que significa ser brasileiro? Na afirmacdo “Eu sou brasileiro” do indigena, had uma predicacao
que se refere a identidade de um povo, de uma nacao. E a condi¢do naquelas conjunturas para
ser um cidaddo “brasileiro” pressupunha ser civilizado, ser cristdo catolico, falar a lingua
nacional, pagar impostos, trabalhar para o Estado ou empresas particulares.

Portanto, a questao da negacao do uso da palavra “indio” pelos povos indigenas € uma
questéo de significagdo, conforme discursivizagao no subcapitulo “Condi¢Ges de producédo da
leitura e da escrita sobre 0s povos originarios: um percurso sobre o periodo colonial”, que expde
a forma imaginaria do colonizador sobre 0s povos originarios, e essa também se trata de uma
questdo politica. A significacdo negativa da palavra em jogo, conforme os funcionamentos
descritos acima, € politica porque 0s povos indigenas passaram a usar a palavra a partir da

posicdo pan-indigena, ou melhor, a partir do uso da palavra para fins politicos. Por isso a
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importancia de se compreender as formas de nomeac&o e designacao dos povos originarios pelo
colonizador e, como vimos no exposto até o momento, perante o funcionamento discursivo do
colonizador, os sentidos da palavra “indio” sdo questionados pelos povos indigenas e, até
mesmo, alguns sentidos da palavra séo repudiados, na forma como eram significados.

Sobre a constituigdo de uma cidadania brasileira, Albuquerque (2007, p. 114), em sua
pesquisa sobre Educacdo Escolar Indigena, citando Di Renzo (2005, p. 53), afirma:

Os salesianos [nas sequéncias discursivas analisadas, Albuquerque trata da misséo e
das agoes dos religiosos salesianos na Amazonia] “que sabem com clareza, o que
devem fazer: ensinar uma lingua, a portuguesa; converter a populagdo para uma unica
religido, a catolica; introduzir os mesmos costumes (europeus e cristdos) e ensinar o
culto a bandeira do Brasil, formar o cidaddo. Lingua nacional, cidadania e Estado sao
questdes que se tocam: ‘¢ por meio das politicas de lingua, elaboradas no interior
dessas relagdes, que se pode apreender os sentidos que jogam nas concepgdes de
lingua nacional, cidadania e nacionalidade” (Di Renzo, 2005, p. 53). E na lingua que
se constitui o sujeito nacional.

No que diz respeito as parafrases, P 5 e P 6, ao se declarar brasileiro, o indigena se
declara civilizado de acordo com o principio ocidental, e nessa afirmacdo ha uma rejeicéo da
palavra “indio”. No entanto, na fala do indigena ha uma tensdo entre o eu/nés/nosso: quem é
esse “nds” presente na terminagdo dos verbos de primeira pessoa do plural? E o pronome
possessivo “N0ss0”, em nosso territorio? Territdrio de quem: do indigena ou do brasileiro? A
expressao “nosso territorio” € marcada por uma necessidade coletiva, que ¢ a luta pela
demarcacao de terra (causa simbdlica da coletividade). Entretanto, ao se declarar brasileiro, o
indigena nega sua identidade, sua coletividade, e se individualiza — no uso do pronome de
primeira pessoa do singular — eu. Desse modo, ele se diz “x” para ndo se dizer “y”. Ele se diz
“brasileiro” para nao se dizer “indio” e ser perseguido, assassinado como aconteceu com muitos
parentes®’. Ao se dizer “brasileiro”, ele também nega uma coletividade ancestral.

No entanto, numa posi¢ao indigena, ele se trai ao fazer uso linguistico da expressdo que
marca sua identidade, inscrita no verbo de primeira pessoa do plural seguido do pronome
pOSSessivo: “temos nosso limite territorial”. Esse “nosso” ¢ a marca que o subjetiva como
indigena, em sua FD indigena. Dito em outras palavras, ao negar sua identidade, no uso do
pronome de primeira pessoa do singular eu, ele se autoafirma com o nos, implicito, e que é a

marca da luta pela terra, a causa coletiva. O indigena até se reconhece na sua individualidade

57 A palavra “parentes” é forma como 0s povos originarios se reconhecem, como escreve Munduruku (2012, p.
19, grifos nossos): “Essa foi uma op¢do que fiz para chegar mais préximo de meus parentes sem perder a
organizacao e a profundidade académicas. Sei que a carta — ou epistola — ndo é exatamente um estilo indigena,
uma vez que exige o dominio da escrita. O estilo indigena seria baseado na oralidade, mas certamente a carta
€ 0 que mais se aproxima do estilo oral e, por isso, 0 escolhi com a finalidade de aproximacg&o”.
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de brasileiro civilizado, mas ndo nega que a terra é para todos. Portanto, € na linguagem que o
“sujeito se constitui”. Desse modo, é tendo que viver no “entre-lugar”, em um “dentro-fora”,
na materializacdo da FD capitalista do discurso integracionista na qual se veem obrigados a se
inscreverem para sobreviver, que o0 eu desliza para o0 nds proprio da resisténcia indigena.

A partir disso, retomo a afirmacédo de Orlandi (2020, p. 35-36) de que:

A andlise de discurso trabalha com a materialidade da linguagem, considerando seu
duplo aspecto: o linguistico e o histérico, enquanto indissociaveis no processo de
producdo do sujeito e dos sentidos que (o) significam. O que me permite dizer que o
sujeito € um lugar de significacdo historicamente construido.

Dessa forma, ao se afirmar “indio”, 0 sujeito o faz dentro de um contexto politico, o
contexto pan-indigena, no qual o léxico “indio” é ressignificado como “indigena” pelo indigena.
Mesmo assim, ao assumir a identidade de “indio” no século XX, 0 indigena assume uma série
de riscos materializados historicamente. A esse respeito, Vinhas (2020, p. 2), comentando as
contribuicdes dos trabalhos de Pécheux, afirma que ele “trouxe reflexdes sobre a relagdo
inevitavel entre o dito ¢ o ideoldgico”, pois “a linguagem traz possibilidade de o sujeito
expressar sua identificacdo, sem que o sujeito saiba completamente da sua identificacdo com
uma determinada posigdo politica, ideoldgica e de classe” (VINHAS, 2020, p. 2). Dessa forma,
afirmar-se “indio” na posi¢do do indigena do século XX é aceitar os direitos assegurados
politicamente na Constituicdo Brasileira de 1988 sem apagar o ideoldgico da lei 6001 de 1973
(o Estatuto do indio).

Por sua vez, na SD 3, Marcos Terena faz uma autodeclaragéo e se diz “indio” e nao
“japonés”. Nesse caso, ele se reconhece em suas praticas, € nao na pratica daquele que vem de
outro lugar, de outra cultura, ele se reconhece em seus costumes, em sua forma de viver e, ndo

na cultura que lhe fora imposta. Vejamos na SD 3:

SD 3 S0 sei que de repente ja tinha falado que nédo era japonés, e sim indio. Comecava a
pensar no que exatamente representaria as condicionantes de ser indio, ja que
durante todo esse periodo de minha vivéncia havia me afastado completamente do
contexto indigena. Inclusive tinha vergonha disso e achava que tal fato me credenciaria
a ser um grande homem branco.

Entdo comecgou a surgir uma série de pensamentos. Ou eu voltava a ser indio — e no

comego era muito legal porque comecei a pensar: “Eu vou voltar a ser indio e ndo vou
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usar paleto e gravata. O indio ndo usa isso. Vou andar pintado”, ou entdo continuava
seguindo o ritual da educacéo ocidental. (MUNDURUKU, 2012, p. 160).

Nas parafrases a seguir, sdo recuperados o0s sentidos que tencionam o ser “indio” e o ser
“japonés” para a sociedade ndo indigena e, as consequéncias de assumir a identidade indigena
perante a sociedade ndo indigena. Contudo, o uso do Iéxico “indio”, muitas vezes “negado”
pelo proprio indigena, é politicamente ressignificado como indigena. Dito de outra forma, a
palavra “indio”, muitas vezes negada pela significacéo atribuida pelo colonizador, passa a ser
ressignificada pelos povos indigenas a partir da posi¢do pan-indigena na década de 70 do século
XX:

indio/preguicoso.
N&o era colonizador/capaz, e sim
colonizado/incapaz.

P 9 Comecava a pensar no que exatamente
representaria

as consequéncias de ser indio/de
assumir essa identidade.

P 10 Inclusive tinha vergonha disso. Inclusive tinha vergonha de ser indio/de

P 8 S0 sei que de subito ja tinha falado que { ndo era japonés/trabalhador, e sim o
{ ser reconhecido como indio.

P 11 Eu vou voltar a ser indio também ndo vou precisar de paletd e gravata.
O indio néo precisa disso. Vou andar
pintado.

EmP 8eP 9, 0 modo como Terena falou que nao era japonés se da de uma forma sem
controle, “ja1a”: falou de repente/falou de subito, ndo teve tempo para pensar nas consequéncias
de assumir a identidade que ha tanto tempo escondia porque temia o que poderia acontecer caso
descobrissem sua verdadeira identidade. Assumir a identidade do outro (do ndo indigena) era
uma garantia de sobrevivéncia. Para isso ele se camufla na identidade de japonés, se afasta do
contexto indigena e declara que tinha vergonha “disso”, tinha vergonha de ser indigena.

Contudo, ao se autoafirmar como indigena, ele passa a assumir 0s riscos de ser
perseguido, de ser excluido, de perder o posto de piloto e de ter que deixar de pilotar, porque
naquele contexto o “indio” era considerado incapaz como um efeito discursivo da lei de tutela.
Esse efeito era produzido no imaginario social, conforme pode-se observar no Cédigo Civil de

1916, Lei n°® 3.071/1916, art. 6°: “Sao incapazes, relativamente a certos atos, ou maneira de
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exercer: Il — os silvicolas” (BRASIL, 1916). Mesmo ndo estando mais em vigor, essa lei®®
ainda tem seus efeitos materializados na Lei 6.001/1973 (BRASIL, 1973), arquivo juridico que
estabelece em niveis de contato com a comunhdo nacional os diferentes povos, como: i)
isolados; ii) em vias de integrago e iii) integrados®®; e materializados no art. 7° dessa mesma
lei: “Os indios ou as comunidades indigenas ainda ndo integrados a comunhao nacional ficam
sujeitos ao regime tutelar estabelecido nesta Lei” (BRASIL, 1973).

Esses dois arquivos juridicos, além de outros ndo mencionados aqui, trazem um
histérico de que esses povos necessitam da tutela do Estado. Enquanto que a identidade do
japonés era de um sujeito capaz, trabalhador, o indigena era o contrério de tudo isso, pois ser
“indio” era tido como ser pregui¢oso, selvagem e incapaz. De acordo com Césaire (2020) a
colonizacdo desumaniza a pessoa para modela-la a partir de outra cultura, para interpela-la a
partir de outras formas de identificacdo. Essa desumanizagdo produzida no discurso colonial é
repudiada no principio base do Movimento Indigena brasileiro. Portanto, sdo criadas leis para
interpelar os povos indigenas.

Diante desse efeito de interpelacdo pela lei que deveria proteger 0s povos originarios, 0
sujeito fica dividido entre o ser indigena e ndo ser indigena e, ao assumir a identidade, isto €,
ao enunciar “vou voltar a ser indio”, ele resiste, mas observa que ha aquele efeito de
transitoriedade do verbo ser na fala de Alvaro Fernandes Taukane ao comentar uma fala de
outro indigena, discutido na SD 2: “Eu sou brasileiro”, e “Vou voltar ser indio”, na voz de
Terena. Essa resisténcia se da na escrita/leitura/interpretacdo, no uso politico dessas técnicas do
outro, ou melhor, nas palavras de Leno Danner, Julie Dorrico e Fernando Danner (2020a, p.
64): “utiliza-se da autoria, da escrita como instrumento politico-pedagdgico que leva a uma
reconstrucdo de si, da prépria historia, do que se é e de como se chegou a ser isso que se € e,
depois, a uma postura de ativismo, de militancia e de engajamento politico-culturais”. Nesse
efeito de reconhecimento, ha o “efeito ideoldgico elementar”, isto é, o sujeito dividido entre ser
e ndo ser indigena, resiste. E assumido na posicdo de indigena, ativista, militante e politico
fortalecido na leitura, no gesto de interpretacéo e na escrita.

% Vale ressaltar que a lei ndo é neutra e, de acordo com Althusser (1999, p. 87), “o Direito ¢ desigualitario e
burgués, as regras juridicas ndo servem e ndo atendem a toda formac&o social [e quando atende é no contraditorio,
€ para negar o direito ou para punir], visto que, na teoria marxista, “a seu ver, todo Direito, sendo em ultima
instancia o Direito de relagcbes mercantis, permanece definitivamente marcado por essa tara burguesa: portanto,
todo Direito €, por esséncia, em Ultima instancia desigualitario e burgués”.

%9 A Lei 6001/73 (BRASIL, 1973), em seus artigos sétimo e oitavo, refere-se aos indios ndo integrados a comunhéo
nacional, isso porque nas décadas de 60 e 70, havia um projeto do Estado de integrar os povos originarios a
sociedade brasileira — dessa forma, ao dominar a lingua portuguesa, os indigenas se tornariam cidadaos
brasileiros, perdendo o direito de posse das terras onde viviam.



120

Portanto, assumir-se como sujeito de uma cultura ndo ocidental € 0 mesmo que assumir
0 risco de perdas e, até mesmo, de estar condenado ao exterminio, ao desaparecimento, por ter
cultura, lingua e forma de vida propria. Nesse reconhecimento, de “ser indio”, hd uma forma
prépria de reconhecer suas praticas ideologicas e culturais, que estdo inscritas na forma de viver
e se relacionar com o mundo, como também ¢ pensar nas condicionantes de “ser indio” para a
sociedade que, ainda hoje, é excludente. Portanto, “correr risco” é resistir, e foi na resisténcia
que nos séculos XX e XXI o indigena passou a ter uma posi¢do politica estruturada e
organizada®.

E na escuta da voz de Munduruku e da voz indigena nas entrevistas-depoimentos que
continuo perguntando: o que seria “permanecer indigena” nos séculos XX e XXI, diante da
colonizacdo como um processo historico que tem como fundamento a producdo “sendo de
homens”, como diziam os jesuitas? Em outras palavras, na escuta dessa voz, busco compreender
como significa “permanecer indigena” na perspectiva indigena apds uma trajetoria de séculos
de “projetos civilizatorios”, ou melhor, apds a criagdo de projetos indigenistas, cujo objetivo
era “aculturar” os indigenas.

No que diz respeito a P 11, ao afirmar que vai voltar a “ser indio”, Terena assume uma
forma de resisténcia; pode-se dizer que ha uma desidentificacdo com a forma-sujeito que ele
estava assumindo até entdo para permanecer na condicao de piloto da Funai. Para compreender
essa questdo, parto do que Pécheux (2014b) esclarece sobre o processo de interpelacdo de
individuos em sujeitos falantes. O autor explica que os individuos sdo interpelados em sujeitos
por meio da identificacdo destes com as FD e FI que o dominam. Pécheux (, comentando Paul
Henry, ressalta que “essa interpelagdo supde necessariamente um desdobramento, constitutivo
de sujeito do discurso” (PECHEUX, 2014b, p. 198). Esse desdobramento tem “um dos termos
que representa o ‘locutor’ — que ¢ o ‘sujeito da enunciagdo’ — ‘o sujeito que ‘toma posi¢do’,
com total conhecimento de causa’, também ha outro termo que ‘representa o chamado sujeito
universal’” (PECHEUX, 2014b, p. 198, grifos do autor).

Pécheux (2014b, p. 199, grifos do autor) ainda ressalta que “esse desdobramento pode
assumir diferentes modalidades, duas das quais sdo evidentes”. Trata-se: i) do “bom sujeito” —

“consiste numa superposi¢do (um recobrimento) entre o sujeito da enuncia¢éo e 0 sujeito

8 Neste sentido, Paula Caleffi (2003, p. 21), em “‘O que ¢ ser indio hoje?” A questdo indigena na América
Latina/Brasil no inicio do século XXI”, afirma: “ser indio, porém no final do séc. XX e inicio do XXI, ¢ mais
que isto; [na forma atribuida por Cristovdo Colombo ao acreditar haver chegado nas indias orientais] € ser
portador de um status juridico, que lhe garante uma série de direitos. E fazer parte de uma coletividade que,
segundo Pacheco de Oliveira, ‘por suas categorias e circuitos de interagdo, distingue-se da sociedade nacional,
e reivindica como ‘indigena’. Ou seja, percebe-se como descendente de populacdo de origem pré-colombiana
(OLIVEIRA 1998, p. 282)”.
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universal, de modo que a tomada de posicéo do sujeito realiza seu assujeitamento sob a forma
do ‘livre consentido’”; e i) do “mau sujeito” — “discurso no qual o sujeito da enunciagdo ‘se
volta’ contra o sujeito universal por meio de uma ‘tomada de posi¢do’ que consiste, desta vez,
em uma separacao (distanciamento, diivida, questionamento, contestagado, revolta...)”.

Portanto, ao dizer “Vou voltar a ser indio”, ha uma contraidentificagdo desse sujeito
falante com a FD que o dominava na condicdo de piloto. Para isso, ele nega a FD que, perante
0 juridico, o constitui como “incapaz”. Para ser piloto ndo podia ser indigena nas décadas de
70-90 do seculo XX. E, ao se declarar indigena, ele ¢ um “mau sujeito”, porque questiona €
contesta a condicionante para ser piloto. Essa mudanca de tomada de posicéo so foi possivel a
partir da organizacao politica dos povos indigenas.

Nas palavras de Munduruku (2012, p. 61-62), “o Movimento Indigena brasileiro foi se
constituindo em cima da urgéncia e da necessidade de autoafirmacdo. 1sso se deu através de
uma agdo pragmatica em torno da conquista de direitos a terra, saude e educagdo”. O autor
ressalta que isso se deu “pela tomada da consciéncia pan-indigena e pela certeza de que os
indigenas sdo sujeitos de direito dentro da sociedade brasileira” (MUNDURUKU, 2012, p. 62).
Essa autoafirmacdo se da pela tomada de consciéncia pan-indigena e, além disso, a
“‘descoberta’ da identidade pan-indigena e o consequente emprego politico do termo indio
acontecem no exato momento em que os lideres indigenas se percebem — a si e aos demais —
sujeitos de direitos” (MUNDURUKU, 2012, p. 48, grifo do autor). Vale destacar que a
“consciéncia pan-indigena” trata-Se de politicas e estratégias das liderancas indigenas do
Movimento que tinham como metas: i) o reconhecimento de sua organizacao social e politica;
11) “afirmar a diferenca e lutar pelos interesses” da coletividade do indigena; iii) “o resgate do
termo indio pelos lideres” com a finalidade de “ser usado para expressar uma nova categoria de
relacdes politicas”; iv) a organizacdo das assembleias indigenas, cujas discussdes ‘“‘eram as
questdes voltadas para defesa do territdrio indigena, sempre considerado o mais importante
instrumento para manuten¢ao da cultura tradicional”’; v) o protagonismo dos povos indigenas a
partir do abandono de “uma atitude passiva ou defensiva e tornando-0 mobilizador da
consciéncia na defesa dos seus direitos” (MUNDURUKU, 2012, p. 44-55).

Portanto, a partir dessa tomada de posicao indigena, de luta em defesa de seus direitos,
os povos indigenas se inscrevem na defesa de suas praticas ideoldgicas: “somos aqueles por
quem esperamos”. E nesse espaco de reconhecimento como sujeito de direito que os indigenas
lutam para que seja reconhecido na Constituicdo de 1988 ndo mais como sujeito genérico, mas

lutam pelo reconhecimento da diversidade étnica, linguistica e cultural de seus povos.
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Por fim, a SD 3 pode ser lida a partir da demarcacéo da identidade, ou ser “indio” e ser
japonés demarca identidades diferentes: o indigena nio diz “indio e branco” ou “indio e negro”,
mas “indio e japonés”. Nesse dizer ha uma demarcagdo, mesmo que a palavra tenha marcado
outra identidade, existe nessa relacao o que ¢ da ordem do impossivel, o de ser o “grande homem
branco”, por mais que diga “me credenciaria a ser um grande homem branco”, isso ¢ da ordem
do impossivel.

A tomada de posi¢do indigena a partir do politico do movimento é, também,
representada na voz indigena, principalmente na demarcacdo entre sociedade indigena e
sociedade brasileira, pois para 0os povos originarios cada povo € uma sociedade indigena.
Portanto, ao falar em sociedade ha uma marcacgdo simbdlica de efeito de resisténcia. Na voz de
Munduruku ha, por um lado, um indigena em movimento e, por outro, a sociedade brasileira.

Movimento de onde e para onde? Sao diferentes resisténcias que aparecem na SD 4:

SD 4 Foi dessa maneira que me tornei um indigena em movimento, com o propdésito de
compreender as diferentes facetas de atuacdo e encontrar meu lugar dentro de um
movimento politico capaz de responder de forma efetiva aos diversos estereotipos
engendrados na mente da sociedade brasileira. Este caminho me levou a literatura.
(MUNDURUKU, 2012, p. 18).

A partir da posicdo indigena politizado, Munduruku destaca que os povos indigenas
podem se ressignificar sem deixar de ser indigenas; eles podem assumir varias posi¢cdes na

conjuntura moderna sem perder a esséncia dos ancestrais, conforme veremos nas parafrases a

seguir:
P 12 Foi dessa maneira que me tornei um Foi dessa maneira que me tornei um
indigena em movimento = indigena em processo de atualizacéo,
_ mudanca, adequacao.
P 13 Foi dessa maneira que me tornei um [ Foi dessa maneira que me tornei um
indigena em movimento < indigena em outra conjuntura que difere
| da conjuntura da colonizagéao.

P 14 Foi dessa maneira que me tornei um [ Foi dessa maneira que me tornei um
indigena em movimento indigena escritor, educador, lideranca,
__ um porta-voz.

|

EmP 12, P 13 e P 14, Munduruku apresenta um sujeito indigena capaz de acompanhar

as mudangas sociais, 0s avancos cientificos e tecnolégicos. E capaz de poder mostrar a
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sociedade brasileira que os povos originarios sempre estiveram a frente de seu tempo com seu
modo de vida estruturado socialmente, com suas culturas, técnicas e ciéncias. E, que por serem
indigenas, nao estao congelados na capsula do tempo do século XV. O préprio verbo “tornar”,
na voz do indigena, ja significa um processo de mudanca, de transformacéo, ndo é um verbo
intransitivo, mas um verbo passivel de movimentacgdo, de mobilizacao de sair do estado em que
se encontra. E as préprias condi¢fes dos povos originarios apontam a movimentacdo, tanto
territorial quanto no modo de vida. O fato de deslocar-se ja exige mudanca, resiliéncia; a
movimentacdo dos povos indigenas ao longo de sua histdria é como a movimentagédo das dguas
do rio: ndo fixas e nem paradas, mas moveis, sem deixar de serem &guas. Os povos indigenas
acompanham as mudancas temporais e, no entanto, ndo deixam de ser indigenas porque vestem
roupas ou estudam. Assim como o brasileiro ndo deixa de ser brasileiro, mesmo que more
décadas fora do Brasil.

Portanto, na analise, os efeitos de sentidos entre SD 1, SD 2, SD 3 e SD 4 estabelecem
uma relacdo de movimento, pois 0s verbos ser e tornar sédo verbos que apontam para um
processo de mudanca, de movimentagdo do sujeito, mudanca de um estado em que o sujeito se
encontra a outro. Desse modo, nas quatro SD existe efeito de transposicéo, de deslocamento,
de mudanga, isto €, na SD 1, a expressdo “Tornei-me um escritor de livros” ¢ uma afirmagéo
de transi¢do de uma identidade, enquanto que, na SD 2, a expressdo “O indio de minha regido
ndo queria mais ser indio e nem mesmo defender a demarcagéo da terra. E dizia: ‘Eu sou
brasileiro’” ¢ um efeito contrario, ¢ uma negacgdo da identidade, pois se ndo quer mais ser “x”
¢ porque pode vir a ser “y”’.

Na SD 3 ha uma mudanca de identidade ao dizer que ndo era japonés e sim “indio”, e
depois na expressao “Inclusive tinha vergonha disso e achava que tal fato me credenciaria a
ser um grande homem branco”. O fato de ter vergonha de ser indigena e querer ser um homem
branco se confirma a negacao da identidade, mas aqui ha um retorno a condicéo de indigena,
iSs0 aparece na sequéncia da fala do indigena ao dizer “Eu vou voltar a ser indio e ndo vou
usar paletd e gravata. O indio ndo usa isso. Vou andar pintado”, essa transposigdo de
movimento marcado pelo verbo ser e pela locugdo verbal vou voltar se da no processo de
identificagdo que é marcado pelo historico, ha um “mau sujeito”, aquele que muda sua posi¢ao
de sujeito.

E na SD 4, na expressdao “me tornei um indigena em movimento”, também ha uma
relacdo de identificacdo que estd em movimento, por isso a questdo da identidade néo é fixa,
mas como um rio que tem suas dguas em movimento, € o rio que falei no inicio desse texto, é

0 movimento que se da a partir de dizeres como 0s que trago nesse trabalho. Desse modo, a
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relacdo que se estabelece entre as SD é que na SD 1 as expressdes “eu decidi que...” ¢ “tornei-
me um escritor””; na SD 2, “ndo queria mais ser indio”; na SD 3, “voltar a ser indio” e na SD 4
“me tornei um indigena em movimento”, permite compreender a necessidade de movimento no
“ser indigena”. Isto ¢, a movimentagdo dos povos indigenas ao longo de sua histdria é como a
movimentacdo das aguas do rio, que nunca ficam paradas. O movimento de onde e para onde
se apresenta como um lugar vazio, mas que é resgatado pelo trabalho da memoria.

Em face do exposto nas analises sobre o “ser indio”, sobre a nomeacdo dos povos
originarios no discurso colonial, apresento as FI do Estado/colonizador e as FI indigenas nos
esquemas 1, 2 e 3 a seguir. E importante destacar que as F1 s&o constituidas de FD com as quais
0s sujeitos do discurso se identificam e enunciam seus dizeres.

No esquema 1, apresento a FI capitalista do colonizador, que também é a FI do Estado

e da sociedade ndo indigena em relagdo ao “indio” brasileiro:

Figura 1 — Esquema 1

LEGENDA

Na FD capitalista, que é a do

. colonizador/do Estado, que comporta a FlI
capitalista, a préatica ideolégica em relacdo aos
povos originarios se materializa:

FD
DOMINANTE a) pela discriminacéo;
(FD b) pela exclusio;
colonizador) c) pelo apagamento e silenciamento;
I. D d) pelo emprego pejorativo da nomeacéo e
A 4 X J designacédo dos povos originérigs;
D e) pelo Servico de Protecéo do Indio (tutela).
N FD DO
SOCIEDADE < > ESTADO
BRASILEIRA —

Fonte: Elaborada pela autora.

A FI1 do colonizador/do Estado que a denomino como capitalista, que comporta a FD
capitalista que € a FD dominante do Brasil, é, portanto, o que chamo de (FD A). Essa (FD A)
interpela o sujeito ndo indigena, o qual sustenta um estereotipo de “indio” em seus discursos.
Nessa Fl, a pratica ideoldgica se materializa pela discriminacdo, pela exclusao, pelo Servigo de
Protecdo do indio, pela tutela, pelo apagamento e silenciamento dos povos originarios em
documentos oficiais, e pela esteriotipizagdo dos povos como “selvagens”, “sem cultura”,

“lingua feita”, “estorvo”, conforme apresentado nos documentos sobre 0 ato de nomeagéo e

designacéo dos indigenas discutido no capitulo 3.
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Desse modo, 0 que é destacado no esquema 1 sdo as FD de onde esses dizeres foram

enunciados, isto €, em documentos escritos pelo colonizador, pelo Estado e pela sociedade ndo

indigena. Portanto, esses esteredtipos sdo modos de dizer de uma FI que comporta a FD

dominante do Estado.

No esquema 2 a seguir, por sua vez, apresento a Fl indigena, na qual os dizeres

enunciados pelas liderangas indigenas tém seus efeitos de sentido sendo constituidos:

Fl

FD DE

Figura 2 — Esquema 2

REFEERENCIA
INDIGENA

@

FD DO
INDIGENA
POLITIZADO

©

@
FD DO
MOVIMENTO

INDIGENA
(70- 90) SEC.

LEGENDA

Na FD indigena, que é a dos povos
originarios e comporta a Fl indigena, a pratica
ideoldgica desses povos se materializa:

a) na organizacao de movimentos politicos;

b) na busca por formacdo intelectual,

€) na pratica da leitura e escrita indigena;

d) na literatura indigena como espaco de
autoafirmacdo do indigena;

e) na identificacgdo com outros saberes para o
fortalecimento da luta pelo territério.

Fonte: Elaborada pela autora.

Essa posicdo de sujeito indigena a partir da década de 60 do século XX, tem nas suas

praticas ideoldgicas a criacdo de movimentos de luta pela causa coletiva (territério) e defesa de

suas culturas, a organizacao politica. Além disso, ele passa a buscar por formacdo académica,

0 que corresponde a uma identificacdo com outros sabres para garantia de seus direitos sociais

e politicos. Nessa identificacdo tem-se 0 mau sujeito, porque o sujeito toma consciéncia da

historia, de sua forma do sujeito. Sobre essa metafora do mau sujeito, podemos dizer conforme
as palavras de Pécheux (2014b, p. 160):

Nessas a tomada de posi¢do resulta de um retorno do “Sujeito” no sujeito, de modo
que a ndo coincidéncia subjetiva que caracteriza a dualidade sujeito/objeto, pela qual
o sujeito se separa daquilo de que ele “toma consciéncia” e a propo6sito daquilo que
ele toma posicdo, € fundamentalmente homogénea a coincidéncia reconhecimento
pela qual o sujeito se identifica consigo mesmo, com seus “semelhantes” e com
“Sujeito”.

Partindo desses pressupostos, 0s indigenas tomam consciéncia do processo historico que

0s deixou nessa posicao social, entdo se subjetivam e assumem uma nova posicao, passando a
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se identificar com seus semelhantes (outros povos indigenas). Assumem, assim, uma posi¢ao
de sujeito que resgata sua ancestralidade e cuja pratica ideoldgica se constitui na movimentacao
do sujeito indigena, na luta dos movimentos politicos, na busca por formacao intelectual, isto
é, na identificacdo com outros saberes em defesa de suas culturas e sua formacéo social
indigena, desse modo encontra na leitura e escrita um caminho para fortalecer suas culturas,
reconhecer suas identidades e lutar pela defesa territorial, conforme é possivel identificar nas
SD1,2,3,4,5€e8.

No esquema 3, a seguir, sao apresentados o0s jogos de forcas que se estabelecem entre as
FD:

Figura 3 — Esquema 3

Fl JOGO DE FORCAS

FD
FD DE
DOMINANTE =
(FD REFEERENCIA
INDIGENA

colonizador)
Q Q
FD DO

FD FD DO

D DO ) MOVIMENTO
SOCIEDADE O ESTADO INDIGENA O INDIGENA
BRASILEIRA 2 POLITIZADO (70-90) SEC.

XX

Fonte: Elaborada pela autora.

Uma vez que o sujeito indigena se encontra identificado com a FD indigena que é a FD
do Movimento Indigena brasileiro, movimento de lutas pelas causas indigenas, chamo esta FD
de (FD B), que ¢é a FD de referéncia para os povos indigenas nos séculos XX e XXI. Esta FD
indigena entra em conflito com a FD A, que é a FD capitalista a dominante do Estado.

Portanto, nessas relacOes de forcas de mais de cinco séculos de apagamento pela
auséncia da presencga do indigena nos discursos, ha uma contraidentificacdo do sujeito e o
surgimento de uma posi¢do de sujeito que é o que constitui a FD B. E, é da posicéo de sujeito
indigena politizado, um sujeito de direito, constituido pelos acontecimentos discursivos com a
Promulgacdo da Constituicdo de 1988 e com a articulagdo do Movimento Indigena brasileiro a
partir da década de 70-90, que a palavra “indio”, que era utilizada como forma de empobrecer

a experiéncia cultural indigena, passa a ser resgatada com efeito de sentido de outra FI e ndo
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mais conforme a designagdo e significagdo da palavra “indio” conforme a empregada pela FI
do colonizador, do Estado e da sociedade ndo indigena. Essa memoria se rompe e o léxico
“indio” passa a ser usado para expressar uma nova categoria de relagcoes politicas, de modo que
aqueles gue ndo queriam ser “indio” comecaram a aceitar essa condi¢ao.

De acordo com o gesto de anélise, pode-se concluir que a escuta da voz indigena
proporcionou discorrer sobre relagdes de forcas entre as FI dos povos originarios e as FI do
Estado que constituem a formacdo social capitalista. Ao estabelecer relacdes, foi possivel
observar onde ha regularidades e onde se estabelecem as contradi¢des. De acordo com Herbert
(1995, p. 87), “nao encontramos jamais o ideoldgico como tal, mas formagdes ideologicas
especificas que diferem segundo seu lugar na formacdo social: o que poderiamos chamar as
diferentes combinacdes ideoldgicas de que uma formagao social ¢ capaz”.

Pode-se, entdo, dizer que os povos indigenas hoje sdo resultado de lutas em cinco
séculos, e que sua voz se materializa em cinco décadas de histéria do movimento, j& que 0s
povos indigenas, constituidos de suas culturas, linguas e ideologias, resistem ao processo
historico desde a chegada dos colonizadores portugueses. 1sso aconteceu porque a colonizacao
deixou “fissuras”, falhas pelas quais foi possivel se constituir resisténcia, como as escritas na
historia, e inscritas na luta ideoldgica, nas estratégias criadas pelos indigenas para mostrar sua
resisténcia ao indigenismo. Dessa forma, as CP do discurso indigena foram marcadas por
acontecimentos, como a consciéncia pan-indigena, a organizacdo do Movimento Indigena
brasileiro, a lei 6001/73 (BRASIL, 1973) e a promulgacdo da Constituicdo de 1988 (BRASIL,

1988); esses acontecimentos sao importantes para (re)existéncia desses povos.
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4 OS POVOS ORIGINARIOS E SUAS RELACOES COM A LEITURA E ESCRITA:
UMA ANALISE DISCURSIVA

J4 éramos o futuro no presente. [...]. Ndo iremos admitir mais que as
pessoas estranhas ao nosso modo cultural de ser, representacées
religiosas ou de Estados nacionais voltassem a falar por nds.
(MUNDURUKU, p. 102).

Este capitulo traz um gesto de anélise das relagcdes dos povos originarios com a leitura
e a escrita no final do século XX e inicio do século XXI. Para isso, busco compreender o0 modo
como essas tecnologias®! (leitura e escrita) vém contribuindo para o processo de autoafirmacéo
desses sujeitos na sociedade brasileira. Busco, também, compreender como leitura e escrita
estdo sendo significadas na voz dos povos originarios, uma vez que elas pertencem a um saber
que era dominado apenas pelo colonizador; além disso, busco compreender como leitura e
escrita passam a ter importancia na vida dos povos indigenas ap6s séculos de apagamento e
silenciamento: agora, nas novas conjunturas, promovem a producdo de documentos, de
literatura indigena, entre outros, e em diferentes materialidades, como sites e blogs.

A discussdo desse capitulo apresenta trés abordagens ancoradas nas seguintes questoes:
como sdo produzidos os sentidos de leitura e escrita na voz dos povos indigenas nos seculos
XX e XXI? E como leitura e escrita passam a ter importancia na vida dos povos indigenas?
Partindo desses questionamentos, sdo construidas as seguintes abordagens: i) a primeira trata
sobre 0s povos indigenas e o processo de transmissdo de conhecimentos ancestrais antes da
escrita e o0 processo de transmissdo do conhecimento ap6s a imposicao da escrita pelo Estado
aos povos indigenas — por se tratarem de povos de cultura oral; ii) a segunda trata de leitura e
escrita em uma perspectiva materialista, uma vez que este trabalho esta inscrito na Andlise de
Discurso materialista. E, nessa mesma perspectiva, hd uma abordagem sobre o sujeito do
discurso — nesse caso, 0 sujeito do discurso € o indigena; iii) a terceira trata dos efeitos de
sentido de leitura e escrita na voz dos povos indigenas e 0 modo como essas tecnologias passam

a ter importancia na vida desses povos.

4.1 O INDIGENA E SUA RELACAO COM A LEITURA E AESCRITA

%1 Tomo a leitura e a escrita como dispositivos tecnolégicos porque a leitura e a escrita foram reconhecidas como
as primeiras tecnologias de registro e informagéo e marcaram a Historia da humanidade.
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Para este capitulo, o corpus selecionado, a voz indigena compde-se de SD de
entrevistas-depoimentos de liderancas indigenas, concedidas a Daniel Munduruku na obra O
carater educativo do Movimento Indigena brasileiro (1970-1990), e, também, SD de outros
textos de autoria indigena, conforme apresento no Quadro 2, quadro informativo sobre as SD.
O objetivo, com esta analise, foi compreender o funcionamento dos efeitos de sentido das
palavras “leitura” e “escrita” na voz dos povos originarios que, como abordado anteriormente,
sdo povos de lingua oral, pois a escrita € uma conquista recente.

Deste modo, realizo um gesto de analise sobre a forma como estes dispositivos
tecnolodgicos (leitura e escrita) significam na voz dos indigenas entrevistados. Estes dispositivos
tecnoldgicos da modernidade sdo tomados aqui como objetos simbdlicos que, aos poucos, vdo
sendo mobilizados nas SD de textos dos povos indigenas, materialidade linguistica de analise
que, no batimento tedrico vai tecendo pouco a pouco em fios de discurso, em um processo de
ir e vir, como um jogo de pingue-pongue entre o linguistico, o histérico, o ideoldgico. Nesse
molejo do jogo, que se faz entre o lancar o dispositivo tedrico ao dispositivo analitico, e vice-
versa, 0 gesto de analise vai ganhando forma na qual os efeitos de sentido de leitura e escrita
vao se revelando na materialidade discursiva e na posi¢édo do sujeito.

A partir do exposto no capitulo 3, propus pensar sobre como 0s povos indigenas
permaneceram & margem da sociedade brasileira desde a chegada do colonizador, durante todo
0 processo de colonizacdo foram silenciados, mas, com o0 processo de escolarizagéo,
descobriram que, por meio da escrita, poderiam falar, poderiam ter voz.

A forma de os povos indigenas interpretarem o que foi escrito pelo “de fora” resulta em
um modo de leitura e em uma escrita indigena a partir de sua posi¢do de sujeito indigena na
conjuntura atual.

Apresento, abaixo, 0 Quadro 2 de resumo das SD analisadas neste capitulo. Lembrando
gue ndo analiso somente SD de entrevistas-depoimento da obra de Munduruku (2012), mas,
também, SD de textos® dos indigenas Ely Ribeiro de Souza (2018) e Daniel Munduruku (2018),
ambos textos da coletanea organizada por Julie Dorrico, Leno Francisco Danner, Heloisa
Helena Siqueira Correia e Fernando Danner (2018), intitulada Literatura Indigena Brasileira

Contemporénea: criagdo, critica e recepgdo [recurso eletronico]. O texto de Ely Ribeiro de

62 A nocdo de texto é entendida conforme Orlandi (2015, p. 62-63): “Os textos, para nés, ndo sdo documentos que
ilustram ideias pré-concebidas, mas monumentos nos quais se inscrevem as multiplas possibilidades de leituras.
Nem tampouco nos atemos aos seus aspectos formais cuja repeti¢do é garantida pelas regras da lingua — pois
nos interessa sua materialidade, que é linguistico-historica, logo ndo se remete as regras, mas as suas condi¢cdes
de producdo em relagdo a memdria, onde intervém a ideologia, o inconsciente, o esquecimento, a falha, o
equivoco”.
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Souza, “Literatura indigena e direitos autorais”, ¢ o quinto capitulo da coletinea; e o texto de
Daniel Munduruku, “Escrita indigena: registro, oralidade e literatura — o reencontro da
memoria”, corresponde ao sétimo capitulo da mesma obra. Portanto, segue o quadro resumo

das SD deste capitulo:

Quadro 2 — Informativo sobre as SD

Lideranca Datas de publicacéo Sequéncia
Fonte/Obra - Povo/etnia | das obrase datasde | Discursiva
indigena .

entrevistas SD
Literatura indigena | Daniel Munduruku
brasileira Munduruku | (PA) o ] SD6,7¢e8
A — - Escrita indigena: 2018
contemporanea: Ely Ribeiro | Macuxi SD 9
criacdo e recepcdo | de Souza (RR)
Alvaro Eljti;alg?odo Obra teorica: 2012
Fernandes Negro Entrevista-depoimento: | SD 10
Taukane (AM) 25/08/2008
gdiggztveor do Daniel Munduruku | Obra _tec')rica: 2012 SD5
Movimento Munduruku | (PA) Depmmgpto: 2012
Indigena brasileiro Darlgne Kura_ _ Obra tedrica: 20_12
(1970-1990) Yaminalo Bakairi Entrevista-depoimento: | SD 11
Taukane (MT) 19/06/2009
Eliane Lima Potiguara Obra tedrica: 2012
dos Santos (R)) Entrevista-depoimento: | SD 12
(Potiguara) 09/10/2009

Fonte: Elaborado pela autora.

E importante destacar, também, que, para essa analise, é preciso pensar sobre as
categorias tais como: leitura, escrita, minoria, sentido, formagdo imaginéaria, funcionamento
discursivo, simbolico, processo discursivo, texto, discurso e sujeito falante; para trazer como

exemplo algumas categorias que serdo mobilizadas de acordo com as necessidades da anélise.

4.1.1 O indigena, a leitura e a escrita: processo de aquisi¢éo e autoafirmacao

E preciso interpretar. E preciso conhecer.

E preciso se tornar conhecido.

E preciso escrever — mesmo com tintas do sangue
— a histdria que foi tantas vezes negada.
(MUNDURUKU, 2018, p. 82)

A leitura e a escrita sdo “dispositivos de poder” usadas pelo colonizador para dizer sobre

as terras brasileiras e sobre os povos habitantes desse lugar. O capitulo 3 deste estudo apresenta
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uma abordagem de uma leitura e de uma escrita agenciadas pelo colonizador; pois 0s povos
originarios nas conjunturas do periodo colonial e imperial eram apenas objeto de um saber,
considerando que em nenhum momento eles puderam falar, em nenhum momento eles tiveram
voz, por ndo dominar esse saber do colonizador. Dessa forma, ndo poderiam conhecer/saber o
que estava sendo dito pelo outro a seu respeito, como também ndo poderiam contestar/refutar
essa escrita efetivada pelo “de fora”.

Portanto, quem podia falar na hierarquia social era apenas o colonizador. E a voz
indigena nessa hierarquia foi silenciada, pois 0s povos indigenas ndo usavam esse dispositivo
de poder e simbolo do colonizador, como afirma o indigena Souza: “antes simbolo da
colonizacdo civilizatoria, a escrita tornou-se um instrumento importante” (SOUZA, 2018, p.
51) para os povos indigenas no final do século XX, porque o processo de escolarizacdo desses
sujeitos inicia no final da década de 60 e inicio da década de 70 daquele século.

Reforco que foi dessa forma que os povos indigenas, que permaneceram a margem da
sociedade brasileira desde a chegada do colonizador, resistiram a todo processo de violéncia da
politica de colonizacdo e estdo na luta em busca de espaco para poder dizer, estdo em busca de
se dizer, numa proposta de autoafirmacéo. Mas, de que forma esses povos podem falar? Como
eles podem ter voz em uma sociedade que os silenciou por séculos? Sobre quem pode falar na
sociedade, a ativista Djamila Ribeiro (2020, p. 64) afirma que “o falar ndo se restringe ao ato
de emitir palavras, mas a poder existir. Pensamos lugar de fala como refutar a historiografia
tradicional e hierarquizacdo de saberes consequentemente da hierarquia social”. A
historiografia sobre os povos indigenas € vasta, mas sob o olhar do “de fora”.

Portanto, eles tém sede de falar, de erguer a voz para refutar essa historiografia
tradicional, como destaca o indigena Moura na entrevista-depoimento ao também indigena
Daniel Munduruku: “Existiam ensinamentos distorcidos nas escolas, quando alguém
perguntava: ‘Quem descobriu o Brasil?’, o indio respondia: ‘Pedro Alvares Cabral’. Essas
coisas me irritavam” (MUNDURUKU, 2012, p. 143). Moura observa que essa historia sobre a
origem das terras brasileiras contada pelos historiadores por cinco séculos provocava
desconforto aos indigenas na escola. Eles, os indigenas, passam a ter conhecimento desse fato
histérico-social nas escolas, dai surgem questionamentos entre 0os povos indigenas, porque a
historia que eles conheciam era a contada por seus povos em forma de narrativas que eram
passadas oralmente entre as geragdes, uma vez que ndo dominavam a técnica que era simbolo
do poder colonizador.

Portanto, a partir de uma posicéao de sujeito indigena, e de um lugar de sujeito politizado,

a voz indigena se materializa em uma escrita que antes néo era possivel. Como discorrido, 0s
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povos indigenas atravessaram centenas de décadas sem se pronunciarem através dos mesmos
meios que os colonizadores usaram — a leitura e a escrita. 1sso porque 0s conhecimentos
ocidentais eram registrados por meio da escrita, uma tecnologia ainda desconhecida para os
povos originarios do Brasil no momento do contato entre as diferentes culturas, a do
colonizador e as dos povos indigenas. Até esse acontecimento, “o encontro”, a forma que os
povos indigenas usavam para se comunicar era diferente daquela usada pela cultura ocidental.

Para abordar a forma como os conhecimentos indigenas eram transmitidos, a indigena,
Marcia Kambeba (2018a, p. 39) afirma que “os povos transmitiam seus conhecimentos pela
oralidade e pelos desenhos que faziam nas pedras e em seus artefatos como vasilhas feitas de
ceramicas, potes, etc. Os grafismos tinham seu significado e eram de facil leitura e interpretacao
entre todos”. Era desse modo que a memaria dos ancestrais era passada de geracdo em geracéo,
ou melhor, através da oralidade, dos grafismos, dos desenhos em pedras que 0s conhecimentos
ancestrais eram mantidos vivos nas culturas indigenas.

Vale destacar que na sociedade patriarcal e capitalista, e que tinha como politica de
desenvolvimento a colonizacdo, o acesso a leitura e a escrita ndo era permitido a subalternos
como mulheres, pessoas despossuidas de bens, pessoas escravizadas, povos indigenas, pessoas
com algum tipo de deficiéncia, entre outros. Portanto, o dominio desses dispositivos
tecnoldgicos, é recente para 0s povos indigenas do Brasil. Além disso, como venho expondo,
as culturas dos indigenas eram culturas da oralidade, designadas como culturas agrafas, termo
esse que ndo é de comum acordo por todos os pesquisadores, como é o caso de Agueda Borges
(2020) no video de “Abertura da Il Jornada do GEPEDIS”, na Mesa 1 — “Tensdes e resisténcia
— etnias e racializacdo em discurso”; a pesquisadora diz: “os povos indigenas nao sdo de uma
tradicdo alfabética, no entanto, ndo sdo agrafas, pois cada povo no seu modo de significar, traz
uma tradi¢do de grafismo” (BORGES, A., 2020, 1min05-1min06).

No decorrer de sua fala, a autora ainda continua tratando da importancia do grafismo e,
citando Vidal e Silva (1992, p. 26), destaca que “a existéncia dos grafismos, nas sociedades,
permite questionar ou, ao menos, relativizar sua definicdo corrente como sociedades agrafas
[...]. A arte gréfica, enquanto sistema de comunicacgdo visual, afeta, portanto, o exercicio da
memoria social [...]”. Desse modo, pode-se dizer que, para as sociedades indigenas, a arte
gréfica é também um sistema de comunicagdo que permite o exercicio da memoria social desse
povo (BORGES, A., 2020). No entanto, outros pesquisadores, como sociélogos e antrop6logos,
em sua maioria, descrevem 0s povos indigenas como agrafos.

Entretanto, a partir do final da década de 60 do século XX, o processo de escolarizacao

para os povos indigenas foi obrigatorio e determinado pelo Estado para garantir a integracédo
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dos jovens indigenas a sociedade brasileira. Nessa época, iniciou o processo de matricula das
criangas indigenas nas escolas de padres e freiras, principalmente, para materializar o projeto
de integracdo, uma vez que, indo as escolas, eles ndo poderiam falar suas linguas e eram
obrigados a falar apenas a lingua portuguesa. Isso configuraria uma mudanca desses sujeitos de
uma formacéo social indigena para uma formacéo social capitalista, era 0 proposto no projeto
do Estado naquelas CP. De fato, foi esse processo de escolariza¢do dos povos indigenas que 0s
inscreveu na leitura e na escrita.

De acordo com o Parecer 14/99 do Conselho Nacional de Educacéo, sobre as Diretrizes
Curriculares Nacionais de Educacéao Escolar Indigena, tendo como Relator, o Padre Kuno Paulo
Rhoden (BRASIL, 1999, p. 4),

A Introducéo da escola para povos indigenas é concomitante ao inicio do processo de
colonizacdo do pais. Num primeiro momento a escola aparece como instrumento
privilegiado para catequese, depois para formar mdo-de-obra e por fim, para
incorporar os indios definitivamente a Nacdo como trabalhadores nacionais
desprovidos de atributos étnicos ou culturais. A ideia de Integracdo formou-se na
politica indigenista brasileira, desde o periodo Colonial até o final dos anos de 1980.
A politica integracionista comecava a reconhecer a diversidade das sociedades
indigenas que havia no pais, mas apontava como ponto de chegada o fim dessa
diversidade. Toda diferenciacdo étnica seria anulada ao incorporar os indios a
sociedade nacional. Ao tornar-se brasileiros, tinham de abandonar sua propria
identidade.

Portanto, o projeto de educacao escolar para os indigenas até a década de 80 do século
XX era enviar criangas e jovens para estudar em internatos nas cidades grandes, capitais,
distantes das aldeias, afastando-os, dessa forma, do convivio familiar. Retird-los do contato
cultural e linguistico faz parte desse processo “civilizatério”, como destaca o indigena Moura,
em entrevista a Munduruku (2012, p. 87): “e nds somos criticos aos salesianos porque eles nos
separaram de nossos pais. As meninas ficaram num canto e 0s homens no outro”. Moura ainda
ressalta: “Essa foi a historia do internato em todas as missdes salesianas. E a gente ndo
conseguiu crescer junto aos nossos pais, como acontecia antes da vinda dos missionarios”
(MUNDURUKU, 2012, p. 87). Nesse relato, identifica-se uma ruptura, um distanciamento da
familia em decorréncia de um processo pedagogico de internatos em escolas religiosas na
década de 70-90. Esse era um processo traumatico e violento, o do siléncio imposto pela censura
da lingua materna nas escolas religiosas, pela imposi¢cdo da lingua portuguesa que eram
obrigados a aprender. Como relata Moura (MUNDURUKU, 2012, p. 134-135):

Os missionarios eram de diferentes lugares da Europa. Vinham da Italia, Espanha,
Inglaterra, Holanda, Alemanha, Franga, Portugal, e havia alguns brasileiros. Havia
também o colégio das freiras, somente dirigido a educacao e formacéo das meninas.
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Nenhum desses missionarios falava ou entendia a lingua Tukano. Por isso, ficavam
nervosos e pensavam que os indios estavam pensando ou falando algo ruim sobre eles.
Entdo, comegaram a nos proibir rigorosamente de falar a lingua nativa. Quem falasse
Tukano ndo poderia merendar, jogar futebol e nem participar de outras diversdes.
Diziam que era lingua do diabo, lingua atrasada, ndo servia para nada.

Tudo isso rememora o processo “civilizatorio” do indigena desde a colonizagao. Isso ¢
memoravel pois, na Carta de Caminha, ja se desqualificava a lingua indigena. Em Historia da
Provincia de Santa Cruz, também j& se usava dessa pratica de apagamento linguistico. E, no
século XX, essa pratica era uma retomada como estratégia. Pois, proibir o uso de sua lingua era
isolar o indigena do convivio com outros indigenas e for¢a-lo ao convivio com os ndo indigenas
0 que o “obrigava” a abandonar sua aldeia e se inserir nas relacdes de trabalho do meio
rural/urbano, sendo “obrigado” a viver na sociedade do outro pelo isolamento e apartamento de
sua cultura.

Contudo, ainda que o processo de escolarizacdo tenha sido imposto arbitrariamente
como forma de integracao, favoreceu o acesso dos indigenas as tecnologias de leitura e escrita,
de modo que estes passaram a escrever seus relatos, suas memdrias e suas dendncias.

Em suas escrituras, eles contam suas histérias numa tentativa de desconstruir um
imaginario social de “indio”, construido na sociedade brasileira a partir do discurso fundador.
Para Orlandi (2003a, p. 7), o discurso fundador “em rela¢do a historia de um pais, [...] s@o
discursos que funcionam como referéncia basica no imaginario constitutivo desse pais. E a
nossa tarefa € entdo mostrar como € que eles se estabilizam como referéncia na construcédo da
memoria nacional”. Dito de outra forma, ¢ papel do analista de discurso mostrar como os dizeres
do discurso fundador constroem na sociedade um imaginario social de “indio”. E esse
imaginario é o funcionamento da ideologia do outro; sdo préaticas que regem a vida dos povos
indigenas pelo olhar do colonizador e, consequentemente, pelo olhar do Estado, na forma-
sujeito moderna, ou seja, na forma sujeito juridico.

Outra concepcdo de discurso fundador apresentada por Orlandi (2008) é a de que o
discurso fundador é fundador de sentidos, ou seja, é aquele que funda, que cria, que inicia uma
construcdo de sentidos para quem fala e para quem esté inserido no processo. Dito nas palavras
da autora, o discurso fundador “Trata-se de “fundar” (inaugurar) sentidos no lugar de outro (ou
de nenhum) sentido. Trata-se de criar um outro lugar do qual falar” (ORLANDI, 2008, p. 146).
Dessa forma, esse outro lugar do qual enunciar, trata-se, neste trabalho, da voz indigena que
cria um outro lugar e outros sentidos para falar dos proprios povos originarios do Brasil e do

territorio brasileiro.
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O caminho para a desconstru¢ao do imaginario social de “indio” pode ter tido seu inicio
com o processo de desenvolvimento da leitura e da escrita dos povos indigenas. O imaginario
¢ tomado aqui como constitutivo da ideologia, ja que “a ideologia € vista como imaginario que
media a relacdo do sujeito com as suas condicGes de existéncia” (ORLANDI, 1994, p. 56).
Orlandi (1994, p. 57) ainda observa que “a ideologia ndo ¢ ‘x’, mas mecanismo de produzir
‘x””. Quando falo de desconstrugdo de imaginario, refiro-me as praticas sociais em relagdo aos
indigenas, porque, no dizer de Munduruku (escritor indigena), eles, os povos indigenas, estdo
dispostos a promover uma nova leitura para a sociedade brasileira e para 0s seus parentes em
relacdo aos povos originarios. Essa nova leitura é proposta pelos povos indigenas como forma
de resisténcia, como aparece na demarcacdo simbdlica que aparece na SD 3, em relagdo a
sociedade brasileira e a sociedade indigena, isto é, uma leitura decolonial, conforme afirma
Munduruku na SD 5:

SD 5 O que busco provar com esse livro é que o Movimento Indigena brasileiro teve e tem
seu carater educativo — sobre o qual procuro estruturar o foco —, ndo sendo apenas o que
se vé “de fora”, ou seja, ele ¢ um instrumento legitimo na defesa dos direitos
indigenas, estruturado em processo de autoformacéao e servindo também, em outra
vertente desse mesmo carater educativo, para mudar o olhar da sociedade brasileira,
e mesmo do Estado, sobre os povos indigenas. (MUNDURUKU, 2012, p. 12).

Ao apresentar seus propositos com a escrita de seu livro, tendo como foco dessa escrita
o carater educativo do Movimento Indigena, Munduruku atesta que o processo de legitimacéo
desse movimento se da pela escrita indigena. E a partir da relativa, “o que busco provar com
esse livro”, que sao recuperados os sentidos de leitura e escrita na voz do indigena. Os sentidos
dessa relativa sdo recuperados por meio de parafrases construidas a seguir, ou melhor, os

funcionamentos pré-construidos estdo recuperados em P 15:

P 15 O que busco provar com essa escrita é que o Movimento Indigena brasileiro teve e tem
seu carater educativo — sobre o qual procuro estruturar o foco —, ndo sendo apenas o que
se Vé pelo “olhar do colonizador”, ou seja, aquela escrita do outro € um instrumento
legitimo na defesa dos direitos de quem invade, porque inverte as posi¢fes dos sujeitos
na histéria do Brasil. Essa escrita indigena ¢ um instrumento legitimo na defesa dos
direitos indigenas. Ela [a escrita sobre o Movimento Indigena] € um instrumento
legitimo/uma prova legitima na defesa dos direitos dos povos originarios,
estruturado(a) em processo de autoformacao e servindo também, em outra vertente desse
mesmo carater educativo, para transformar o olhar da sociedade brasileira, e mesmo do
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Estado, sobre os povos indigenas para que a sociedade e o Estado os enxerguem como
sujeitos capazes.

Munduruku ressignifica a palavra escrita pela posic¢éo sujeito do indigena politizado,
que deriva de simbolo de poder, na posi¢do do colonizador, para instrumento que prova, ou
melhor, a escrita indigena possibilita provar que eles sdo os verdadeiros donos da terra, que
eles estavam no Brasil antes dos colonizadores. Pois, com essa escrita 0s povos indigenas
podem escrever a sua historia. A escrita esta funcionando como instrumento que prova a
capacidade de aprender e dominar o simbolo do poder do colonizador, este que criou um
imaginario social de “indio” como um sujeito incapaz, conforme destaca o Codigo Civil de
1916 e a lei 6001/73 — o Estatuto do indio. Portanto, essa escrita ¢ uma voz determinada pela
posicdo de sujeito indigena escritor, sujeito indigena politizado, aquele que faz ecoar sua voz
por meio do uso desse instrumento de defesa.

Na paréafrase P 15, quando diz “x” — 0 que busco provar com o livro — é possivel de
ser lido como “y” — 0 que busco provar com essa escrita, com essa voz. Essa recuperagdo é
feita pela substituicdo lexical sinonimica, pois livro esta funcionando como escrita e a escrita
indigena é também a voz indigena. A partir dessa substituicdo lexical, os efeitos da relativa
apontam a importancia desse instrumento para 0s povos indigenas como: i) a escrita apresenta
o0 carater educativo do Movimento Indigena brasileiro; ii) a escrita indigena ndo é o que se vé
pelo olhar do colonizador; iii) a escrita sobre 0 Movimento Indigena é uma prova legitima em
defesa dos direitos dos povos indigenas; iv) essa escrita esta estruturada em um processo de
autoafirmacdo do que se é; v) essa escrita € uma prova que serve para transformar o olhar do
outro: do Estado e da sociedade ndo indigena; vi) a escrita € uma prova de que os indigenas sdo
sujeitos capazes de ressignificar, de evoluir e de aprender; vii) a escrita indigena é uma voz
indigena.

Dessa forma, em P 15, ao dizer “x”, “esse livro sobre o carater educativo do Movimento
Indigena € um instrumento legitimo na defesa dos direitos indigenas”, nesse dizer, a
importancia da escrita aponta para “y”, “essa escrita € agora um instrumento legitimo na
defesa dos direitos indigenas porque quem escreve é um indigena e ndo quem invade”. Neste
caso, instrumento legitimo ndo quer dizer legitimo da cultura indigena, mas a escrita
indigena é que é legitima, no sentido de que, quem escreve é quem vivencia e da testemunho e,
ndo uma escrita de quem escreve de fora da cultura, pois 0 outro escreve o que observa a partir
da posicao colonizadora sobre os povos indigenas. Conforme o funcionamento do enunciado

“ndo apenas que se vé de fora”, aponta-se para o sentido de exclusdo no advérbio “apenas que
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se vé pelo olhar do outro”, conforme foi exposto por cinco séculos em todos os escritos sobre
os indigenas pelo colonizador e pelo Estado. Dizer que “[esse livro] é estruturado em um
processo de autoformacéo”, ¢ o mesmo que dizer na parafrase do proprio Munduruku “posso
ser quem vocé € [posso ler e escrever], sem deixar de ser quem eu sou” (MUNDURUKU, 2012,
p. 43). Com o processo de autoformacéo, os indigenas podem fazer uso da leitura e escrita sem
deixar de ser indigena, pois eles podem usar a escrita, podem ser professor, médico, engenheiro,
politico, advogado etc. sem deixar seus principios, suas culturas, seu modo de ver a vida, a
natureza e 0 meio ambiente.

O processo de autoformacéo significa uma tomada de posicao do indigena que, na iluséo
de ser a origem de seu dizer, no sentido empregado por Pécheux (2014b, p. 143), “o apagamento
do fato de que o sujeito resulta de um processo, apagamento necessario no interior do sujeito
como ‘causa de si’”, na ilusdo de que tem o controle sobre o que diz, ele, o indigena, fala que o
livro seja, também, uma proposta de “mudanga” do olhar do outro, 0 da “sociedade brasileira e
o0 do Estado”, sobre os povos originarios. Nas palavras de Munduruku, o dito em “x”, a escrita
¢ “um instrumento servindo também [...] para mudar o olhar da sociedade brasileira, e
mesmo do Estado, sobre os povos indigenas”, aponta para o efeito de sentido em “y”: que a
escrita estd “servindo também para educar a forma de a sociedade brasileira e o Estado
enxergarem os povos indigenas”. Quando o indigena escolhe as palavras “mudar o olhar” e
“educar a sociedade” em relagdo a forma de ver os povos originarios, do ponto de vista
discursivo, esta forma de dizer inscreve-se em redes historicas do dizer sobre 0s povos
originarios, mas essa inscricdo do indigena, € numa tomada de posicdo decolonial,
materializada na politica de reconstrucdo dos sentidos sobre “indios” produzidos nas redes
historicas e sociais.

Sobre esse efeito de tomada de posicao do indigena, Mariani (2004, p. 40) explica: “N&o
h&, desse ponto de vista, um total dominio sobre o que se diz, embora haja uma perene e iluséria
tentativa de controle do dizer”. Dito em outras palavras, o sujeito ndo tem dominio porque €
constituido na linguagem, na ideologia e conforme discussdo estabelecida no capitulo 2, o que
0 sujeito diz é também resultado de sua relagdo com a cultura com a qual ele se identifica. Para
corroborar sobre a questdo do nédo controle do que o sujeito diz, Zoppi-Fontana (1997, p. 34)
afirma: “o sujeito ndo ¢ mais entendido como origem e fonte do dizer, em absoluto controle
estratégico e intencional do sentido de ‘seus’ enunciados; pelo contrdrio, assume-se a
determinacéo ideoldgica do sujeito por formagdes discursivas”. Portanto, mesmo que 0s povos

indigenas, ao escrever, tenham a ilusdo do controle do que estdo dizendo, o sentido do que
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dizem é determinado pela ideologia e pelas relacfes de forcas que se constituem entre a
formacéo social capitalista e a indigena.

Na expressao “servindo também” do enunciado, a conjuncdo — também — apresenta a
ideia de adicdo, ou seja, enfatiza o objetivo da escrita indigena para mudar a forma da
sociedade e do Estado olharem os indigenas. Existe uma finalidade para com essa escrita,
inscrita no verbo mudar. Este é um verbo de a¢do que exige uma transformacéo, neste caso,
uma forma diferente de a sociedade e o Estado passarem a enxergar os povos indigenas.

Dessa forma, no século XXI, Munduruku é uma voz que quer desconstruir os discursos
preconceituosos, estereotipados e este sujeito legitima os direitos indigenas porque quem diz
agora ndo diz “de fora” das culturas indigenas. Assim, entende-se que a voz dos povos
originarios silenciada na histdria brasileira agora se “ergue” ¢ estd “ecoando”, estd sendo dita a
partir de sujeitos legitimados a dizer.

Nisto reside a luta, a conquista, os propositos dos indigenas, e essa voz consiste em
resgatar sentidos que foram silenciados, ou desconstruir os dizeres do outro, dizeres daqueles
gue nao respeitaram as culturas e 0 modo de vida dos povos indigenas. Dito em outras palavras,
aquilo que foi materializado no dizer do colonizador e na sociedade brasileira através de escritos
do ndo indigena esta sendo quebrado, o siléncio instalado esta sendo rompido pela resisténcia
através da escrita (voz) indigena. Para Orlandi (2007, p. 13), o siléncio ¢ a “respiragéo (o folego)
da significacdo; um lugar de recuo necessario para que se possa significar, para que o sentido
faca sentido”. Por isso, ao fazer uso da escrita, o indigena também deixa marcas de sua
resisténcia, pois o siléncio também € resisténcia e € uma forma de repudio.

Na voz de Munduruku, a quebra de siléncio de séculos estd em consonancia com o que
Pécheux (2014b, p. 277) ja dizia no texto “S6 ha causa daquilo que falha ou inverno politico
francés: inicio de uma retificagdo™: “ndo ha ritual sem falhas”. Isso quer dizer que ha sempre
falhas, uma vez que ndo ha ideologias sem falhas, sem furos, sem frestas para que o sujeito
possa se ressignificar. Nesse sentido, na dominancia ideoldgica do colonizador, na imposicdo
de uma escrita para dominar os povos indigenas, Munduruku e os parentes se ressignificam
através da escrita, usando-a como defesa, como ele afirma: “O que busco provar com esse
livro”. Nesse caso, pode-se dizer que “ndo ha dominagio sem resisténcia” (PECHEUX, 2014b,
p. 281), considerando que “o livro/a escrita € um instrumento legitimo na defesa dos direitos
indigenas, estruturado em processo de autoformacdo” (MUNDURUKU, 2012, p. 12). De
acordo com essa fala, a escrita de Munduruku deriva para autoafirmacéo, resisténcia, voz e

defesa.
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Na imposicdo do saber da cultura europeia, 0s indigenas tomam posse desse
conhecimento para se autoformar, para se defender, para buscar direitos e provar que
(re)existiram aos processos de exterminios, ou melhor, a escrita é a porta de saida, a valvula de
escape. Dessa forma, Conte, Lopes e Tettamanzy (2018, p. 240) afirmam: “a escrita serve como
meio de sobrevivéncia para desconstruir discursivamente o imaginario colonial”. A escrita é o
portal da ruptura, do deslocamento e da resisténcia.

Por outro lado, em um pais que cultivou por mais de cinco séculos uma historia contada
por um unico Viés, ndo sera em cinco décadas que se desconstruird essa cristalizacdo, essa
construcdo imaginaria que alimenta a sociedade brasileira sobre os povos indigenas. Mas 0s
primeiros passos ja foram dados com a aquisicéo da leitura e da escrita pelos indigenas, mesmo
gue esse processo de aquisicdo tenha sido tardio, e, a0 mesmo tempo, arduo para os indigenas
durante a permanéncia destes em escolas religiosas nos anos 70 do século passado. Eles
aprenderam a usar esses instrumentos a seu favor, em sua defesa, de modo que o caminho para
a desconstrucdo do imaginario social de “indio” é tracado a partir de uma tomada de posi¢do de
escrita decolonial na escrita dos povos originarios, e isso S0 é possivel porque o sujeito indigena
passa a se munir com as “armas’ do colonizador.

Desse modo, ao relatar sobre a importancia da escrita para seu povo, Xacriaba (2018, p.
97) afirma: “me remeterei a escrita como instrumento e expressoes de luta” e acrescenta: “Pois
a escola dava condicGes de ter mais pessoas com dominio da leitura e naquela época nos
precisavamos muito de pessoas que liam documentos e escreviam cartas para enviarmos as
denuncias para as autoridades em Brasilia”. Dito em outras palavras, os indigenas se apropriam
da escrita como instrumento de defesa e como forma de resisténcia, sem perder de vista sua
formagé&o social.

E importante ressaltar que a formagc&o social dos indigenas do século XX ndo é amesma
do século XV para aqueles que estdo mais proximos dos centros urbanos, ja& que muitos
indigenas ndo estdo s6 nas aldeias pois precisam estudar e até trabalhar, por isso, mantém outro
tipo de relacdo com a sociedade ndo indigena. Mas, para outros povos indigenas ainda isolados,
a formac&o social permanece muito proxima da forma que viviam no seéculo XV: eles vivem
sem o contato com o capitalismo, respeitando as regras sociais de seu povo e ndo falam a lingua
nacional, como ja apresentado no capitulo 3.

Diante do exposto, é preciso comentar que, para compreender 0 que 0 sujeito diz, ou
melhor, compreender o sentido de uma palavra ou expressdo, é importante compreender a
posicdo ideoldgica na qual o sujeito falante produz sentido. Para tratar da nog¢do de sentido,
Pécheux (2014b, p. 146) diz que:
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O sentido de uma palavra, de uma expressdo, de uma proposicao etc., ndo existe em
si mesma (isto é, em sua relacdo transparente com a literalidade do significante), mas
ao contrario, é determinado pelas posicdes ideoldgicas que estdo em um jogo no
processo sdcio-histérico no qual as palavras expressdes e proposicdes sdo produzidas
(isto é reproduzidas).

Apoiada nesses pressupostos de que o sentido ndo esta na palavra, no Iéxico, mas esta
determinado pela posicao ideoldgica do sujeito falante, que se inscreve em determinadas FD
que se reportam a uma FI, é possivel afirmar, ainda, que o sentido das palavras “¢ produzido
materialmente a partir de processos discursivos que delimitam/opdem as formaces discursivas
que atravessam uma formacao social” (ZOPPI-FONTANA, 1997, p. 35). O que de fato, busco,
no discurso dos povos indigenas, € compreender como estdo significadas as palavras leitura e
escrita, a partir da formacdo social indigena e pelos processos discursivos das palavras em jogo
no universo simbolico dos indigenas. A partir do elaborado até aqui sobre a importancia do
dominio da técnica do colonizador pelos povos indigenas, passo a discutir sobre o que significa
a leitura e a escrita na concepcdo tedrica da Analise de Discurso, o que serd discutido na
sequéncia.

Sobre processos discursivos, Pécheux (2014b, p. 148, grifos do autor) diz que “a
expressdo processo discursivo passar a designar o sistema de relacGes de substituicdo, parafrase,
sinonimia etc., que funcionam entre os elementos linguisticos — “significante” — em uma
formacdo discursiva dada”. Dessa forma, sdo 0s processos discursivos que remetem a praticas
ideologicas que provocam um efeito de reconhecimento do sujeito. E, para ampliar e sustentar
as anélises, vale destacar como leitura e escrita podem ser compreendidas nesta perspectiva
tedrica que “pressupdem o descentramento do sujeito e a historiza¢do do sentido (ZOPPI-
FONATANA, 1997, p. 34).

4.2 LEITURA E ESCRITA NA ANALISE DO DISCURSO

A leitura e a escrita sdo tomadas como dispositivos tecnolégicos nao apenas para o
colonizador portugués, mas como dispositivos tecnoldgicos que marcaram a Historia da
humanidade entre um antes e um depois. Portanto, a escrita e a leitura dividem a Histdria entre
0 primitivo e 0 moderno, entre a Pré-Historia e a Histdria. Com a advento da escrita surge a
necessidade de se ler, de modo que leitura e escrita sdo indissociaveis, ou melhor, uma depende

da outra, uma esta relacionada a outra como as duas faces da mesma moeda.
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Mas, 0 que interessa aqui é compreender como se Ié em determinadas conjunturas
historicas e sociais. Pois, a forma como se |é faz parte da estrutura social, da formacao social
que constitui o sujeito que Ié e escreve. Dito em outras palavras, para cada formacao histérica
hd uma forma-sujeito. A forma-sujeito da Idade Média é a forma-sujeito religiosa; nela
prevalecem os designios de Deus, a maestria da igreja. J& a forma-sujeito da modernidade é a
forma sujeito de direito. Portanto, cada formagéo social produz o seu sujeito, um sujeito préprio
das CP daquela forma-sujeito. Na obra Fazer dizer, querer dizer, Haroche (1992, p. 110)
afirma: “¢ a historia dos efeitos da religido e do juridico na formagdo de certos conceitos
sintaticos ligados a questdo de determinacao que nos permite apreender a emergéncia do sujeito,
assim como diferentes formas de subjetividade”. Dessa forma, pode-se dizer que o sujeito é
resultado da forma-sujeito de determinada formacéo social. Ou melhor, o sujeito é subjetivado
de acordo com as formas histéricas de determinada conjuntura. E a autora ainda destaca que “o
sujeito religioso representou assim, uma forma diferente daquela do sujeito juridico”
(HAROCHE, 1992, p. 179).

A nocdo de formacdo social trago a definicdo empregada por Althusser, conforme
discussdo do capitulo 2, pois em cada periodo histérico ha sempre uma formacédo social que
atende uma nacdo ou nagdes como as abordadas por Althusser (2017b): as ditas primitivas, a
escravista, a serviddo (feudal), a capitalista, a socialista. A compreensdo sobre a nogédo de
formagdo social tem sua importancia em uma andlise discursiva porque os sentidos estdo
relacionados aos lugares que o sujeito ocupa em uma formacéo social. De acordo com Mariani
(2004, p. 41),

Para a Andlise do Discurso, interessa a compreensdo historica dos processos de
producdo de sentidos. De acordo com essa teoria, qualquer base linguistica, com sua
especifica materialidade, supde uma producéo de sentidos vinculada aos diferentes
lugares ocupados pelo sujeito na formacéo social a que pertence. 1sso faz com que 0s
sujeitos, usando a mesma lingua, signifiquem diferentemente.

Desse modo, pensando nesse processo de produgéo dos sentidos vinculados aos lugares
ocupados pelo sujeito em uma determinada formacéo social, os sentidos ndo sdo 0s mesmos
porque dependem dos lugares que cada sujeito ocupa. Isto €, uma leitura nunca é neutra. Por
isso, em Ler o Capital, no capitulo “De O Capital a Filosofia de Marx”, Althusser (1979, p. 12)
propde que todos que vieram ao mundo ndo deixem de ler O Capital de Marx, quer seja “uma
leitura direta na fonte ou uma leitura nas falas daqueles que o leram”. No entanto, ele destaca
que ndo existe leitura inocente, nas palavras do autor, “nao existe leitura inocente, confessemos

aquilo de que julgamos culpados” (ALTHUSSER, 1979, p. 12). Neste sentido, toda leitura é
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resultado de um trabalho de producdo do sujeito a partir de suas posi¢es. Uma leitura culpada,
porque o lugar do qual se Ié ndo é o lugar individual, mas de uma posicao de sujeito, que é o
resultado de multiplas determinagdes que o antecedem, determinacfes por processos socio-
historicos e ideologicos.

Althusser (1979) ainda destaca que, em cada posicdo, a leitura aponta para um olhar
especifico que diferencia as posic¢des. Dito de uma forma, para se fazer compreender, ele aponta
algumas posicdes de leitura tais como: ler como filosofo impde sua culpa, “sua relagdo com o
seu objeto”, em outras palavras, “a questdo da natureza do tipo de discurso em acao para tratar
desse objeto, a questdo do discurso cientifico” (ALTHUSSER, 1979, p. 13). O modo como se
I& algo depende da relacdo do sujeito com o objeto, depende do lugar social e ideoldgico desse
leitor, como j& abordado por Saussure (2012) sobre a questdo do ponto de vista em relacédo ao
objeto, isto é, uma posicdo que o sujeito assume na sociedade tem relagdo com os efeitos de
sentido. Neste caso, 0 objeto leitura e, consequentemente, a escrita, sdo significadas de acordo
com a posigédo de quem Ié e escreve.

Althusser também aborda outros exemplos sobre as posi¢oes de leitores, como a posi¢éo
do economista, do historiador e do I6gico, cada uma questiona o objeto a partir de seu olhar, de
seus métodos, como afirma Althusser (1979, p. 13): “seus métodos de exposi¢do e
demonstracdo, mas em abstrato, também sem questionar o objeto com que se relacionam o0s
seus métodos em discurso”. Observa-se que, em cada posicao de leitor de uma area especifica,
ndo ha apenas um método diferente de se ler um objeto, pois como o leitor é um sujeito
interpelado pela ideologia e constituido por FD diferentes os sentidos podem ser diferentes.
Como diz Orlandi (2020, p. 21), “ao significar o sujeito se significa, o gesto de interpretacdo é
0 que — perceptivel ou ndo para o sujeito e/ou para seus interlocutores — decide a direcdo dos
seus sentidos, decidindo, assim, sobre sua (do sujeito) dire¢ao”.

Ainda para Orlandi (2012), agora na obra Discurso e leitura, alguns sentidos podem ser
tomados para leitura, entre eles: i) numa acepcdo mais ampla pode ser entendida como
“atribuigdo de sentidos” tanto para a escrita quanto para a oralidade; ii) quando se trata de
“leitura de mundo”, pode significar “concepgao”, neste caso, “a palavra leitura reflete a relagao
com a nogdo de ideologia”; iii) a leitura no sentido académico que pode significar a construgdo
de um aparato teorico e metodologico para interpretar um texto. E no sentido mais estrito
voltado para escolaridade, relacionando ao processo de alfabetizacéo (aprender a ler e escrever);
iv) 0 de que tanto o leitor quanto os sentidos sdo determinados historicamente e
ideologicamente; v) o fato de que h&a multiplos e variados modos de leitura; vi) a nogdo de que

a nossa vida intelectual esta intimamente relacionada aos modos e efeitos de leitura de cada
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época e seguimento social. Todos esses sentidos podem ser resumidos em dois conceitos
principais de leitura: i) ler € adquirir amparo tecnolégico para interpretacdo; ii) ler é adquirir
sentidos determinados pelo historico e pelo ideologico (ORLANDI, 2012, p. 7-8).

Léon e Pécheux (2012), em “Analise sintatica ¢ parafrase discursiva”, afirmam que “ler
um texto, uma frase, no limite, uma palavra, ndo constitui uma simples ‘tomada de informagao’.
O sentido de um texto, de uma frase, e no limite, de uma palavra, s6 existe em referéncia a
outros textos, frases ou palavras que constituem seu ‘contexto’ [...].” (LEON; PECHEUX,
2012, p. 165). Nessa perspectiva, reafirmamos que um texto ndo tem sua origem em si, mas é
na relagdo com outros textos que ele adquire sentidos, isso tanto para leitura quanto para
escritura de um texto, que vém significadas como duas faces da mesma moeda.

Para analisar a leitura e a escrita como objetos simbdlicos no processo de formacao dos
povos indigenas € necessario analisar os funcionamentos dos dizeres na posicdo que 0S
indigenas ocupam nas conjunturas atuais. Para tratar do simbolico, trago uma fala de Orlandi
(2012, p. 50, grifos meus):

A relacdo do aluno com o universo simbélico ndo se dé apenas por uma via — a verbal
—, ele opera com todas as formas de linguagens na sua relagdo com o mundo. Se
considerarmos a linguagem ndo apenas como transmisséo de informacéo, mas como
mediadora (transformadora) entre 0 homem e sua realidade natural e social, a leitura
deve ser considerada no seu aspecto mais consequente, que ndo é a de mera
decodificagdo, mas a da compreenséo.

Portanto, sobre o universo simbolico, no caso da leitura e da escrita, é preciso comentar
gue no universo dos povos indigenas ha multiplas linguagens, desde a oral, até os grafismos,
gue em seu processo historico e social significam e o fazem compreender o mundo de forma
diferente do universo social do colonizador. Contudo, os povos indigenas vencem a barreira
imposta para silencié-los, que € o ndo dominio da lingua escrita. E, de posse desta, eles passam
a ler e a escrever sobre sua forma de contar sua prépria histéria, conforme destaca Takariju
(2021, p. 12): “Este é o Brasil. A historia desse Estado-Mercado-nacdo é uma histéria oficial
de equivocos. Equivocaram-se ha 520 anos dizendo que nos ‘descobriram’. Erraram quando
seus grandes sabios discutiam se tinhamos alma, raciocinio e sentimento, ou se éramos
animais”. Nessa forma de ver o mundo, os indigenas, em suas relages com o universo
simbdlico, provocam tensdes entre o sujeito colonizador e os colonizados.

Em Interpretacdo: autoria, leitura e efeitos de trabalho simbolico, Orlandi (2020, p.
138, grifos meus) afirma que “essa relagdo com o universo simbolico [...] ¢ uma relagdo como

a interpretacdo. Ela esta na base da propria constituicdo do sentido, ja que, diante de qualquer
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objeto simbolico, o sujeito € instado a interpretar (a dar sentido) determinado pela histéria,

pela natureza do fato simbolico, pela lingua”. Retomando a histéria contada pelo viés da

formacéo social indigena, Takariju (2021, p. 12) afirma:

Erraram em chamar de “progresso”, a morte, a acdo de humilhar, de perseguir,
conquistar, submeter. Erraram quando trouxeram a palavra de Deus para nos matar,
com a desculpa de “evangelizar”. E erram ainda hoje, quando a este mundo chamam
de “moderno”.

Erram gquando dizem que nossas narrativas orais sdo lendas, que nossa ancestralidade
é mito, que nossa ciéncia é mistica, que nossas crengas sao supersti¢des, que nossos
jogos, dancas e vestimentas sao folclore, que nossos governos sdo antidemocraticos,
que nossa lingua é travada, dialeto, que nosso amor é pecado e baixeza, que nosso
andar é arrastar-se e nosso fisico é feio, que somos 0s negros da terra, que nossa
maneira é incompreensivel.

Para eles, dar-nos um lugar é mostrar-nos a sepultura, a prisdo, o esquecimento. No
mundo Brasil, ndo cabemos, a menos que sejamos mudos, quietos, mortos. Se eles
perseguem, encarceram e matam é lei. Se nos resistimos, € crime. Se eles mandam, é
paz. Se nos resistimos, é guerra. Se eles falam, é preciso responder. Se nds resistimos,
é preciso fechar os ouvidos.

Essa é a forma pela qual os indigenas leem o que o colonizador escreveu sobre 0s povos

originarios: denominam de erro a posicao do colonizador em relacdo ao modo de descrever 0s

povos originarios na escrita colonial. Desse modo, na voz indigena, foi erro: i) evangelizar em

nome com a desculpa de civilizar os povos do lugar; ii) classificar os seus governos como

antidemocraticos; iii) dizer que as suas culturas sdo folclore; iv) dizer que suas linguas sdo

travadas; v) dizer que as narrativas orais sao lendas. Dessa forma, o sujeito indigena traduz para

a escrita a sua historia de resisténcia, resistir € desconstruir os padrbes impostos pela

colonizacdo, descontruir a materializacdo de inferiorizacdo dos povos do lugar. A resisténcia se

da nas falhas do processo ideologico. Nas palavras de Pécheux (2014b), em “So6 ha causa

daquilo que falha ou o inverno politico francés: inicio de uma retificagdo”, comentando

Althusser:

Quem diz luta de classe da classe dominante diz resisténcia, revolta e luta de classe
da classe dominada’, escrevia Althusser no fim do artigo sobre os Aparelhos
Ideoldgicos do Estado... O lapso e o ato falho (falhas do ritual, bloqueio da ordem
ideoldgica) bem que poderiam ter alguma coisa de muito preciso a ver com esse ponto
sempre jé ai, essa origem ndo detectavel da resisténcia e da revolta: formas de aparicéo
fugidias de alguma coisa “de uma outra ordem”, vitorias infimas que, no tempo de um
relampago, colocam em xeque a ideologia dominante tirando partido de seu
desequilibrio. (PECHEUX, 2014b, p. 278).

Portanto, é na literatura indigena que a resisténcia se materializa e que coloca em xeque

a ideologia capitalista do Estado. Outras formas de resistir esta no modo como 0s povos

originarios se relacionam com a natureza e com a lingua. O modo de resistir desses povos pela
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relagdo com a natureza demarca a diferenca da relacdo que os sujeitos de uma formacéo social
capitalista tm de se relacionar com a natureza (conforme discutido no capitulo 2) pois, para o
ndo indigena, a natureza é para ser explorada, € sindbnimo de gerar riqueza, produzir lucro,
enguanto que, para 0s povos indigenas, a natureza é sindbnimo de vida e precisa ser preservada.
Ja 0 modo de os povos indigenas resistirem pela lingua, é que, através do uso da lingua natural,
lingua materna, é possivel manter sua identidade de ser indigena. E quanto ao uso da lingua do
colonizador, isto €, no uso da lingua portuguesa, eles resistem ao escrever sobre si, e assim,
afirmam suas diferencas cultuais, portanto, usar a lingua do colonizador é provar sua

competéncia.

4.3 EFEITOS DE SENTIDO NO DIZER DOS POVOS INDIGENAS SOBRE LEITURA E
ESCRITA

Vale lembrar que a voz analisada neste capitulo trata-se de voz de liderangas que estdo
a frente da defesa de seus povos, suas culturas e seus territérios. Além disso, eles sao
articuladores de movimentos indigenas. Antes de abordar a questdo dos efeitos de sentido nas
SD, destaco que os povos indigenas representam um discurso das minorias de raca prejudicadas
historicamente.

Os povos indigenas, como sujeitos colonizados, sempre estiveram a margem da
sociedade, assim como outros grupos de segmentos sociais, como por exemplo: negros,
mulheres, homossexuais, pessoas que apresentam algum tipo de deficiéncia etc. Vale lembrar
que o fato de ser indigena, de pertencer aos povos originarios, ndo exclui a possibilidade de
inscricdo em outros grupos de minorias, no entanto, discuto aqui a relagdes de diferengas entre
as etnias, e das etnias para com a sociedade ocidental, ndo indigena. Todos eles pertencem as
minorias, ndo em termos de quantidade, mas na forma como estdo representados pelo
imaginario social, ou melhor, nas relagdes sociais da ideologia dominante. Sobre a questdo da
minoria, Orlandi (2014, p. 31), citando Muniz Sodré (2005), diz que:

A nocgdo contemporénea de minoria refere-se a possibilidade de terem voz ativa ou
intervirem nas instancias decisérias do Poder aqueles setores sociais ou fragfes de
classe comprometidas com diversas modalidades de luta assumidas pela questao
social. Por isso, diz o autor (idem, 2005) sdo considerados minorias 0s negros, 0s
homossexuais, as mulheres, os povos indigenas, etc.

Dessa forma, Sodré aborda a nogdo de minoria referindo-se “a possibilidade de voz

ativa” frente a “setores sociais” e “modalidades de lutas assumidas”. No caso dos povos
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indigenas, em especifico, estes sdo enquadrados nessa concepg¢do de minoria por se tratarem de
sujeitos que travaram suas lutas contra o Estado e, como ja destacado, a luta dos povos
originarios ndo € uma luta de classes, mas luta por territorio, luta por direito a existir. Pois, 0
que se materializou na politica colonial foi um apagamento dos povos originarios em seus
territdrios a partir de um imaginario do outro, ou melhor, de formagdes imaginarias do
colonizador sobre os colonizados. Sobre as formacGes imaginarias, tomamos as palavras de
Pécheux (1997 [1969], p. 82, grifos do autor):

[...] que funciona nos processos discursivos é uma série de formagdes imaginarias que
designam o lugar de A e B se atribui a cada um e a si e ao outro, a imagem que eles
se fazem de seu proprio lugar e do lugar do outro. Se assim ocorre, existem nos
mecanismos de qualquer formacdo social regras de projecdo, que estabelecem as
relagBes entre as situacdes (objetivamente definiveis) e as posicdes (representacdes
dessas situacdes).

As formacGes imaginarias que designam o lugar do colonizador e dos indigenas na
sociedade brasileira sdo as “faltas” que o colonizador avalia entre a presenc¢a de certos valores
e elementos em sua cultura, e a auséncia desses elementos e valores nas culturas dos povos
indigenas no século XV, XVI e XVII, e que reverberam ainda no século XXI.

Em contrapartida, a resisténcia dos povos indigenas a esse imaginario se manifesta nas
posicBes dos indigenas a partir de seus lugares de enunciacdo como escritores, advogados,
professores etc. nos séculos XX e XXI. Desse modo, retomo o0 exposto na fala de Mariani (2004,
p. 41), o “sujeito falante ao dizer ele se significa”, pois os sentidos produzidos sdo resultados
dos “lugares ocupados na formagdo social”. Vale ressaltar que o sujeito diz de uma posi¢éo
determinada, diz do interior de uma FD em um processo sécio-histérico e ideoldgico de uma

forma-sujeito. De acordo com Orlandi (2015, p. 50-51),

Ao dizer, o sujeito significa em condi¢fes determinadas, impelido, de um lado, pela
lingua e, de outro, pelo mundo, pela experiéncia, por fatos que reclamam sentidos, e
também por sua memoria discursiva, por um saber/poder/dever/dizer, em que os fatos
fazem sentido por inscreverem em formacd@es discursivas que representam no discurso
as injuncdes ideoldgicas.

Dito em outras palavras, as memdrias que constituem os dizeres dos indigenas ao dizer
0 que dizem, a partir de sua interpretacdo de leituras do ndo indigena, se manifestam em suas
escritas a partir das posi¢Ges que esses sujeitos indigenas falam, interpretam. Nas palavras de
Mariani (2004, p. 40), “Falar ¢ inscrever-se em redes historicas e sociais de produgdes de
sentidos”. Mas, entdo, como os sentidos de leitura e escrita significam na voz dos povos

indigenas? Os discursos dos indigenas estdo de certa forma atravessados por FD indigenas ou
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FD do colonizador? Essas questdes interessam a medida que se compreende o funcionamento
das FD na voz indigena nas SD deste capitulo.

Partindo dos pressupostos da definicdo de Pécheux (2014b) sobre FD, de que uma FD
remete a uma FI e determina o que pode e deve ser dito em uma dada conjuntura, é que busco
compreender na voz do sujeito indigena na conjuntura atual, o que ele diz, uma vez que,
entende-se 0s motivos pelos quais 0s povos indigenas levaram tanto tempo para dizer, ou
melhor, para escrever suas historias, pois eles pertenciam, como vimos acima, a culturas de
oralidade e ndo podiam, naquele contexto, competir com o poder da escrita do colonizador.
Dessa forma, eles foram sendo ditos pelos “de fora” e nesse dizer, entdo, foram silenciados e
apagados, porque ndo havia possibilidade de dizer da posi¢cdo que ocupavam como sujeitos
colonizados e sem acesso a escrita. No entanto, o siléncio gritava. Esse grito reprimido, hoje,
“ecoa” em livros e em redes sociais, para citar dois exemplos que se referem ao corpus em
estudo.

Pensar sobre os efeitos de sentido de leitura e escrita na voz indigena no século XX e
XXI é refletir sobre como essas tecnologias estdo funcionando em seus dizeres. De um lado,
sua aquisicdo poderia ser tomada como evolugdo desses povos, assim como foi para a Histdria
da Humanidade; mas, neste caso especifico, nos discursos dos povos indigenas, ndo ha
evolucdo, como abordada pelas ciéncias sociais, mas ha ressignificacdo desses povos, de acordo
com as FD que constituem a formacdo social indigena na conjuntura historica e politica do
século XXI, e portanto, os efeitos de sentidos das palavras em jogo, estdo relacionadas as
posicBes ideoldgicas desses sujeito, materializadas em textos escritos pelo sujeito enunciador.
Desse modo, “o sentido é produzido materialmente a partir dos processos discursivos que
delimitam/opdem as FD que atravessam uma formagao social” (ZOPPI-FONTANA, 1997, p.
35), é 0 que se busca compreender a partir desta analise.

Acima falamos em texto, de acordo com a forma empregada por Orlandi (2015, p. 62-
63), “Os textos, para nos, ndo sdo documentos que ilustram ideias pré-concebidas, mas
monumentos nos quais se inscrevem as multiplas possibilidades de leituras”, no entanto, é
importante saber que texto e discurso ndo sdo a mesma coisa. Vale esclarecer que “o que
caracteriza a relagdo entre discurso e texto é o seguinte: eles se equivalem, mas em niveis
conceptuais diferentes. Isso significa que o discurso é tomado como conceito tedrico e
metodologico e o texto, em contrapartida, com conceito analitico correspondente” (ORLANDI,
2011, p. 158-159). E, ainda, Pécheux (1997, p. 82) define que “o discurso ndo se trata

necessariamente de uma transmissao de informagéo entre A e B mas, de modo mais geral, de
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um ‘efeito de sentidos’ entre os pontos A e B”. O que se pode dizer que o discurso ndo contém
uma informagéo, mas estabelece efeitos de sentidos entre os sujeitos.

Nas palavras de Orlandi (2015, p. 20), “as relagdes de linguagem séo relagdes de sujeitos
e sentidos e seus efeitos sdo multiplos e variados.”, do que se entende que 0S discursos sdo
“efeito de sentidos entre locutores”. Pode-se concluir da seguinte maneira: o texto é a base
material linguistico-historico, é o lugar material onde se processam os discursos, e nele 0s
efeitos de sentidos sdo mobilizados por sujeitos que ocupam diferentes posicoes.

O indigena Munduruku enfatiza o quéo dificil é a situacdo dos povos originarios apos o
processo de colonizagdo, pois a colonizagdo é um processo brutal e desumano, que obriga 0s
povos indigenas a ressignificarem-se, camuflando-se em outras identidades, passando a
dominar outros saberes com medo do esquecimento de quem realmente sdo. O autor descreve

a situacdo na SD 6, a seguir:

SD 6 Esses povos traziam consigo a Memdria Ancestral. Entretanto, sua harmdénica
tranquilidade foi alcancada pelo brago forte dos invasores: cacadores de riquezas e de
almas. Passaram por cima da memoria e escreveram no corpo dos vencidos uma historia
de dor e sofrimento. Muitos dos atingidos pela gana destruidora tiveram que
aculturar-se sob outras identidades para serem confundidos com os desvalidos da
sorte e assim sobreviver. Esses se tornaram sem-terras, sem-teto, sem-histéria, sem-
humanidade. Tiveram que aceitar a dura realidade dos sem-memoria, gente das
cidades que precisa guardar nos livros seu medo do esquecimento. (MUNDURUKU,
2018, p. 82).

Na SD 6, ha um relato de quem testemunhou o sofrimento de seus ancestrais. Mesmo
carregando seus sofrimentos, esses povos tiveram que se camuflar nas cidades, nas periferias
onde foram obrigados a viver ap0s as invasdes de suas terras. 1sso aconteceu com muitas etnias
que viram suas terras sendo cercadas por fazendeiros, grileiros e mineradores, ou mesmo sendo
circuladas de casas com os avancos das cidades, isto é, com o crescimento das cidades em
direcdo as aldeias. Vale destacar, também, que na SD 6 me interessa refletir sobre a forma como
0 autor emprega os pronomes demonstrativos e indefinidos e alguns verbos no passado, os
relativos ficam para anélise em outra ocasido.

Dessa forma, séo recuperadas outras possibilidades de dizer como se deu esse processo
emP 16,P 17eP 18:
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P 16 Esses povos traziam consigo a Aqueles povos traziam consigo a
Memoria Ancestral. Memoéria dos antepassados/primeiros

pOVOS.

P 17 Muitos dos atingidos pela gana [ Aqueles/esses povos testemunharam seus
destruidora tiveram que territorios sendo  engolidos  pela
aculturar-se sob outras voracidade do capitalismo, pela fdria dos
identidades para serem fazendeiros, grileiros, garimpeiros etc. e
confundidos com os desvalidos da | tiveram que se submeter & mudancas de
sorte e assim sobreviver. identidades/modo de vida para serem

confundidos com os desvalidos da sorte
__para nao morrer.

P 18 Esses tornaram-se sem-terras, sem- Indigenas que foram obrigados a se
teto,sem-historia, sem-humanidade. tornarem sem dignidade, sem direitos
porque perderam suas terras, suas

memorias.

P 19 Tiveram que aceitar a dura realidade Eles tiveram que aceitar a dura realidade
dos sem-memoria, gente das das pessoas que tém que escrever, que
cidades que precisa guardar nos precisam guardar/preservar nos livros
livros seu medo do esquecimento. suas historias com medo de ndo serem

lembradas.

Nas parafrases P 16, P 17 e P 18, as expressdes esses povos e muitos dos atendidos sao
recuperados pelos pronomes aqueles/esses povos testemunharam seus territdrios sendo
“engolidos” pelo capitalismo selvagem. Por isso, muitos indigenas foram obrigados a sairem
de suas aldeias, depois de muitas mortes e expulsoes.

Essa foi a guerra dos silenciados, dos invisiveis, dos desumanizados. Estes se viram
sem um teto para abrigar seus familiares, seus parentes — tornando-se sem-terra, sem-teto,
sem-histdria, sem-humanidade e sem a sua dignidade. Foram obrigados a se infiltrar nas
periferias para sobreviver, sendo mais um, mais uns naquele mundo hostil, diferente das suas
culturas — entdo foram se negando para se manterem vivos. Vivos sim, mas sem histdria, sem
memoria, sem sua lingua, sem sua cultura, sem uma seguranca alimentar. Veja que, da mesma
forma que tiveram de se negar, negar sua identidade de ser indigena, e se inscreveram em uma
outra identidade, a de ser brasileiro civilizado como apresentado na SD 2 e na SD 3, no caso da
SD 6, eles tiveram que se inscrever na classe dos desvalidos da sorte, dos invisiveis, para
sobreviver. Assim como para guardar suas memorias ancestrais, a escrita foi a saida, a solugao
de ndo apagar suas memorias.

Em P 19, o sentido de sem-memoria tem valor de guardar em livros. Dessa forma, o

indigena associa o valor de guardar nos livros ao sem-memdria, e a escrita indigena passa a
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funcionar com o sentido de medo do esquecimento, medo de ndo ser lembrado pois, para as
culturas indigenas, a memoria ancestral ndo se perdia porque era passada de geracdo para
geracdo através de exercicio de memdria em reunides diarias. Dito em outras palavras, na FD
indigena, a expressdo guardar nos livros passa a significar medo do esquecimento, porque 0s
povos indigenas do século XXI sentem a necessidade de registrar em livros os conhecimentos
que eram passados de geracdo em geracdo por meio da contacdo de histdria oral que faz parte
da educacdo indigena. Portanto, as parafrases acima recuperam um néo dito pelo indigena, mas
que é passivel de ser dito. Ou melhor, é outra possibilidade de se ler o que foi dito por
Munduruku.

A posicdo de enunciagdo assumida por Munduruku®® aponta para um distanciamento
entre o sujeito que fala marcado pelos déiticos “esses”, que determinam esse distanciamento
em relacdo ao sujeito de quem se fala, nessa nova conjuntura. Pois aqueles de quem ele fala sdo
identificados pelo pronome indefinido “muitos”, em “muitos dos atingidos™; essa expresséo
pode ser recuperada pelo pronome demonstrativo que indica distanciamento da pessoa que fala:
“aqueles atingidos pela gana destruidora tiveram que aculturar-se sob outras identidades para
serem confundidos com os desvalidos da sorte e assim sobreviver”. Os pronomes e verbos
destacados apontam para o ndo dito em: “0s indigenas atingidos pela ganancia do capitalismo
devorador, se camuflaram na sociedade negando suas verdadeiras identidades para néo
morrer”. E, seguindo essa linha do dito em “x”, o ndo dito aponta para “y”: “Aqueles/eles
tiveram que aceitar a dura realidade dos sem-memdria e passaram a viver em condicdes
subumanas nas periferias”. Esses/aqueles povos se viram obrigados a se ressignificar em uma
outra cultura, apagando, negando sua ancestralidade.

Portanto, os pronomes e 0s verbos estdo apontando para esse distanciamento tanto
temporal quanto pessoal. O “eles”, nessa situagdo, ndo passa a ser “nos”, porque 0s povos dos
quais Munduruku esta tratando ndo € o seu povo Munduruku, mas ele trata de outros povos
indigenas. Assim, também ndo se trata de um passado distante nos séculos XVI, XVII e XVIIlI,
mas tal relato rememora o século XX, quando muitos indigenas tiveram que sair de suas aldeias
e foram viver nas periferias dos centros urbanos.

Dessa forma, a escrita para esse indigena €, também, espaco de dendncia da violéncia
sofrida nas méos do outro. Muitos tiveram que se ressignificar para ndo morrer — como escreve

Munduruku (2018, p. 82): “muitos dos atingidos pela gana destruidora tiveram que ocultar-se

83 Vale destacar que Daniel Munduruku viveu muito tempo distante da realidade da aldeia porque saiu para estudar,
fez a educacdo béasica e a formacdao superior da graduacao ao pds-doutorado. Todo tempo afastado da realidade
de seu povo. Ele retornou para pesquisa de mestrado.
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sob outras identidades para serem confundidos com os desvalidos da sorte e assim sobrevier”.
Essa forma de leitura que Munduruku faz do mundo e sua relagcdo com a historia se traduz para
a escrita — € um dizer em tom de dendncia da violéncia sofrida pelos ancestrais. Esses efeitos
de sentido sdo uma das interpretacdes possiveis da relagdo dos indigenas para com o
colonizador e o Estado brasileiro através da escrita.

Um outro gesto de leitura sobre a SD 6 é sobre o que significa a expressao trazer
consigo. Essa expressao indica que eles nao precisavam dos livros porque eram portadores do
conhecimento ancestral, é trazer o fora do livro, esses povos ndo precisavam do livro, o livro
ndo era necessario para resgatar a memaria como aparece na SD 5, “responder de forma efetiva
aos esteredtipos...”, para responder a esses estereotipos o autor diz: “me tornei um indigena em
movimento”, conforme esta escrito na SD 4. Entretanto, com a interferéncia do “outro”, com 0
contato, as novas relacdes se dao entre as diferentes geracdes indigenas e, assim, para manter
vivas suas culturas, suas ancestralidades e identidades, ha a necessidade desse novo instrumento
de defesa. O livro aparece para responder aos esteredtipos como, também, surge como
instrumento de luta e resisténcia, conforme P 12, P 14, P 15, P 16 e P 18, e conforme aparece
em P 22, P 23 etc.

Munduruku também destaca a importancia de os povos indigenas dominarem a leitura
e da escrita, ndo para serem assimilados a sociedade ndo indigena, mas para o fortalecimento
de suas culturas.

E importante destacar que a SD 7 esta dividida em trés partes. Na primeira parte serdo
analisados apenas os pronomes “uns e outros”. Na segunda e terceira, serdo analisados os
destaques.

Veja o que diz Munduruku:

SD 7 Esses povos — uns e outros — estdo vivos. Suas memarias ancestrais ainda estéo fortes,
mas ainda tém de enfrentar uma realidade mais dura que a de seus antepassados. Uma
realidade que precisa ser entendida e enfrentada. Nao mais com um enfrentamento
bélico, mas através do dominio da tecnologia da cidade. Ela é tdo fundamental para a
sobrevivéncia fisica quanto para a manutencio da memoria ancestral. E preciso
interpretar. E preciso conhecer. E preciso se tornar conhecido. E preciso escrever -
mesmo com tintas do sangue — a historia que foi tantas vezes negada. (MUNDURUKU,
2018, p. 82).
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Munduruku, nesta SD 7, também aborda a importancia da escrita para assegurar a
memoria dos povos, de suas lutas, de suas batalhas. Parafraseando-o: é preciso escrever para
n&o esquecer o sangue derramado e tornar sua verdadeira historia conhecida. E preciso escrever,
embora a historia arranque-lhe lagrimas de sangue. E preciso escrever, mesmo que a historia
cause sofrimento pelo sangue de tantos indigenas que foi derramado. Dessa forma, € importante
aprender a ler, no sentido de interpretar o mundo do ndo indigena e, ao interpretar, o que esta
sendo dito sobre os povos originarios ou elaborado em termos de documentos que ferem seus
interesses, € preciso, portanto, escrever para denunciar, e até mesmo para desconstruir os efeitos
de sentido produzidos formag&o imaginaria sobre os povos indigenas.

De acordo com alguns sentidos recuperados pelas parafrases a seguir, sobre a SD 7, a
escrita tornou-se um instrumento fundamental na defesa e, também, instrumento de resisténcia
para 0s povos indigenas. Pela escrita querem se dar a conhecer através da posicéo indigena que
é legitimada, como apontado em P 20, P 21, P 22 e P 23. Isso porque, a medida que podem ser
conhecidos, podem ser respeitados, podem ter suas culturas valorizadas. Dessa forma, o sujeito
passa a existir para sociedade, como afirmou Djamila Ribeiro sobre “lugar de fala” no sentido
de “existir” (RIBEIRO, 2020, p. 64), de ser reconhecido, de garantir a sobrevivéncia fisica e

cultural, e ndo permanecer na condicgao de invisivel.

P 20 Esses povos — uns e outros — estdo
vivos. Suas memodrias ancestrais
ainda estao fortes, mas ainda tém de
enfrentar uma realidade mais dura
que a de seus antepassados.

P 21 Uma realidade que precisa ser
entendida e enfrentada. Nao mais
com um enfrentamento bélico,
mas através do dominio da
tecnologia da cidade.

P 22 Ela é tdo fundamental para a
sobrevivéncia fisica quanto para a
manutencdo da  memodria
ancestral.

P 23 E preciso interpretar.
E preciso conhecer.
E preciso se tornar conhecido.

Esses povos — alguns/poucos sobreviveram
e as suas culturas/conhecimentos ainda
(re)existem, mas ainda tém de enfrentar
uma realidade mais dura que a de seus
antepassados.

Uma realidade/uma luta em uma nova
conjuntura que precisa ser entendida e
enfrentada. Enfrentada — ndo mais com
armas de fogo ou flechas, mas através do
dominio/do uso da escrita/da tecnologia.

A escrita € tdo fundamental para
sobrevivéncia fisica quanto para conservar
0s conhecimentos dos antepassados. A
escrita é fundamental para guardar a
memoaria ancestral nos livros.

E preciso interpretar o que escreveram
sobre os indigenas.

E preciso tomar conhecimento dessas
escritas sobre os povos indigenas

E preciso se dar a conhecer ao outro.
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E preciso escrever — mesmo com E preciso registrar a historia silenciada
tintas do sangue — a histéria que foi para que seja conhecida.
tantas vezes negada. E preciso escrever/ guardar nos livros —

mesmo que seja com 0 sangue derramado
dos ancestrais — a historia que foi tantas
vezes negada.

Em P 20, os povos que passaram pelo processo de violéncia, fruto do capitalismo, “uns
e outros”, sobreviveram, ou seja, apenas “alguns”, para nao dizer “poucos”, estdo vivos, mas
precisam enfrentar outra realidade/outra luta, como a apontada em P 21.

Na paréfrase P 21, a questdo da resisténcia é entendida como enfrentamento, ndo o
enfretamento bélico, que fere e mata, mas com a escrita. Pois o enfrentamento que antes se
dava pela violéncia armada — de um lado, na defesa, os indigenas com arcos e flechas, de outro
lado, no ataque, os colonizadores com canhdes e armas de fogo — agora se da na oposicao bélica,
como apontado pela conjuncdo mas; ou melhor, na contramé&o da escrita que antes era simbolo
do “poder” apenas do colonizador.

O enfrentamento se da, agora, na relacéo dos indigenas com o instrumento tecnolégico
gue € a escrita, ela € uma conquista e, a0 mesmo tempo, um efeito de resisténcia, conforme
escreve o indigena Souza (2018, p. 51): “antes simbolo da colonizagdo civilizatoria, a escrita
tonou-se um instrumento importante na medida em que possibilitou aos povos indigenas
estabelecerem didlogos e entendimentos com o poder publico, por meio de producdo de
documentos reivindicatorios”. Portanto, saber usar essa ferramenta “ndo € negar o que se é”.
Ao contrério, é mostrar a capacidade de adaptar-se, de subjetivar-se. A escrita é fundamental
para sobrevivéncia fisica, para guardar a memdria nos livros, como aponta P 23. Dessa forma,
“@ preciso interpretar; é preciso conhecer; é preciso tornar-se conhecido; é preciso escrever”.

Nessa parafrase em questdo P 23, ao defender a necessidade de saber interpretar o que
escreveram sobre os indigenas é para contestar em suas escritas hoje. E pela necessidade de
escrever as histérias indigenas numa perspectiva legitima, o indigena destaca, também, a
importancia da escrita para assegurar a memaria dos povos, assegurar suas lutas, suas batalhas.
O dizer de “x”, é preciso escrever, deriva para “y”: € preciso registar para nao esquecer o
sangue derramado e tornar sua verdadeira histéria conhecida. E preciso guardar nos livros,
mesmo que a sua historia lhe arranque lagrimas de sangue, € preciso contar a historia negada
pelos “de fora”, mas conta-la numa perspectiva decolonial. E preciso guardar para ndo perder a
ancestralidade, isto é, para que 0s que estdo vindo, para que as sementes que estdo nascendo

tenham a possibilidade de se manter indigenas, conforme escreve Takariju (2021, p. 12):



154

Mesmo diante de tudo isso, de todos esses erros [do colonizador], continuamos aqui,
na Terra de nossos ancestrais (PINDORAMA), brotando dela, de sua vida e de sua
forga. Vocés nunca vao nos destruir. Enquanto houver Terra, continuaremos a brotar.
Somos povos da esperanga, Somos 0s povos que sonham, aqueles que ndo se rendem,
os filhos da Terra.

Veja que, ao serem guardados nos livros, os conhecimentos ancestrais nao se perdem e
servirdo de orientagdes para as novas geragdes que nascem nas novas condicgdes de existéncia;
e com os conhecimentos preservados e de posse do territdrio, 0os povos indigenas ndo deixardo
de existir.

Ha, também, um funcionamento discursivo entre a SD 7 e a SD 6, pois na SD 7 a
expressdo “é preciso se tornar conhecido e escrever com tinta de sangue” estabelece uma
relagdo com “os primeiros povos traziam consigo as tintas de sangue”. A ancestralidade parece
que deixa de ser resgatado no corpo e passa a ser regatado nos livros com a intervencdo do ndo
indigena. Dito de outro modo, tinta de sangue esta ressignificando a rela¢do do povo indigena
com a sua ancestralidade, que foi iluminada pela escrita do homem ndo indigena. Essa
ancestralidade deixa de ser resgatada no prdprio corpo, pela memoria que o indigena carrega,
por causa da intervencdo do outro. Entdo aparece a necessidade do livro.

Na SD 8, o indigena Munduruku ressalta a importancia de saber interpretar a técnica da
modernidade, a importancia de domina-la para usa-la a seu favor, em sua defesa numa
perspectiva legitima. De acordo com as parafrases a seguir, a escrita passa a ter seu
funcionamento como instrumento de defesa e também de resisténcia para os povos indigenas,
gue querem se dar a conhecer através de uma escrita legitimada, conforme apontada em P 24,
Pois, como afirmado na andlise acima, a medida que podem ser conhecidos, podem ser

respeitados, podem ter suas culturas valorizadas. Veja a seguir:

SD 8 A escrita é uma técnica. E preciso dominar essa técnica com perfeicdo para poder
utiliza-la a favor da gente indigena. Técnica ndo é negacdo do que se é. Ao contrario, é
afirmac&o de competéncia. E demonstracdo de capacidade de transformar a memoria
em identidade, pois ela reafirma o ser na medida em que precisa adentrar no universo
mitico para dar-se a conhecer ao outro. (MUNDURUKU, 2018, p. 83).

P 24 A escrita é uma ferramenta/dispositivo. E preciso saber usa-la com perfeicio para
poder utiliza-la a favor da gente indigena. Saber usar essa ferramenta nao € negar o que
se €. Ao contrario, € mostrar a capacidade de adaptar-se, de evoluir, pois ela reafirma o
ser na medida em que precisa adentrar no universo mitico para dar-se a conhecer ao
outro.



155

Em P 24, a escrita é metaforizada como uma ferramenta de poder para dar-se a conhecer
ao outro. Nesse sentido, ela, a escrita, possibilita que os povos indigenas sejam vistos pela
sociedade nao indigena, possibilita sua luta por direitos, possibilita que suas memorias sejam
reconhecidas. Por isso, é preciso dominar essa técnica da cidade, o que ndo quer dizer negacéao
de si, mas afirmacdo de competéncia de subjetivar-se, de adaptar-se as novas conjunturas sem
perder sua esséncia ancestral; é continuar a existir ressignificado pelas préprias condi¢des de
existéncia, mas sem deixar de ser quem €, como afirma Moura (MUNDURUKU, 2012, p. 142-
143): “nds queriamos que cada etnia preparasse seu profissional e seus técnicos, como
enfermeiros, médicos, professores, pesquisadores, cientistas, engenheiros, advogados, e até se
fosse preciso, padres, pastores, lideres verdadeiros”. Ter 0s seus técnicos, profissionais é uma
condicdo prépria do século XXI, pois, assim, 0s povos indigenas ndo dependem do de fora e
mantém suas culturas. 1sso é uma forma de resisténcia que prevé a aquisicao de outros saberes,
aqueles de fora das suas culturas, para continuar a existir.

A escrita é, portanto, para 0s povos originarios, um instrumento de resisténcia, conforme
escreve a indigena Xacriaba (2018, p. 86) ao relatar o motivo da saida dos jovens para estudar:
“quando os jovens saem com vontade de dominar a escrita exatamente para cumprir esse
proposito, atuam como aliados para esta resisténcia ser efetivada, para que permitam que a
oralidade dos mais velhos vire escrita potente”.

A SD 9 é um recorte do texto Literatura indigena e direitos autorais, do indigena Souza
(2018), que destaca a importancia da escrita dos indigenas para manter vivas as culturas dos

povos originarios. Assim, ele ressalta a importancia da escrita:

SD 9 Percebe-se, portanto, um movimento literario que pode ser realmente interessante para 0s
povos indigenas, uma vez que a escrita possibilita o registro de muitos conhecimentos
que giram em torno das aldeias, informacdes que se vdo com o falecimento dos mais
velhos e pajés, para registro e sugestfes dos profissionais indigenas na area da educacéo,
salde, por exemplo. Escritas essas que podem informar ao povo brasileiro sobre a
cultura tradicional indigena, sua diversidade e realidade, na elaboracdo de
documentos reivindicatorios de politicas publicas junto ao Estado nacional.
(SOUZA, 2018, p. 51).

Nesse caso, a escrita desliza para funcionar como materializagdo de conhecimentos e
informagdes que podem se perder com a morte dos mais velhos e dos pajés. Dito em outras

palavras, a escrita, para o indigena, tem sua importancia para manter viva as culturas dos povos.
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Ou melhor, o simbolo do poder civilizatorio foi ressignificado como instrumento de defesa do
colonizado. Essa é a importancia da escrita para esses povos. Essa € a regularidade na voz

indigena, de acordo com os sentidos recuperados pela parafrase:

P 25 Percebe-se, portanto, um movimento literario que pode ser realmente interessante para 0s
povos indigenas, uma vez que a escrita possibilita guardar/preservar muitos
conhecimentos que giram em torno das aldeias, informacgdes fundamentais para nossa
cultura que se vao com o falecimento dos mais velhos e pajés, para registro e sugestdes
dos profissionais indigenas na &rea da educacdo, saude, por exemplo. Escritas essas que
podem ensinar ao povo brasileiro sobre a cultura tradicional indigena, sua
diversidade e realidade, na elaboracdo de documentos reivindicatorios de politicas
publicas junto ao Estado nacional.

Dessa forma, na SD 9, Souza trata da importancia do dominio da escrita por parte do
indigena como forma de estabelecer dialogo com o poder pablico. Nesse caso, a escrita desliza
para funcGes como materializacdo de conhecimentos e informagcbes fundamentais para as
culturas que se perdem com a morte dos mais velhos e dos pajés. Além disso, a escrita, para
Souza, pode ensinar ao povo brasileiro sobre as culturas tradicionais dos povos indigenas, como
também serve na elaboracdo de documentos reivindicatérios de politicas publicas. Pois nesses
documentos estéo as interpretacdes que 0s povos indigenas ja conseguem fazer com o dominio
dessas tecnologias.

No entanto, Krenak lamenta sobre a forma como o SPI se relacionou com 0s povos
indigenas na década de 70, quando esses povos nao podiam se defender com a escrita. Krenak
(2018, p. 30) afirma: “Mesmo reconhecendo limites e uma ética neste contato, isto ndo impediu
os danos que foram feitos as nossas sociedades no periodo da existéncia do SPI”. Os danos
causados nagquele momento aos povos indigenas foram em relacédo a elaboracéo da lei 6001/73
(BRASIL, 1973) que, segundo Krenak (2018, p. 31), “mesmo neste periodo, que foi um periodo
criativo, gerou e engendrou alguns dos equivocos com 0s quais continuamos a nos debater até
hoje, e um deles é a maneira como foi estabelecida a tutela e as assisténcias as nossas
comunidades”. Ai entra o importante papel da leitura e da escrita dos indigenas.

Aquilo que serviu de estratégia pelo Estado para descaracteriza-los como povos
indigenas, serviu também para sua articulacdo politica. De posse da escrita na lingua
portuguesa, 0s povos indigenas aprenderam a denunciar as violéncias sofridas; essa tecnologia
serviu para escrever documentos reivindicando politicas publicas, serviu para registrar, guardar
nos livros seu medo de esquecimento. Esse dizer aponta para a forma como a escrita dos

indigenas torna imortais suas memarias, ou ainda, a escrita dos indigenas serve para proteger
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suas culturas e para perpetuar suas memorias, seu modo de vida e seus conhecimentos
ancestrais.

Em entrevista-depoimento, o indigena Alvaro Sampaio Fernandes Taukane diz que
aprendeu a ler e escrever para defender os interesses coletivos, para defender os direitos dos
povos indigenas. Em seu discurso, Fernandes defende o desejo de adquirir essa técnica da
cultura do outro, nesse caso, a escrita, ressignificada como forma de resisténcia, como objeto
de defesa de seu povo, da sua cultura, como garantia de seus direitos.

Portanto, o dominio da técnica evita prejuizos, conforme a fala de Fernandes na SD 10:

SD 10 E meu avo sempre dizia: N6s perdemos muita coisa, porque nosso povo ndo sabia
escrever. (MUNDURUKU, 2012, p. 86).

Em P 26 observa-se que o léxico “coisas” esta relacionado ao verbo “perder”, pois a
auséncia da escrita para os indigenas no século XX significa “perdas”, prejuizos para os
indigenas. O fato de ndo saber interpretar o que estava escrito nas leis do ndo indigena era
motivo de preocupacao para os indigenas, e ja era hora de subjetivar-se através da escrita, a
escrita passa a ser uma necessidade para garantir o direito de sobreviver. Veja esse

funcionamento em P 26:

P 26 E meu avd sempre dizia: “No6s perdemos muitos direitos” — nosso territério, nossa
cultura, nossa lingua porque ndo domindvamos a escrita/porque nosso povo nao
sabia escrever/ndo dominava a técnica do colo.

Nesta parafrase P 26, a auséncia da escrita aponta para perdas de direitos, perdas da
cultura e das linguas. Por isso Fernandes diz que aprendeu a ler com algumas finalidades, como
afirma: “Aprendi a ler e a escrever no colégio para defender o que nés queriamos nas aldeias”
(MUNDURUKU, 2012, p. 87). Dessa posicao de sujeito indigena letrado, a resisténcia indigena
se mantém para emissao de sua voz e quebra do siléncio, da interdi¢do, conforme foi abordado.
Dito de outra forma, nas palavras de Fernandes Taukane, “Quanto mais indios souberem
escrever, mais estaremos salvando a cultura de nossos povos” (MUNDURUKU, 2012, p. 93).
Dessa forma, dominar/usar a escrita aponta para preservagéo das culturas dos povos indigenas,
pois saber usar a tecnologia do colonizador aponta para guardar nos livros os conhecimentos
gue eram mantidos vivos pela oralidade. Diante do exposto, na voz desse indigena, escrever
desliza para “instrumento de luta”, “arma de defesa”, em que defender é, também, “garantir o

que deseja”, “defender o que necessita para sobreviver”. Parafraseando Fernandes Taukane:
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aprendi a ler e escrever para lutar por, ou garantir a: autonomia econémica, nossa educagéo,
salde, cultura e territorio.

Certo € que, na voz desses povos, leitura e escrita também significam “melhores
condigoes de vida”, esse ja ¢ um discurso mais voltado para forma-sujeito moderna, capitalista.
Neste trabalho, o discurso sobre melhores condi¢Bes de vida estd representado na voz da
indigena Darlene Yaminalo Taukane, primeira mulher indigena a concluir o mestrado. Ela trata
da questao de leitura como um “processo de mudanca de vida” e “de reconhecimento”, como
portas que se abrem para dar chances ao indigena na sociedade. Mesmo assim, ela relata que
foi dificil concluir o processo de alfabetizacdo porque dependia de professores ndo indigenas.
Passo para a SD:

SD 11 A minha formacéo académica me trouxe muitas coisas boas como reconhecimento
dos povos indigenas e, principalmente dos ndo indigenas. Dei inicio e vi que a partir
dai muitas portas se abriram. Sou convidada para dar palestras, fazer conferéncias. 1sso
me deu condi¢Oes de participar do Movimento Indigena com mais qualidade, o que fez
com que surgissem oportunidades para viajar, lecionar, bem como atuar como
professora indigena nos cursos de formacdo de professores indigenas no Brasil.
(MUNDURUKU, 2012, p. 115).

Na voz de Darlene Taukane, o processo de formacdo académica, visto como dominio
da técnica do outro, possibilitou que ela tivesse uma profissao e a possibilitou participar, com
seus conhecimentos, de eventos e, até mesmo, ter um emprego como professora indigena, como

proposto na paréafrase P 27:

P 27 A minha formacao académica me trouxe oportunidades na sociedade ndo indigena. Dei
inicio e vi que a partir dai muitas portas se abriram. Sou convidada para dar palestras,
fazer conferéncias. Isso [ler e escrever] me deu condicGes de participar do Movimento
Indigena com mais qualidade, o que fez com que surgissem oportunidades para viajar,
lecionar, bem como atuar como professora indigena nos cursos de formacdo de
professores indigenas no Brasil.

Esse discurso de ler e escrever como melhores condigdes de vida também se repete na

voz da indigena Potiguara. Veja a SD 12 a seguir:

SD 12 Para mim o estudo era uma veia, um canal que me colocava em outra dimenséao,

ndo aquela que eu vivenciava na minha casa pobre, tendo contato com ratazanas,
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baratas, vivendo em condic¢Ges subumanas no gueto indigena. Minha casa tinha um
comodo, e a situacio era de extrema pobreza. Eramos excluidos da sociedade. E foi ai
que tudo comecou. (MUNDURUKU, 2012, p. 121-122).

Para Potiguara, o estudo (dominio da tecnologia) foi o caminho para se ter uma vida
mais digna, conforme aponta P 28:

P 28 Para mim o estudo era uma passagem, um caminho que me colocava em outras
condigOes de vida, ndo aquelas que eu vivenciava na minha casa pobre, tendo contato
com ratazanas, baratas, vivendo em condic¢Ges subumanas no gueto indigena. Minha casa
tinha um comodo, e a situacdo era de extrema pobreza. Eramos invisiveis para a
sociedade. E foi ai que tudo comecou.

Na metafora “o estudo era uma veia, um canal”, ha um deslocamento da predicagao
“uma veia”, que significa o canal que transporta 0 sangue no corpo, para significar “passagem
de um lugar para outro”, o estudo passa a significar “um caminho que conduz a outro lugar”, o
estudo passa a ser um lugar de “deslocamento”, um lugar de “movimento” que permite seguir
0 caminho novo que se abre para sair das condi¢cdes de miséria e pobreza.

Portanto, na SD 12, ao comparar o estudo a uma veia, Potiguara entende a aquisicao da
leitura e da escrita como uma porta que se abre para sair da condi¢do de pobreza extrema, como
esta escrito acima. Sobre isso, A. Borges (2013, p. 79) afirma que “o discurso de melhores
condicBes de vida € urbano, mas também afeta os indigenas”. Porque ao sair de seu espaco
territorial, eles ndo tém como sobreviver sem uma casa e sem alimentacdo na cidade.

Nessa fala da indigena Potiguara hd um posicionamento critico em relacdo as condi¢des
de violéncia simbdlica que foram impostas aos indigenas porque, ao perder seu espaco na
natureza, sendo obrigado a deixar suas terras e viver em condi¢gdes subumanas nos centros
urbanos, o unico caminho para sobreviver a essa violéncia foi o estudo, “a veia” que ganha
sentido de vital, de vida, de esperanca, de luta e de arma; a palavra estudos ganha sentido de ler
e escrever, como veia, caminho por onde 0 sangue percorre 0 corpo para oxigenar o cérebro
humano. Assim, o estudo: oxigenava as ideias e os ideais de uma indigena que tinha como
sonho ver sua cultura se fortalecer, ha ai um efeito metaférico. Como afirma Orlandi (2015, p.
78), o “efeito metaforico, o deslize — proprio da ordem do simbdlico — é lugar de interpretacéo
da ideologia, da historicidade”.

Tomando, pois, a escrita como possibilidade de melhorias de condigdes de vida, ela

“salva” vidas, ela “salva” cultura, ja que nessa nova conjuntura de produgao, a escrita indigena
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serve para “salvar” as culturas indigenas. Ao escrever, 0s indigenas relatam sobre suas culturas,
desta forma, pode-se perpetuar nos livros as memdrias que poderiam ser esquecidas. Portanto,
pela literatura, serdo sempre lembradas, j& que muitos indigenas ndo vivem mais em aldeias,
ndo recebem mais os ensinamentos dos pajés, dos mais velhos, ou mesmo porque os mais velhos
estdo morrendo, eles que sdo as “bibliotecas vivas” para esses povos. Assim, a memoria que
era sempre atualizada nas aldeias através da oralidade, agora tem a oportunidade de ser
guardada em livros.

Portanto, a auséncia do dominio da escrita pelos povos forcados a se integrarem a
formacéo social capitalista acarretou perdas significantes. Pois é a auséncia em um contexto
que faz com que as tradi¢des indigenas sejam alteradas sem nenhum contraponto de
preservacdo. Tais perdas remetem as terras, as politicas publicas, a falta de acesso a documentos
etc. Isso significa que escrever exige a leitura de documentos que circulam e que se estabelecem
para garantia ou retirada de direitos dos indigenas. Portanto, “perder coisas” pode significar ndo
estar atento as leis, aos decretos e outros documentos que se referem aos povos indigenas ou
que ferem seus direitos.

E essa ansia de defender suas culturas e manter vivas suas origens que os faz ser
diferentes — é que eles aprendem a escrever para registrar a sua histdria a partir de seu olhar e,
assim, manter viva a memoria de seu povo. Portanto, ler e escrever para esse sujeito aponta para
o sentido de defesa de seus direitos, de seus territérios, que é de interesse coletivo, como
garantia de sobrevivéncia para ndo precisar se camuflar na identidade alheia.

Tendo em vista o que foi analisado, os efeitos de sentido de escrita e leitura no processo
de autoafirmacdo dos povos indigenas sdo varios. Embora a FI em relagdo ao universo desses
povos seja a mesma, pautada na defesa da natureza, da terra, do meio ambiente, das linguas,
das culturas e da educacéo indigena, é das FD heterogéneas que se movimentam os diferentes
efeitos de sentido de leitura e escrita para cada povo, cada pessoa. Resumindo, na voz de Souza
(2018, p. 69):

A escrita tem se mostrado de grande utilidade nos contextos indigenas, uma
ferramenta que deixou de ser um instrumento de dominacao e controle e que hoje é
instrumento de afirmacao, divulgacéo e defesa dos povos indigenas — um instrumento
de divulgacdo das riquezas culturais, das narrativas, dos mitos, das imagens, dos
simbolismos que destacam a estética, o belo, os grafismos que orientam nossa
condicdo de povos diferenciados, com linguas e territorios, filosofias e ciéncias,
embora certos setores da literatura brasileira ainda precisem permitir acesso e
permanéncia da literatura indigena em suas academias e foruns.
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Na forma como Souza aborda, seja pelo sentido de leitura, seja pelo poder simbolico, a
escrita passa a ser um instrumento Util e favoravel a divulgacdo dos conhecimentos ancestrais,
ela perde a condi¢ao de “poder” apenas para o colonizador e para o Estado e passa a ser também
estruturante para os povos indigenas. Pois, eles, os indigenas como sujeitos politizados, passam
a se incluir numa sociedade que os excluiu por séculos, mas sem deixar de ser quem s&o,
podendo, nessa nova conjuntura, estabelecer relagbes com a sociedade e com o Estado. Nas
palavras de Orlandi (1999, p. 8),

A escrita, numa sociedade de escrita, ndo € s6 um instrumento, ela é estruturante. 1sso
significa que ela é lugar de constituicdo de relagGes sociais, isto &, de relagdes que dao
uma configuracéo especifica a formagdo social e aos seus membros. A forma da
sociedade esté assim relacionada com a existéncia ou auséncia da escrita. 1sso porque,
na perspectiva discursiva, a escrita especifica a natureza da memoria, ou seja, ela
define o estatuto do interdiscurso (o saber discursivo que determina a producdo dos

sentidos e a posigéo dos sujeitos) [...].

Destaco, nessa fala da autora, a escrita como “lugar de constituicao das relagdes sociais”,
neste caso, da relacdo dos indigenas para com o Estado e a sociedade néo indigena. Pois a escrita
passa a ser usada por esses povos para dialogar com o Estado e a sociedade com o intuito de
desconstruir um ja-dito na escrita do ndo indigena. Vale lembrar que a escrita, sempre tomada
como determinante de status, ndo s a escrita, como a leitura, eram/sdo lugares de poder, elas
determinavam/determinam quem poderia/pode dizer, ja que, no processo histérico, a leitura e a
escrita ndo eram para todos. Uma vez que a escrita era de dominio do ocidental, pertencia a
cultura do colonizador, logo, era para poucos, como dissemos anteriormente. Era dessa forma
que a sociedade se estruturava, se dividia.

Neste sentido, para Orlandi (1999, p. 8), “néo adianta s6 ‘aprender’ a escrever, € preciso
gue esta aprendizagem ndo seja uma mera transcri¢do, mas que inscreva o sujeito na estrutura
social. Podemos resumir isso dizendo que a escrita € um trabalho da memdria que estrutura as
relagdes sociais”. Dessa forma, a escrita dos povos indigenas passa a ser lugar de enfrentamento
nas relacbes com o Estado e a sociedade brasileira, nesse sentido, ela é também lugar do
politico, lugar de “poder”, “poder” dizer/fazer/reivindicar/denunciar, como fazem Leno
Francisco Danner, Julie Dorrico e Fernando Danner (2020b) ao tratar da literatura indigena

como descolonizagédo da cultura e descatequizacdo da mente. Os autores afirmam que:

Segundo seu aparecimento na esfera publica e nela enraizando-se e consolidando-se
como sujeitos politicos-culturais, as minorias podem desconstruir essa justificacdo
naturalizada e apolitica da violéncia colonial, afinal a descoberta e a consequente
colonizacdo da terra e de seus povos ndo tiveram um aspecto civilizador, mas uma
postura de violéncia, de negacdo, de estupro do/a colonizado, sua despersonalizacéo
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e seu genocidio institucionalizados, cultural e normativamente respaldados. Nesse
diapasao, 0 movimento descolonizador por exceléncia é e se define por esse caminho
e por essa postura das minorias que rompem com o silenciamento, a invisibilizagéo e
0 privatismo, aos quais foram empurradas ao longo da colonizagdo, e assumem uma
atitude publica, politica e cultural de militancia, de ativismo e de engajamento em
torno de a sua condicdo e a sua causa como minorias (DANNER; DORRICO;
DANNER, 2020b, p. 62).

De acordo com os autores, a literatura indigena é espaco de poder, mas um poder que se
desloca para poder dizer/fazer/reivindicar/denunciar, isto ¢, 0 movimento descolonizador no
qual guardar os conhecimentos ancestrais significa impedir que sejam obrigados a assumir outra
identidade, a identidade de ‘“brasileiros civilizados”, sobreviventes das persegui¢des, do
exterminio, nas bordas do espaco urbano; portanto, a escrita indigena é a voz da resisténcia e
da luta. Como significado em muitos depoimentos, escrever desliza para “instrumento de luta”,
“arma de defesa”, lugar de luta e resisténcia. Defender é também “garantir o que deseja”,
“defender o que necessita para sobreviver”. Portanto, na escrita indigena se guarda, e “guardar”
aponta para impedir que sejam obrigados a assumir outra identidade, como foi imposto a
Marcos Terena, quando este assume a identidade de japonés e durante muito tempo vive
escondido nessa identidade para ser aceito na sociedade como “brasileiro civilizado” e poder
exercer a funcao de piloto.

Ja o indigena Moura, em entrevista a Daniel Munduruku, fala sobre a sua formacéo
profissional, fala da necessidade que ele tinha de estudar, pois ndo era suficiente aprender a ler
e escrever, queria muito mais, queria desfazer “ensinamentos distorcidos”, e para isso dependia
de bolsa de estudos, mas foi impedido porque o diretor da | Delegacia da Fundac&o Nacional
do indio (FUNAI) disse que o 6rgdo s6 ajudava o “indio” verdadeiro. De acordo com o
indigena, o diretor disse: “Moura, vocé ndo ¢ mais indio. Ja& domina muito bem a lingua
portuguesa, usa relogio, e estd muito bem trajado. Ajudamos somente o indio verdadeiro”
(MUNDURUKU, 2012, p. 136). Essa era a perspectiva do projeto do Estado, uma perspectiva
assimilacionista, e dessa forma negava-lhes os direitos dos povos originarios.

Para o indigena Moura, ler e escrever significam poder. Dito de outra forma, a formacéo
especifica servia para controlar a economia da comunidade, tirar o poder das méaos dos nao
indigenas; assim os proprios indigenas podiam “controlar” a sua economia para que outros ndo
a controlassem, isso é historico para eles, ndo ficar no controle do ndo indigena. E o desejo de
conhecimento, que vai além da alfabetizacdo, poderia dar-lhes esse poder: ter indigenas nas
diversas areas técnicas é adquirir autonomia. Dessa forma, ler e escrever é “poder” para quem
viveu séculos sem acesso a tecnologia da escrita e sem acesso a leitura do discurso produzido

por outros acerca de si. Nesse sentido, os indigenas, a partir da aquisi¢do da escrita, dominam
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“a0 mesmo tempo, um saber ¢ um modo de falar sobre si” (ZOPPl FONTANA, 2017, p. 64,
grifos da autora). E o que afirma o indigena Terena, ao tratar da quest&o da leitura e da escrita
como desenvolvimento da capacidade intelectual do “indio”, isto ¢, ao dominar essas técnicas,
atestam a capacidade de aprender algo que vem da cultura do colonizador e que lhes serve de
instrumento de defesa.

Portanto, os efeitos de sentido de escrita e leitura para a FD indigena sdo varios e com
finalidades diferentes. Ainda que seja a mesma FI em relacdo ao universo dos indigenas, 0s
efeitos derivam. De todo modo, o mais interessante a se ressaltar € o fato de que os discursos
dos indigenas estdo, de certa forma, atravessados por FD indigena, ou FD do Estado, ou do
colonizador, pela contradigdo, pelo efeito de antagonismo, pois, enquanto para o Estado a
imposicdo da escrita aos povos indigenas significava sua assimilacdo a sociedade brasileira
(exterminio), para os povos indigenas a imposic¢do da escrita tornou-se instrumento de poder
enguanto aquisicao da escrita.

O meu interesse pela forma como os povos indigenas “permanecem indigenas”, diante
de tantos processos de transformacdo social, politica e econ6mica em um pais chamado Brasil,
objetiva compreender como estes povos resistiram e (re)existiram a tantos projetos de
exterminios. Para isso, se fez necessario escutar sua propria voz, ou melhor, escutar os efeitos
de sentido das palavras “indio”, leitura, escrita e territdrio na voz dos indigenas nos séculos XX
e XXI. O que foi se desenhando ao longo da escuta dessa voz, e ressignificado pela leitura e
pela escrita, se resume no poder dizer: “Somos a mudanga que queremos!” (POTIGUARA,
2022, p. 179).
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5 A VOZ DO SUJEITO INDIGENA NA COP26: UM ACONTECIMENTO

Chegamos no ano 2021.

Lutando contra a devastacdo

As mulheres se articulam em marcha
Formando teias, redes, segurando as maos
Enfrentam balas de efeito moral

Contra PLs e outras violacdes

O gas cai nos olhos

Mas a dor é espiritual.

A forca esta nas acdes

Que buscam fortalecer a coletividade

N&o ha luta que resista

Sem a energia e bencdo da ancestralidade.
E preciso sentir a identidade

Para entender que lideranca, poder
Precisa ter amorosidade

Sé assim nossa nova geracao

Saberé ser continuidade.

(KAMBEBA, 2021, p. 223)

Neste capitulo, a materialidade significante ndo € a leitura e a escritaespecificamente,
mas abordo como esses dispositivos tecnoldgicos possibilitam 0s povos originarios criarem
estratégias de luta pelo territério e, ao mesmo tempo, possibilitam também significar a palavra
“territorio” a partir de sua formagao social indigena. Desse modo, trago como corpus a voz da
lideranca Txai Surui, do povo Paeter Surui, de Rondénia. A voz da indigena chegou a COP26
porque ela domina a técnica do colonizador, isto €, a leitura e a escrita, que 0s povos indigenas
usam como estratégias para conhecer e interpretar o que dizem sobre si e, a0 mesmo tempo, 0s
possibilita se fazer conhecidos, defender seus valores culturais, criar mecanismos de defesa
territorial e culturais e estabelecer didlogo com o Estado.

No capitulo 3, tratei da escrita sobre 0s povos originarios, uma escrita realizada por
homens que, de forma equivocada, criaram um imaginario sobre os povos originarios do Brasil.
No capitulo 4, trouxe a voz indigena, representada pela escrita de homens e mulheres indigenas,
uma escrita que procura desfazer o equivoco da escrita do colonizador. Agora, trago a voz da
mulher indigena, que € uma escrita que também busca desconstruir 0 equivoco presente na
escrita do colonizador.

O que busco é compreender os efeitos de sentido de territorio na voz da indigena Txai

Surui® como acontecimento na 262 Conferéncia das Nacdes Unidas sobre Mudangas Climaticas

64 Nao se trata, aqui, de um trabalho sobre o feminismo indigena, mas da importancia da voz da mulher indigena
na luta pelo territorio, em especial sobre os efeitos de sentido da palavra territorio na voz de Txai Surui no
evento. Isto é, como esta significada a palavra territério em seu discurso de apenas 3 minutos, em meio aos
lideres da economia politica do mundo?
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(COP26), ocorrida em 2021, em Glasgow, na Escécia. Txai Surui, do povo Paeter Surui de
Rond6nia, uma jovem de 24 anos, estudante de Direito, que sonha em assegurar os direitos dos
povos indigenas, sonha em ver esses direitos origindrios e constitucionalizados sendo
respeitados pelo Estado brasileiro (essa voz serd tomada como parte do corpus para analise).
Parafraseando Spivak (2010), “pode um subalterno”, a indigena, resquicio da colonizagéo
europeia, “falar”? Pode uma mulher indigena falar ao mundo? E tendo essas questdes em mente
que afirmo que essa voz merece uma escuta, e esse sujeito milenar, no seculo XXI, produz
sentidos varios. Essa voz é uma ponte onde se conectam sentidos outros, ela é um efeito de
resisténcia, ela é uma porta-voz dos seus ancestrais. E preciso escuta-la para levantar questdes
sobre o funcionamento do social e do politico no dizer da indigena na COP26.

A voz de Txai Surui se destaca por ser a representatividade do Brasil em um evento
mundial, que reuniu mais de 190 paises com lideres das grandes poténcias econdmicas, e que
discute sobre mudancas climaticas. A indigena representa a voz dos povos originarios, assim a
voz do Brasil no evento ndo € apenas de um indigena, mas de uma mulher indigena,
acontecimento que traz em seu interior a luta da mulher indigena como guerreira que luta pelo
bem comum, o territdrio. A andlise parte do pronunciamento da jovem indigena neste evento
mundial, pronunciamento tomado aqui como um acontecimento histérico e discursivo, e do
enunciado “DEMARCACAO, JA!”, que circulou em varias redes sociais e escrito na pagina da
Articulacdo dos Povos Indigenas no Brasil (APIB). Entende-se acontecimento histérico na

perspectiva de Pécheux (1990, p. 17):

E através dessas quebras de rituais, destas transgressdes de fronteiras: o fragil
questionamento de uma ordem, a partir do qual o lapso pode tornar-se discurso de
rebelido, o ato falho, de motim e de insurrei¢do: 0 movimento imprevisivel em que
uma série homogénea de efeitos individuais entra em ressonancia e produz um
acontecimento histérico, rompendo o circulo da repeticao.

A analise desenvolve-se a partir do questionamento: como a voz de um sujeito
discriminado, silenciado historicamente, evoca efeitos de sentido de territrio em um evento
politico que discute o futuro ambiental do mundo, onde reline as grandes poténcias econdmicas
no século XXI1?

Neste caso ndo se trata de qualquer voz, mas da voz de Txai Surui, que é duplamente
silenciada: por um lado, por fazer parte dos povos originarios e, por outro, por se tratar da voz
de uma mulher. Uma vez que na sociedade patriarcal, fruto de um discurso colonialista, a
mulher ja nasce sem direito a voz, sua luta tem caracteristicas diferentes da luta de outras

categorias tidas como minoria social. Kilomba (2020), por exemplo, comentando sobre a forma
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de Fanon se posicionar para falar do homem negro, questiona se ele inclui ou exclui a mulher
negra, para o que, em seguida, Kilomba (2020, p. 16, grifos da autora) afirma: “a mulher negra,
ndo sendo nem branca nem homem, neste esquema colonial representa entdo uma dupla
auséncia que a torna absolutamente inexistente. Pois ela serve como outra de outrxs, sem status
suficiente para Outridade”. Eu, entdo, acrescento a essa citacdo de Kilomba a condi¢cdo da
mulher indigena que foi a COP26 representar o Brasil e 0s povos originarios. Essa mulher que
ndo € branca e nem homem, mas que tem um papel definido em sua sociedade patriarcal, o
papel de ser minorizada, assim como parte da condicao de indigena numa sociedade colonizada,
ainda atravessada pelo discurso colonial de inferiorizagdo do sujeito do lugar (como exposto no
capitulo 3), Txai Surui representa também essa dupla auséncia de que fala Kilomba. Mas com
0S povos originarios € assim: aquilo que ndo os dizima, os ressignifica, os faz resistir e
(re)existir. Portanto, essa mulher indigena é a voz da resisténcia metaforizada.

No programa “Roda Vida” (2021), exibido ap6s a COP26, Txai Surui destaca o papel
das mulheres indigenas na luta pelo territério. Ao relatar sobre o empoderamento da mulher
indigena, Txai Surui (RODA..., 2021) afirma:

Quando a gente fala das mulheres indigenas, a gente fala dos mesmos problemas que
0s homens, criancas e idosos passam, a gente vai falar sobre territdrio, sobre outras
questBes, mas uma coisa eu vejo muito forte que é esse empoderamento das mulheres.
As mulheres indigenas, elas estdo dando um show e meu pai que me desculpe, mas
inclusive nos homens. Quando falei da maior delegacéo que esteve presente na COP,
em sua maioria eram mulheres. A gente estd vendo as mulheres mostrar essa forca pro
mundo inteiro e mostrar que a sabedoria ancestral vem também principalmente das
mulheres. E eu digo uma coisa: Quem melhor entende uma mulher do que outra
mulher? E como é que a gente chama esse planeta? A mée Terra. A gente ndo chama
0 pai Terra. Entdo, a cura dessa terra vai vir sim, das mulheres. E acredito que das
mulheres indigenas. E a mulheres indigenas sempre tiveram essa forga e essa
sabedoria e a gente estd mostrando ao mundo para que veio. Sdo grandes mulheres
que estdo ai, na luta, na politica, como a prépria Joénia [advogada e politica — no
momento deputada federal] que estdo representando seus povos como Alice
[jornalista Patax6 que também a entrevistou durante o programa], que estdo
representando o Brasil como eu tive [na COP] o prazer de fazer. Como a gente precisa
fortalecer e empoderar essas mulheres.

A lideranga indigena destaca que as mulheres enfrentam, assim como os homens, a luta
pelo territorio, e € uma luta que estd empoderando as mulheres indigenas, que se unem e se
fortalecem. E dessa forca que vira a “cura da terra”, porque as mulheres indigenas sempre
tiveram a forca e a sabedoria, e estdo mostrando com sua atuagdo na politica, no Jornalismo, no
Direito, como advogadas, estdo mostrando que nédo estdo para brincadeira, mas para lutar. Para
isso, estdo se empoderando e chegando a lugares que nédo teriam chegado se ndo fosse devido a

aquisicdo da leitura e da escrita, sdo essas tecnologias que fortalecem a luta dessas mulheres
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pelos territdrios, mas também por dignidade, para desconstruir a desumanizacao imaginaria
presente no discurso colonial.

Por isso a escuta dessa voz feminina € de grande importancia: tendo em vista 0 momento
em que tanto se discute sobre o papel da mulher numa sociedade patriarcal e sobre 0s povos
indigenas como sujeitos de um pais que foi colonizado, duas categorias tidas, portanto, como
“minorias”, mulher e indigena. E para reafirmar a importancia da voz da mulher indigena na
luta e no fortalecimento do Movimento Indigena, destaco a contribui¢do da indigena Potiguara,
que serviu tanto de inspiracdo para outras mulheres indigenas, como também de aparato tedrico.
E também servirdo de embasamento tedrico para a discussao desenvolvida na sequéncia, outras
vozes de ativistas femininas como Spivak (2010); Lélia Gonzalez (1988); Kilomba (2020);
Hooks (2019), entre outras.

51 A VOZ DO SUJEITO INDIGENA MULHER NA COP26: CONDICOES DE
PRODUCAO DO CORPUS

A voz de Txai Surui se ergue em uma tomada de posi¢do feminina indigena, que se
inscreve num espaco de luta e resisténcia como o que as mulheres indigenas sempre ocuparam
em seus territorios. Essa tomada de posicao de luta das mulheres indigenas também marcou a
criacdo do Movimento Indigena no Brasil, pois o papel da mulher indigena foi de grande
importancia para criagdo do movimento de mulheres indigenas. Uma representatividade
indigena pioneira no movimento € Eliane Potiguara. A indigena relata que a sua formagdo como
guerreira, mulher de luta, comegou em casa. Essa foi a base para participar da jornada no
movimento politico dos povos originarios e também serviu de exemplo publico para outras
mulheres, assim como foi uma estrutura para a criacdo do movimento das mulheres indigenas,

como pode ser visto nas palavras da prépria Potiguara, a seguir:

Primeiramente, acho que fiz parte do Movimento Indigena desde que nasci. Era de
uma familia combatente, guerreira que escapou da morte, fugiu, teve seu lider
assassinado, ou seja, de uma familia que tentou sobreviver. Em segundo lugar, tive
muita influéncia de minha av6, que era uma guerreira muito combativa e que, apesar
de analfabeta tinha consciéncia de sua condicdo de mulher, pobre e nordestina. Eu
ouvi sempre a voz guerreira dessa mulher. Entdo considero uma pessoa que viveu o
Movimento Indigena dentro de casa e que teve como parametro essa Visdo
(MUNDURUKU, 2012, p. 122).

Nas palavras da indigena, observa-se que sua familia escapou da morte, mas teve seu

lider assassinado. Desse modo, cabe as mulheres guerreiras assumirem o papel de lideranca.
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Essa foi sua formagdo num lar de mulheres fortes e guerreiras. E o lugar de Potiguara como a
pioneira no Movimento Indigena se da, principalmente, por meio da escrita de dendncias sobre
a situacdo dos povos indigenas e dos problemas enfrentados pelas mulheres indigenas, como

ela relata em sua entrevista-depoimento:

Como adorava escrever, acabei criando um jornal. E esse jornal teve repercussao
nacional. Afinal, uma mulher indigena montando um jornal cheio de dendncias sobre
transgressdes de direitos humanos dos indigenas, das mulheres e sobre violagdo dos
direitos de territorialidade, de terra, de demarcacéo, além de tratar de Policia Federal,
de conjuntura nacional.

Tive coragem de lancar uma cartilha de conscientiza¢do politica chamada “Terra mae
do indio”. Ela ndo tinha beleza estrutural, mas trazia e traz um conteudo politico muito
forte, que marcou época e formou mentes jovens dentro da propria comunidade
Potiguara. Conheco muitos jovens e hoje eles ja sdo até pais de familia. Eles disseram:
“Olha aquela cartilha “A terra mée do indio” fez minha cabeca.

[...] Quer dizer, minha integragdo no Movimento Indigena foi com base nessa vertente.
A questdo de género no pais nem se comentava. 1sso veio depois. Mas ja discutiamos
a questdo da insercdo de género, o papel da mulher na sociedade, na educagdo dos
filhos, na formacdo da comunidade, na preservacdo da cultura indigena.
(MUNDURUKU, 2012, p. 124).

Esse é um testemunho, um relato de vida presente na escrita das mulheres indigenas,
isto &, a escrita materializa as memorias dessas mulheres. Sobre esse modo de escrever, Danner,
Dorrico e Danner (2020a, p. 64) o classificam como: “voz-praxis ou fala-praxis”, isto ¢ “a
construcdo de uma perspectiva catartica sobre si, sobre sua historia, sobre sua singularidade,
com a elaboracdo de uma historia sistematizada sobre a prépria génese e desenvolvimento,
sobre 0 que se é e como se chegou a ser isto que se €, e 0 consequente enraizamento publico-
politico dela”. Na fala da indigena observa-se que sua participagdo no movimento trouxe
contribui¢bes e mudancas de comportamento de indigenas jovens, que se inspiraram em sua
coragem de lutar pela preservacédo das culturas indigenas, como também nas denuncias sobre a
violacdo de seus direitos territoriais. O fato de ser uma pessoa destemida, a sua atitude de falar,
de erguer a voz, se assemelha ao abordado pela ativista Hooks (2019) ao tratar da importancia
da escrita das mulheres negras como uma escrita silenciada, uma voz que foi silenciada e,
portanto, se mobiliza para “erguer a voz”.

O modo de denunciar, de falar, Potiguara tem relagdo com sua histéria familiar — mée,
avo, tias — mas, também, com a coragem das mulheres indigenas que se faz presente nas
historias de muitas mulheres indigenas do passado que eram conhecidas como mulheres
guerreiras, assim como conta a histéria das Pekobaym que, segundo Darlene Taukane (2022, p.

134), sao “as mulheres que se rebelaram contra 0s maus-tratos dos homens”. Outras historias
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indigenas também abordam a questdo de mulheres indigenas guerreiras, como as “amazonas”
relatadas por Orellana®.

A coragem que alimenta Eliane Potiguara e Txai Surui, e tantas outras jovens indigenas,
na luta pelo territorio, estd em suas ancestralidades: elas sdo mulheres guerreiras antes mesmo
de nascerem, o0 que é um assujeitamento proprio da formacéo social indigena. Potiguara relata
que nunca teve medo de nada e que isso era resultado de sua propria formacéo; ela escreve:
“Fui colocada numa lista de pessoas marcadas para morrer, que foi anunciada pela TV Globo —
uma lista que incluia Caco Barcelos e aquele outro escritor de Mato Grosso. Quer dizer, eu ndo
tenho medo. Estava de peito aberto” (MUNDURUKU, 2012, p. 126). A luta dos povos
indigenas sempre foi com a propria vida porque os territorios indigenas e seus corpos sdo
indissociaveis, sem territério ndo ha corpo indigena. A luta dessas mulheres vem se
fortalecendo no movimento das mulheres indigenas.

No que diz respeito a analise proposta neste capitulo, vale destacar que o corpus
selecionado compreende dois videos. O primeiro, Devemos estar nos centros das decisdes, diz
Txai Surui na COP26, publicado pelo canal Amazonia Real (“DEVEMOS..., 2021), trata-se do
discurso da jovem indigena, Txai Surui, apresentado na COP26. Do segundo video, Ato pela
vida na COP 26, publicado pelo canal APIBOFICIAL (ATO..., 2021), deste trago apenas 0
enunciado “DEMARCACAO, JA!”, conforme quadro resumo das SD abaixo:

Quadro 3 — Informativo sobre as SD

. . Sequéncia
Fonte/Obra I__|de,ran(;a Povo/etnia Datas de pl,Jb.hcaan das Digcu rsiva
indigena midias sD
Canal Pronunciamento da
Amazonia Real Paeter Surui COP26: 2021 SD 13, 14,
Midia: Txai Surui (RO) “Devemos estar nos 15,16, 17 ¢
“DEVEMOS... centros das decisdes”, diz | 18
(2021) Txai Surui na COP26
Canal
APIBOFICIAL Ato Povos Ato pela vida COP26: D 19
Midia: ATO... coletivo originarios | 2021
(2021)

Fonte: Elaborado pela autora.

8 Explorador espanhol Francisco de Orellana. Conforme relata o Historiador Mércio Souza (2009, p. 76), “O que
mais tinha espantado os espanhdis era a presenca de mulheres entre guerreiros. Carvajal as descreve como
mulheres de alta estatura, pele branca, cabelos longos amarrados em trangas, robustas e nuas, vestidas apenas
com uma tanga”.
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A conjuntura historica da circulacdo do corpus corresponde ao contexto do julgamento
do Marco Temporal pelo Supremo Tribunal Federal — esta € uma tese que delimita a demarcacgéo
de terras indigenas a partir da data da promulgacdo da Constituicdo de 1988, o que apaga o
historico dos povos originarios em terras brasileiras, questdo ja comentada no capitulo 2. Esse
acontecimento se passou entre os meses de agosto-setembro de 2021. Na ocasido, o julgamento
foi suspenso por tempo indeterminado porque o ministro Alexandre de Moraes pediu vista.
Nesse periodo, aconteceram manifestacbes dos povos indigenas em varias regides do Brasil,
com foco em Brasilia, por ser o local de decisdes administrativas do pais.

A COP26 aconteceu no final de outubro e inicio do més de novembro de 2021, quando
o0 julgamento do Marco Temporal ja estava suspenso, dessa forma, o discurso de Txai Suruli,
porta-voz dos povos originérios e também do Brasil, chega num momento de grandes
discussdes sobre a demarcacdo de terras indigenas, como vimos sobre a votacdo do Marco
Temporal, mas, também, sobre o papel da mulher na sociedade, enfatizando a questdo do
“empoderamento” da mulher conforme circula na midia. De outra forma, a mulher precisa
protagonizar, ela precisa ocupar espacos politicos.

Destaco aqui, que, no Brasil, a mulher s6 conquistou o direito de votar em 1932, ou seja,
ha 91 anos. Durante muito tempo ela esteve excluida do processo democratico. Na primeira
Constituicdo Brasileira, em 1824, a mulher ndo tinha direito de votar. SO em 1934 a
Constituicdo passa a assegurar o direito de votar aos maiores de 18 anos, que ndo sejam
analfabetos, sem distincdo de sexo. Conforme esta escrito no art. 108, “Sdo eleitores os
brasileiros de um e de outro sexo, maiores de 18 anos, que se alistarem na forma da lei”
(BRASIL, [1935]). Esse direito ao voto feminino é resultado de lutas feministas, portanto é uma
conquista das mulheres. Mas o direito ao voto nao garante o tratamento igualitario para a mulher
numa sociedade patriarcal e colonizada. Por isso, a mulher continuou sendo vista como
subalterna, inferior, pois até determinado momento da histéria do Brasil, a mulher casada
deveria pedir autorizacdo ao esposo para votar.

Trago essa reflexdo para pensar a questao da mulher como subalterna, como censurada,
nas palavras de Spivak (2010, p. 85) “se, no contexto da produgdo colonial, o sujeito subalterno
ndo tem histdria e ndo pode falar, o sujeito subalterno feminino esta ainda mais profundamente
na obscuridade.” Como eu disse no inicio do capitulo, essa anélise trata de uma voz duplamente
silenciada; Txai Surui ocupa a posicao dos povos originarios em um pais colonizado, e a posi¢cdo
de mulher em uma sociedade patriarcal como a nossa. Para corroborar sobre o conceito de

posicdo, Orlandi (2015, p. 47) afirma que “o sujeito discursivo ¢ pensado como posi¢do entre
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outra. Ndo é uma forma de subjetividade, mas um ‘lugar’ que ocupa para ser sujeito do que
diz”. Portanto, sdo desses lugares de indigena e mulher que ela enuncia na COP26.

Dito de outra forma, do lugar de interditada pelo processo politico de colonizacéo, pois
o0 “siléncio da censura, ndo significa auséncia de informagao, mas interdi¢cao” diz Orlandi (2007,
p. 107). Desse ponto de vista, a censura apaga e faz calar o que poderia ser dito pela voz
indigena, “o gesto da censura lesa o movimento da identidade do sujeito na sua relacdo com os
sentidos. Ela lesa de algum modo a historia” (ORLANDI, 2007, p. 130). Por isso, o indigena
ndo fala no processo da colonizagdo, no entanto, é falado pelo colonizador em documentos, na
lingua do outro. Sobre isso, Orlandi (2007, p. 57) diz que “o indio nao fala na historia (nos
textos que sdo tomados como documentos) do Brasil. Ele ndo fala, mas é falado pelos
missionarios, pelos cientistas, pelos politicos”. Dessa forma, hd uma materialidade histérica de
silenciamento, mas, por outro lado, “esse silenciamento pode ser compreendido como
resisténcia do indio a toda tentativa de integracdo: ele ndo fala (do lugar em que se espere que
ele fale)” (ORLANDI, 2007, p. 58). Desse modo, Txai Surui abre fissuras no territério onde s

homens engravatados falam: esse € um acontecimento historico e discursivo.

5.1.1 Sujeito silenciado no processo historico: a voz que se ergue

Sou Txai Surui, sou do povo Paeter Surui de Rondbnia, e estou aqui
para trazer a voz dos povos indigenas, ndo s6 do meu povo, mas de
todo Brasil pra COP. (SURUI, 2021).

Partindo da epigrafe desta secdo, Txai Surui ja inicia com uma voz que demarca seu
lugar de enunciacdo, como indigena do povo Paeter Surui de Ronddnia, ela faz uso da primeira
pessoa do singular, para enfatizar seu lugar de porta-voz tanto de seu povo Surui, quanto de
toda representatividade do Brasil. Ao dizer: “estou aqui para trazer a voz dos povos indigenas,
nao s6 do meu povo, mas de todo Brasil pra COP”. Desse modo, o eu implicito, mas presente
na desinéncia verbal aponta os diferentes lugares de enunciacao: ora ela é porta-voz dos povos
originarios, em especial do povo Paeter Surui de Ronddnia, ora ela se coloca como porta-voz
de uma nacdo, conforme a expressdo de todo Brasil, essa é a nagdo que ndo a reconhece como
sujeito. Permanecer nessa contradicdo parece ser uma necessidade dos povos indigenas para
defender suas culturas e seus territorios, estar sempre no “entre-lugar” é quase uma real
condicéo de existéncia no seculo XXI, como pode ser visto na fala da indigena, pois a nagédo

que a renega, ela representa na COP26. No entanto, ela afirma negando “néo s6 de meu povo”,
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mas, ao fazer uso do pronome indefinido “todo”, a indigena se inclui como pertencente ao
“todo” Brasil, nesse momento ela se reconhece como brasileira.

Portanto, o sujeito inferiorizado pela colonizagao €, agora, a representatividade de uma
nacdo que a inferiorizou, como visto no capitulo 3. Retomando & paréfrase sobre a fala de
Spivak (2010), “pode um subalterno indigena falar?”, esse sujeito indigena, resquicio da
colonizacdo europeia, “pode falar”? Pode uma mulher indigena falar ao mundo? Essa mulher
indigena, sujeito inferiorizado pela colonizagdo, pode representar a nagao que a silenciou? Por
esse motivo, essa voz merece uma escuta, e esse sujeito milenar, no século XXI, produz sentidos
varios. Essa voz é uma ponte onde se conectam sentidos outros, ela é um efeito de resisténcia.
E preciso escutar essa voz para levantar questdes sobre o funcionamento de territorio em uma
voz ancestral que significa “Somos aqueles por quem esperamos”.

Retomo, aqui, a questdo do siléncio imposto ao sujeito colonizado. A voz indigena
rompe do lugar de interditada pelo processo politico de colonizacdo, ja que o “siléncio da
censura, ndo significa auséncia de informag¢do, mas interdicdo” diz Orlandi (2007, p. 107).
Desse ponto de vista, a censura apaga e faz calar o que poderia ser dito pela voz dos indigenas,
pois “o gesto da censura lesa 0 movimento da identidade do sujeito na sua relagdo com os
sentidos. [Txai Surui, na COP26 irrompe a censura, quebra o siléncio] Ela [a interdicdo] lesa
de algum modo a historia” (ORLANDI, 2007, p. 130). Por isso os povos indigenas nao falaram
no processo da colonizagdo, no entanto, foram falados pelo colonizador em documentos, na
lingua do outro.

Sobre isso, Orlandi (2007, p. 57) diz que “o indio ndo fala na historia (nos textos que
sdo tomados como documentos) do Brasil. Ele ndo fala, mas € falado pelos missionarios, pelos
cientistas, pelos politicos”. Dessa forma, ha uma materialidade histdrica de silenciamento, mas,
por outro lado, “esse silenciamento pode ser compreendido como resisténcia do indio a toda
tentativa de integracao: ele nao fala (do lugar em que se espere que ele fale)” (ORLANDI, 2007,
p. 58). Nesse sentido, no periodo colonial os povos indigenas falam por meio da resisténcia, da
preservacdo de sua formacao social, falam pelas culturas e ndo pela escrita.

De acordo com Zoppi Fontana (2017), as “vozes/corpos historicamente silenciados ou
interditados entram em cena” para tencionar os sentidos produzidos pelo outro, e, portanto, “os
individuos sdo tomados como alvo de um processo de subjetivacdo gerando, a0 mesmo tempo,
um saber e um modo de falar sobre si” (ZOPPI FONTANA, 2017, p. 63). A voz que entrou em
cena foi da indigena silenciada por preconceito, por discriminagdo; por ser um sujeito criado

num imaginario de “incapaz”, essa interdi¢do toda faz parte do processo historico que, apesar
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de materializado em documentos coloniais, teve rachaduras provocadas pelo sujeito que se
movimentou na histdria e se ressignificou, esse € um movimentos que 0s povos indigenas
fizeram que é contraditorio aos sentidos materializados historicamente e ideologicamente na
formacdo social capitalista sobre eles, e ao entrar em cenas, essa voz/corpo rompem 0
imaginario social de “indio”.

Dito de outra forma, o acontecimento historico e discursivo atual € um acontecimento
que rememora um passado, mas, como algo novo, um momento diferente vivido pelos indigenas
frente aos acontecimentos do processo de colonizagdo no Brasil, que desumanizou e
inferiorizou os povos do lugar, agora se atualiza de outra forma. O silenciado silenciou seu
opressor, como declara a apresentadora do Jornal “TJCultura” (REPRESENTANTE..., 2021)°
ao afirmar: “Quem pensava que o Brasil ndo teria protagonismo na COP26 se enganou. Falamos
sim, e a0 mundo todo, demos uma lig&o sobre preservacdo da natureza e o futuro que podemos
construir”. Essa nova forma de ver os povos indigenas fortalece a voz da mulher indigena,
quebra o estigma de silenciamento e de assimilacdo desses povos, processos que foram sendo
sustentados no projeto “civilizatorio” pela imposi¢éo da cultura do outro.

Destarte, sabemos que nem tudo pode ser dito, apenas aquilo que em uma dada condigéo
permite dizer. Dessa forma, com sua voz, Txai Surui derruba preconceitos e fala para os
principais adversarios do meio ambiente, que sdo, também, os principais silenciadores dos
povos colonizados. Ela, a indigena, ocupa, nha COP26, um lugar de lideranca dos povos

originarios, torna-se porta-voz-de seu povo, como retomo na citacdo de Pécheux (1990, p. 17):

E neste momento que surge 0 porta-voz, a0 mesmo tempo ator visivel e testemunha
ocular do acontecimento: o efeito que ele exerce falando “em nome de...” ¢ antes de
tudo um efeito visual, que determina esta conversao do olhar pela qual o invisivel do
acontecimento se deixa enfim ser visto.

Esse € 0 acontecimento historico que coloca uma indigena no lugar enunciavel. Ao se
deixar ser vista, como porta-voz, ela é também testemunha ocular das perseguicbes e
assassinatos de seus povos. E frente aos lideres poderosos em oposi¢do a lideranca ocupada
pela indigena, ela ergue a voz e clama por seus direitos originarios.

Ainda nas palavras de Pécheux (1990, p. 17), “o porta-voz se expde ao olhar do poder
que ele afronta, falando em nome daqueles que ele representa, e sob seu olhar”. Portanto, em
seu discurso, Txai Surui dirige-se aos lideres, tratando dos efeitos danosos que o desmatamento

provoca aos seus povos, ao meio ambiente e ao planeta, e, portanto, defende a demarcacao de

% Video: “Representante dos povos originarios discursa na COP26”.
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terras indigenas para preservacdo do meio ambiente. Ao erguer a voz, ela cobra atitude dos
lideres da economia mundial em relacdo as queimadas, aos assassinatos de indigenas, e fala aos
adversarios em nome de/para indigenas. Isso, nas palavras de Pécheux trata-se de uma “dupla
visibilidade (ele fala diante dos seus e parlamenta com o adversario) que o coloca em posi¢ao
de negociador potencial, no centro visivel de um ‘nés’ em formacéo e também em contato
imediato com o adversario exterior” (PECHEUX, 1990, p. 17), e, em sua negocia¢do com 0s
representantes das poténcias econdmicas, convida-os a mudar de atitude, conforme as analises
deste capitulo.

A voz que se ergue desconstroi o que foi proposto no projeto de assimilacdo e
aculturacdo desses povos, projeto esse que foi uma investidura do Estado para apagar a
existéncia dos povos indigenas, mas ndo se materializou nem mesmo com o processo de
escolarizacdo que os obrigava a falar apenas a lingua portuguesa. Silenciar a lingua dos
colonizados é uma violéncia simbdlica como discutido no capitulo 3. Nesse processo de
silenciamento das linguas indigenas, desencadeou-se o enfrentamento, como relata o indigena
Munduruku (2012, p. 87): “A grande insatisfacdo que os salesianos tém hoje é que eles ndo
conseguiram dominar nossos povos”. Isto &, os salesianos ndo conseguiram controlar totalmente
as conversas nas linguas maternas dos indigenas nas escolas. E 0 processo de “silenciamento”
ndo é o “siléncio”, mas entendido como “por em siléncio” (ORLANDI, 2007, p. 12).

Destarte, os sentidos silenciados desencadearam a resisténcia, que contribui no processo
de formacdo de liderancas capacitadas, aptas a falar ao mundo, e falar na lingua do colonizador,
na lingua de poder. E agora uma mulher indigena fala ao mundo usando a lingua inglesa, desse
modo, a indigena €&, também, mais um efeito-resposta do enunciado: “Posso ser quem vocé ¢,
sem deixar de ser quem sou”; posso falar sua lingua sem deixar de ser indigena, posso estar nos
mesmos lugares que vocé esta, sem perder a minha ancestralidade. Essa voz segue ecoando pelo
mundo, produzindo seus efeitos apds ter circulado perante mais de 190 liderangas mundiais
interessadas em resolver a crise climética.

Desse modo, ndo foi um evento qualquer, mas um evento de disputa politica e
econdmica, em meio as preocupacdes com as mudancas climaticas. Esse € mais um marco, um
divisor de 4guas, em um processo discursivo, dito de outra forma, & um acontecimento porque
permitiu que a voz indigena se atualizasse frente as liderancas poderosas, foi um encontro entre
a modernidade e uma memdria ancestral. Dessa forma, a voz do sujeito indigena na COP26
provocou rachaduras na sociedade patriarcal, “destoou” do discurso do Estado brasileiro, ja que

néo foi a voz do presidente — representante da FD capitalista — a ser ouvida sobre a questdo de
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preservacdo no Brasil®’. Pois, no mundo do capitalismo, preservar a natureza € deixar de
produzir gréos para exportacao, é deixar de produzir carne e leite para fortalecer a economia do
pais, ndo importa que no futuro a conta chegue em forma de trageédias provocadas por
fendmenos naturais.

Desse ponto de vista, Txai Surui é, para os representantes do capitalismo, uma voz
perigosa por defender o territorio originario numa tentativa de impedir o desmatamento ilegal,
0 garimpo e a grilagem de terras na Amazénia. Ela ndo s6 foi para COP26, mas foi e falou da
posicdo de sujeito que rompe com o siléncio imposto, ergueu a voz e discursou na lingua da
hegemonia, lingua de dominacdo politica e econdmica. A fala publica contém seus perigos, e
esse risco Txai Surui resolveu assumir ao falar para 0 mundo sobre os problemas climaticos,
sobre a situacdo dos curadores das florestas, esse foi 0 acontecimento historico. Portanto, ao
ergue a voz e falar ao mundo, ela sai da condicéo de sujeito silenciado e passa a de sujeito que
fala. Essa mudanca de posicdo Hooks (2019) chama de transi¢do do siléncio a fala. Nas palavras

da autora:

Fazer a transicéo do siléncio a fala é, para o oprimido, o colonizado, o explorado, e
para aqueles que se levantam e lutam lado a lado, um gesto de desafio que cura, que
possibilita uma vida nova e um novo crescimento. Esse ato de fala, de “erguer a voz”,
ndo € um mero gesto de palavras vazias: é uma expressdo de nossa transi¢édo de objeto
para sujeito — a voz liberta (HOOKS, 2019, p. 31).

Diante do exposto, na voz da autora, essa voz erguida € a que liberta, e ndo esta
carregada de palavras vazias, mas de um gesto de luta que rompe os grilhdes da colonizagéo, o
que tem relacdo com a inscricdo da mulher na escrita como resisténcia que se estende ao mundo
digital, aos blogs, aos sites, aos aplicativos e a outras redes sociais. E assim que o siléncio
imposto é rompido, de modo que fendas sdo abertas a partir do processo de escrita do indigena
que se estende a todos os outros espacos tecnoldgicos. Os povos originarios ja manifestaram

que para resistir ndo tem limites, resistir € também ressignificar. Por isso a voz dos povos

87 Como destaca a jornalista do “G1 Meio Ambiente”, Nathalia Passarinho (2021), na reportagem: “COP26: ataque
de Bolsonaro 'faz minha voz ecoar mais', diz indigena que discursou para lideres mundiais”, do dia 09 nov.
2021: “Pouco depois do discurso, Txai Surui foi alvo de ataques do presidente Jair Bolsonaro (sem partido),
gue ndo compareceu a COP26. Embora o presidente ndo tenha mencionado Txai Surui expressamente, a ativista
havia sido a Unica brasileira a falar no palco principal da abertura da conferéncia”. Em seguida, a jornalista
transcreve a fala do presidente: “Estdo reclamando que eu ndo fui para Glasgow. Levaram uma india para 14,
para substituir o [cacique] Raoni, para atacar o Brasil. Alguém viu algum alemé&o atacando a energia féssil da
Alemanha? Alguém ja viu atacando a Franga, porque |4 a legislacdo ambiental ndo é nada perto da nossa?
Ninguém critica o proprio pais. Alguém viu o americano criticando as queimadas 14 no estado da California. E
sO aqui”.
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originarios ndo esta s6 na COP, mas em todos 0s espacos, por isso sao muitas materialidades
onde circulam a voz indigena.

Diante do exposto, 0 que proponho é que 0s povos originarios estdo buscando garantir
sua autonomia para que sua voz chegue a todos e descontrua o imaginario criado pelo
colonialismo. Essa voz esta circulando nas redes sociais e adentrando o ambiente (ou espacgo)
virtual, onde manifesta suas opinides em varios espacos cibernéticos, entre eles, paginas criadas
pelos proprios sujeitos indigenas, como portais e sites, blogs, aplicativos, programas virtuais
etc. Isso quer dizer que os povos indigenas ndo abriram mao de sua oralidade, abordada
incialmente, mas, como forma de resisténcia e competéncia, e para garantir sua autonomia, eles
passaram a ocupar novos lugares que os possibilitam dizer: “Posso ser o que vocé ¢ sem deixar
de ser o que sou”.

De acordo com Lemos (2010) apud L. Ferreira (2013, p. 38-39), “o cibernético é um
ambiente midiatico, como uma incubadora de ferramentas de comunicacédo, logo, como uma
estrutura rizomatica, descentralizada, conectando pontos ordinarios, criando territorializacéo e
desterritorializagdo sucessivas”. O uso dessas tecnologias indica um processo de mudangas de
atitude dos povos originarios e sdo também formas politicas de enfrentamento ao colonialismo.

E de acordo com Leno Danner, Julie Dorrico e Fernando Danner (2020b, p. 64), o colonialismo,

E um processo politico, cultural e institucional de travamento dos discursos
alienigenas, de constru¢cdo de minoridades moralmente decaidas, antinaturais e
anormais, de banimento da vida publica, social e politica dos/as menores que
ameagam, com Seu aparecimento, com sua voz e com seu corpo [...].

Visto que esse processo politico, cultural e institucional que silenciou os povos
originarios foi falho, na medida que ndo congelou os povos originarios na capsula do tempo,
Potiguara (2022, p. 183) escreve: “O desenvolvimento para os povos indigenas depende,
portanto, da busca por coadunar a cultura tradicional e as inovages” (POTIGUARA, 2022, p.
183). E reforca a indigena: “Toda cultura tradicional sofre evolu¢Ges com a necessidade de
atualizacdo e emprego de novas tecnologias. Tais recursos devem ser empregados na
valorizagédo e defesa dos direitos originarios”. Portanto, usar tecnologias ndo é deixar de ser
guem se €, mas ter competéncia para adquirir outros sabres para defender suas culturas e seus
pOVOsS.

Para abordar a luta como resisténcia sobre o siléncio que foi imposto ao indigena,
Djamila Ribeiro (2020, p. 86), escreve: “friso que mesmo diante dos limites impostos, vozes

dissonantes tém provocado ruidos e rachaduras na narrativa hegeménica, 0 que muitas vezes,
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desonestamente, faz com que essas vozes sejam acusadas de agressivas justamente por lutarem
contra a violéncia do siléncio imposto”. Em outras palavras, os limites impostos sdo o siléncio
do colonizador sobre as pessoas colonizadas. Aqui vale destacar as palavras de Orlandi (2007,
p. 13), de que “o siléncio ¢ assim a ‘respiracdo’ (o félego) da significagdo; um lugar de recuo
necessario para que se possa significar, para que o sentido faca sentido. Reduto do possivel, do
multiplo, o siléncio abre espaco para 0 que ndo é ‘um’, para 0 que permite 0 movimento do
sujeito”. Nesse caso, 0 movimento dos povos originarios que, da condicdo de silenciados,
passam a “erguer sua voz” e ressoam na COP26, seja como povos originarios e, ainda, como
mulheres indigenas, sujeito apagado e censurado.

Conforme exposto na citacdo de Spivak (2010), em um pais colonizado ja era dificil
para 0 homem indigena falar; para mulher ainda era mais dificil. Porém, Txai Surui,
encontrando falhas nas condic¢des que Ihes foram impostas pela colonizacéo, diz para 0 mundo
inteiro. Nesse sentido, dizer para 0 mundo inteiro € fincar novas raizes, isto é, nas palavras de
Célia Xacriaba (2018, p. 60), “as raizes precisam se fincar, na voz de guerreiros, de um povo
que ndo se cansa de lutar, que aprendeu na pratica o significado da resiliéncia”. Tomo fincar
raizes no sentido de semear novas vozes e fazer germinar o que se diz, como faz Trudrua
Dorrico (2022, p. 196), parodiando Krenak: “Sinto que cultivei de fato minha raiz para tornar-
me floresta”.

Voltando a questdo de vozes dissonantes que “ecoam”, tornando-se florestas, é porque
o0 “sentido fez-se sentido”. O siléncio foi apenas um “recu0” necessario para que 0 indigena
tomasse “folego”. Essas vozes que destoam do discurso ainda alimentado pelo discurso colonial
incomodam como ruidos, incomodam todos os interpelados pela ideologia capitalista,
incomodam os que praticam o garimpo ilegal, o agronegdcio, e a extracdo de madeira etc. Em
oposicdo a ideologia capitalista, esses sons sdo carregados de sentidos que fortalecem o
Movimento Indigena brasileiro, que se articula em torno da luta pelo territério. Por isso, as
palavras funcionam diferentemente a depender da posic¢do do sujeito, das FD que constituem
seus sentidos, e desse modo, algumas vozes sdo ruidos para uns, algo que incomoda, algo que
soa como agressividade, como destacou a ativista Djamila Ribeiro (2020). Ja para outras FD,
as mesmas palavras sdo melodias, alimentos para luta.

No que tange a concepcdo de “voz” e “ruidos”, encontro respaldo teérico nas palavras
de Salazar e Piovezani (2016) apud Piovezani (2020). Os autores destacam que entre 0S
romanos havia duas formas de explicar as diferencas entre animais e homens, para 0 que 0s

autores esclarecem:
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O primeiro deles deriva da palavra rumos; o rumor que denotava os ruidos da natureza,
os sons do mundo que estdo por ai e que se estendem desde o barulho provocado pelo
vento nas arvores até os gritos dos animais. Tratava-se da natureza como um fundo
sonoro, do qual emergem os brados animalescos, os ruidos da terra e até mesmo alguns
sons produzidos pelos humanos, quando estes Ultimos se aproximam daqueles
primeiros, tal como ocorre com a eructacdo e o soluco, por exemplo. Ja o segundo
paradigma compunha-se a partir do termo vox, da voz que é aqui exclusiva e
eminentemente humana. Em grego, o termo é phoné-logos, que é a soma do som vocal
e da faculdade da razédo, ou seja, é a fala humana, composta de sons articulados e
dotados de sentido (SALAZAR; PIOVEZANI (2016) apud PIOVEZANI, 2020, p. 74-
75).

Como abordam os autores, 0s antigos romanos explicavam a diferenca entre o animal e
0 humano, abordando a voz como algo exclusivamente humano. E 0s gregos usavam ao
expressao phoné-logos para tratar da fala humana. O termo phoné-logos era composto de sons
e dotados de sentido, assim como vox, “da voz” exclusividade do ser humano, dotada de sentido
e ndo como rumor/ruidos. E, portanto, nesse sentido que a voz da indigena Txai Surui é
significada, como fala humana dotada de sentido e inscrita em uma FD que a define como
indigena, aquela que defende o territorio; a voz aqui ndo significa ruidos, que podem ser
tomados por sons desagradaveis e provocados por brados animalescos, agressivos etc.

Jé& a pesquisadora Wunder (2022) diz que a voz habita as palavras escritas nos livros, na
escrita dos povos indigenas. E que essa voz &, na verdade, vozes multiplas que ressoam outras
vozes que atravessaram seculos, vozes atemporais que denunciam as violéncias coloniais, as

perseguicdes, as dores pessoais, coletivas e ancestrais. Veja nas palavras da autora:

Das palavras nascidas nas gargantas, das histérias ancestrais contadas no tempo,
surgem outros modos de lidar com a escrita, modos indigenas. Narrativas ancestrais
ganham nova vida na passagem da oralidade a escrita, palavras nascidas em corpos
humanos passam ao corpo-papel, das gargantas — ninhos da palavra-alma — aos livros.
A voz habita as palavras desses livros escritos por escritoras.es indigenas. E essas
vozes nunca sao Unicas, ressoam delas muitas vozes e tempos, por vezes sdo
atemporais. De formas diversas, essas.es autoras.es arrastam para as suas experiéncias
de escrita, narrativas que percorreram séculos, entoadas e recriadas por inimeras
geracOes. E quando os textos sdo de denuncia das violéncias coloniais vividas pelos
diversos povos, em perseguicdes, fugas e resisténcias, o corpo do texto também ganha
a voz de muitos. As, a dor também ndo é apenas pessoal, é coletiva e ancestral.
(WUNDER, 2022, p. 55).

De volta a importancia da escrita para 0os povos indigenas, porque esta tecnologia é,
hoje, fundamental para a luta e articulagdo do Movimento Indigena, a pesquisadora Wunder
aborda: “das palavras nascidas nas gargantas”, das histdrias ancestrais contadas no tempo,

surgem outros modos de lidar com a escrita, modos indigenas; agora a voz habita as palavras
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nos livros, e elas denunciam, relatam experiéncias, recriam geracGes a partir de uma voz
coletiva e ancestral. Essa voz segue ecoando pelo mundo.

A voz de Txai Surui chegou na COP26 e ela falou ao mundo todo. Nas palavras de
Xacriaba (2018, p. 89),

Sé no movimento indigena conseguiremos fazer nossas vozes serem ecoadas. Em
nossa luta ndo temos como prioridade o agroneg6cio ou o latifindio. A nossa pauta
prioritéria é pela vida, digo vida, porque para vivermos com dignidade precisamos do
territorio, para ter salde, educacéo e para poder nos alimentar precisamos da nossa
terra, sem isso morremos sucessivas vezes, porque é a nossa identidade que esta sob
ameaga.

O Movimento Indigena brasileiro surgiu como movimento estruturante, resistente, que
se constitui para desconstruir o mito da assimilacao dos indigenas a sociedade brasileira. Desse
modo, esse mito de assimilacdo, aculturacdo, ndo se materializou, conforme relata Darcy
Ribeiro (2017, p. 15): “a pesquisa com respeito a assimilacdo dos povos indigenas, que me foi
entregue, deu o mesmo resultado decepcionante. Nenhum grupo indigena jamais foi
assimilado”. Nessa ndo configuragdo da assimilagdo indigena & sociedade brasileira,
Munduruku (2012, p. 38) comenta que “Darcy Ribeiro denominou transfiguracdo étnica ao
fendmeno de resisténcia vivenciado pelos povos indigenas brasileiros durante o processo
civilizatorio”. Essa transfiguragdo corresponde ao fato de que os povos indigenas ndao foram
assimilados, pois mantém suas culturas e diferencas em relacéo a sociedade capitalista. E eu
defendo que ndo houve assimilacdo e nem transfiguracdo, mas aquilo que é inevitavel no
contato entre culturas, principalmente no que diz respeito a resisténcia: o que aconteceu foi a
apropriacdo da cultura do outro como estratégia de luta. Dessa forma, ha luta como resisténcia.
E o siléncio imposto apresenta suas fendas, que sdo alargadas pelo processo de escrita dos

indigenas.
5.2 ACONTECIMENTO E PRATICAS SOCIAIS

O movimento teorico que esboco neste capitulo norteia o que chamo de acontecimento
e seus efeitos no corpus em analise, isto é, a voz da mulher indigena. Para compreender 0s
efeitos de sentido sobre territério na voz indigena feminina, trago como construgdo teorica a
nogdo de acontecimento conforme empregada por Zizec (2017, p. 8), que diz: “um
acontecimento em seu estado mais puro e essencial: algo chocante, fora do normal, que parece
acontecer subitamente e que interrompe o fluxo natural das coisas discerniveis, uma

manifestagdo destituida de algo sélido como alicerce”. A0 que 0 autor acrescenta: “um
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acontecimento &, assim, o efeito que parece exceder suas causas — e 0 espaco de um
acontecimento — ¢ aquele que é aberto pela brecha que separa o efeito das causas” (ZIZEC,
2017, p. 9, grifos do autor). O acontecimento € historico porque desorganiza a préatica desses
eventos politico-econdmicos, isto é, ndo faz parte da préatica social um sujeito colonizado falar
em eventos como a COP26, assim como, ndo € comum um evento politico-econémico ter como
representatividade de um pais uma mulher considerada pertencente ao grupo de minoria, ou
essa mulher discursar sobre um problema téo critico e polémico para a sociedade capitalista,
como € a questdo de fendmenos climéaticos provocados pela acéo do capitalismo. Txai Surui 0
faz: abre fissuras, atualiza o discurso do retorno a ancestralidade.

No evento, 0 acontecimento se da porque a voz proferida ndo é a voz de um homem de
terno, gravata, sapatos de marca e olhos claros — um estere6tipo de porta-voz brasileiro - néo €
a voz do presidente do Brasil em um evento politico e de repercussdo mundial, um evento para
liderancas econdmicas. No entanto, se trata da voz de um povo que sempre foi visto como
“incapaz” € “selvagem”, dentre outros termos que reduz esse sujeito a condi¢ao de ndo humano.
Por outro lado, é, a0 mesmo tempo, um sujeito que superou a tentativa de apagamento; foi
silenciado, foi censurado, mas € resistente — e digo resistente porque a luta ndo acabou. Eu
poderia dizer que resistiu, no entanto, a luta € de séculos, desde o contato com o colonizador,
que deixou suas marcas linguisticas e materializou seu poder no processo de constituicdo de
textos juridicos sobre os indigenas. Portanto, o sujeito colonizador permanece presente em
Decretos, Cartas, Constituintes, Projetos de Lei, dentre outros textos que fazem parte da pratica
juridica. Por isso, quando a indigena inverte a representacao brasileira na COP26, esse encontro
irrompe o processo histdrico e social desses eventos politicos.

Frente a todo o processo historico vivido pelos povos indigenas, essa voz feminina é
mais um acontecimento historico que quebra os estigmas, preconceitos cristalizados em relacdo
a esses povos. Assim, podemos dizer que o que forjou a identidade de “indio” para 0s povos
originarios foi a préatica politica, que é, como escreve Herbert ([1966] 2012, p. 24),
“transformacdo de relagdes sociais dadas em novas relagdes sociais produzidas por meio de
instrumentos politicos”. Porém, € bom lembrar que a pratica politica ndo funciona isolada, € na
relacdo com a pratica ideologica do colonizador que ela se constitui.

Dito em outras palavras, a pratica ideoldgica caracteriza 0 modo de vida dos povos
originarios sob o regime capitalista, sob a dominacdo do europeu, onde surge a demanda de
uma nova relacéo social, sob o regime de ideologias juridicas. Entende-se préatica no sentido

tomado por Herbert ([1966] 2012, p. 24): “todo processo de transformag¢do de uma matéria-
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prima dada em um produto determinado, transformacdo efetuada por um trabalho humano
determinado, utilizando meios de producdo determinado”. Nesse caso, 0 processo de
transformacéo foi imposto pela ideologia juridica do colonizador, sob o0 modo sociocultural do
colonizado.

Visto que toda pratica ¢ ideoldgica, ja que “as ideologias nao sao feitas de ‘ideias’, mas
de praticas”, como diz Pécheux (2014b, p. 130), a relacdo das praticas sociais e politicas entre
0s povos indigenas e o colonizador inicia-se com um processo de transformacdo, que impde aos
primeiros um modo de viver em sociedade, mas que encontra resisténcia na luta pela
sobrevivéncia, pela floresta e pela vida no planeta, pois 0 modo social dos indigenas nédo
corresponde a demanda social do colonizador. Para o entendimento sobre pratica social e pratica
politica, evoquei Herbert ([1966] 2012, p. 35), que afirma que a préatica politica “tem por fungdo
transformar as relagdes sociais reformulando a demanda social”. E sobre a pratica social, o autor
diz que € “o conjunto complexo de praticas indeterminadas, no interior de um todo social dado”
(HERBERT, [1966] 2012, p. 25). O autor ainda ressalta que “a pratica social de uma sociedade
determinada admite como fator dominante seu modo de producdo, quer dizer, a organizagédo
complexa das forcas de producéo [...] e das relagdes de producdo” (HERBERT, [1966] 2012,
p. 25). Partindo desses pressupostos, as praticas da sociedade capitalista ndo afetaram a préatica
social dos povos indigenas do mesmo modo que sustenta as praticas da sociedade que depende
da industrializacdo e de acumulo de bens. Por isso 0s povos indigenas, nos seus modos de se
relacionar com a natureza, com o territério, lutam por eles. Disse acima que essas praticas ndo
afetaram do mesmo modo os povos indigenas, isso porque a luta dos indigenas passa a ser
gestada pelo juridico, por medida de decis6es juridicas em sua relacdo para com o Estado de
direito, infelizmente a supremacia do capitalismo € gerida pelo Estado. E o Direito constitui um
de seus aparelhos ideoldgicos.

Ainda nos termos de Herbert ([1966] 2012, p. 35) “o Direito é, em certas formas de
praticas sociais, um sistema estruturado que produz proposic¢des juridicas adaptaveis a situacdes
conflituosas no todo social”. Portanto, o Direito nada mais ¢ do que a ideologia do aparelho

dominante, como diz Pécheux (2014b, p. 131) citando Althusser (1978, p. 26-27):

“A ideologia da classe dominante ndo se torna dominante pela graga do céu...” o que
quer dizer que os aparelhos ideoldgicos de Estado ndo séo a expressao da dominagao
da ideologia dominante, isto é, da ideologia da classe dominante (sabe Deus onde a
ideologia dominante obteria, entdo, sua supremacia!), mas sim que eles séo seu lugar
e meio de realizacdo: é pela instalacdo dos aparelhos ideologicos de Estado, nos quais
essa ideologia [a ideologia da classe dominante] € realizada e se realiza, que ela se
torna dominante.
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Dessa forma, Txai Surui, na COP26, quebra os paradigmas do silenciamento imposto
pela ideologia dominante, e encontra, nas falhas, nas brechas, um lugar para falar ao mundo. E
0 que acontece em Glasgow, diante de lideres poderosos, o sujeito indigena rompe o siléncio
que Ihe foi imposto, isso & um acontecimento. No sentido empregado por Pécheux (2015, p. 16,
grifo do autor), “o acontecimento, no ponto de encontro de uma atualidade e de uma memoria”,
h& um encontro entre colonizador, o europeu e o colonizado, de um lado o que impds o siléncio
e, do outro, o que resistiu. Ainda, como afirma Gonzalez (1988, p. 78) “néo se pode deixar de
levar em conta a heroica resisténcia e a criatividade na luta contra o exterminio, a exploracéo,
a opressao e a humilhagao™.

Retomando as palavras de Spivak (2010), para parafrasear essa memoria “pode um
subalterno falar?”, pode uma mulher indigena falar ao mundo? Um sujeito milenar no século
XXI1 marca esse encontro entre uma atualidade e uma memoria. Essa voz é uma ponte onde se

conectam sentidos outros, ela é um efeito de resisténcia.

5.2.1 A voz do sujeito indigena mulher na COP26: um gesto de analise

O movimento tedrico sobre acontecimento, siléncio e préaticas sociais € um movimento
necessario para iniciar a analise da sequéncia do corpus sobre os efeitos de sentido na/da voz
do sujeito indigena na COP26. A partir da discussdo realizada, tomei, como objeto inicial de
analise nesse capitulo, o video divulgado pelo canal Amazénia Real, intitulado “Devemos estar
nos centros das decisdes, diz Txai Surui na COP26” (“Devemos..., 2021). A traducio®® é a que
esta transcrita no video simultaneamente a fala de Txai Surui®®. A jovem indigena foi a Unica
representante brasileira que subiu ao palco da abertura da Conferéncia em Glasgow. A traducéo
foi da lingua inglesa para lingua portuguesa pois, nesse evento, a indigena se posicionou ndo
na lingua materna, e nem na lingua portuguesa, mas na lingua hegeménica, por estar diante de
lideres que, na sua maioria, dominam a lingua inglesa. Portanto, para chegar até essas pessoas,

usar a lingua do outro implica negar a identidade étnica para se afirmar na cultura do outro que

88 Esclareco que sigo a traducéo que esta no video para o meu gesto de andlise da voz da indigena Txai Surui. Essa
€ uma possibilidade de tradugdo, mas sabemos que nenhuma tradugdo é exata e que outras versdes Sdo
possiveis. De acordo com Rosemary Arrojo (2003 apud FRITZEN, 2018, p. 24), “Toda tradugdo [...] revela
ser produto de uma perspectiva, de um sujeito interpretante e, nao, meramente, uma compreensdo ‘neutra’ e
desinteressada ou um resgate comprovadamente ‘correto’ ou ‘incorreto’ dos significados supostamente estaveis
do texto de partida”, Partindo dessa perspectiva tedrica, Fritzen (2018, p. 23) ainda afirma que “Esse aspecto
estd diretamente relacionado as diferencas encontradas em traducdes do mesmo texto, realizadas, por
conseguinte, por sujeitos diferentes”. Portanto, a traducao pode ter versdes diferentes, uma vez que depende
do sujeito interpretante.

8 A transcricdo da fala de Txai Surui em Lingua Inglesa pode ser lida no anexo A.
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0 domina, e que é o destinatario final de seu discurso; por isso ela profere seu discurso em uma

lingua hegemonica.

b bl 0 o/ NN

Fonte: “DEVEMOS... (2021).

“Meu nome ¢ Txai Surui, eu tenho s6 24 anos, mas meu povo vive ha pelo menos 6
mil anos na floresta amazonica. Meu pai, 0 grande cacique Almir Surui me ensinou
que devemos ouvir as estrelas, a lua, o vento e as arvores. Hoje o clima esta
esquentando, os animais estdo desaparecendo, 0s rios estdo morrendo, nossas
plantacdes ndo florescem como antes. A terra esta falando. Ela nos diz que ndo temos
mais tempo. Uma companheira disse: vamos continuar pensando que com pomadas e
analgésicos os golpes de hoje se resolvem embora saibamos que amanhd a ferida seré
maior e mais profunda? Precisamos tomar outro caminho com mudancas corajosas e
globais. Néo é 2030 ou 2050, é agora. Enquanto vocés estdo fechando os olhos para a
realidade, o guardido da floresta Ari-Uru-Eu-Wau-Wau meu amigo de infancia, foi
assassinado por proteger a natureza. Os povos indigenas estdo na linha de frente da
emergéncia climatica, por isso devemos estar no centro das decisGes que acontecem
aqui. NOs temos ideias para adiar o fim do mundo. Vamos frear as emissdes de
promessas mentirosas e irresponsaveis; vamos acabar com a poluicdo das palavras
vazias. E vamos lutar por um futuro e um presente habitaveis. E necessario sempre
acreditar que o sonho é possivel. Que a nossa luta utopia seja um futuro na terra.
Obrigada!”

Deste discurso de Txai Surui, recorto algumas SD para escutar os efeitos de sentido
desse dizer, dessa voz silenciada historicamente. As parafrases referentes as SD, se encontram
na construcdo das analises no corpo do texto, e ndo na formatacdo como apresentado nos

capitulos 3 e 4.
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SD 13 Eu tenho sé 24 anos, mas meu povo vive ha pelo menos 6 mil anos na floresta

amazonica.

Na SD 13, a indigena se declara jovem, usando o advérbio sd, no sentido de somente,
ndo mais que 24 anos, o que corresponde a pouca idade da jovem em relacdo ao valor de
oposicdo inscrito na conjuncdo, mas, empregada para indicar a existéncia de seus ancestrais,
que vivem na floresta amazonica ha mais de 6 mil anos (indica uma temporalidade de passado
e uma atualidade, o indigena estava la ha 6 mil anos e, ainda esté 1a nesse territorio). Esse dizer
é uma das raz6es que devem ser respeitadas na hora de os lideres mundiais discutirem sobre as
decisbes em relacdo a floresta. Nesse sentido, a floresta amaz6nica aponta para territorio
indigena, lugar de onde nunca sairam, sempre estiveram la, como declara Orlandi (2015, p. 81),
quando se diz “x”, o ndo-dito “y” permanece como uma relacdo de sentido que informa o dizer
de “x”. Dessa forma, a jovem diz “x” para dizer “y”, ela diz “tenho pouca idade, no entanto,

meu povo sempre viveu nesse territorio — ha mais de 6 mil anos” — apontando que esse territorio

¢ dos povos originarios e ndo pode ser destruido.

SD 14 Hoje o clima esta esquentando, os animais estdo desaparecendo, 0s rios estao

morrendo, nossas plantacdes ndo florescem como antes.

A SD 14 apresenta uma dendncia sobre a situacdo dos efeitos do aquecimento global
provocado pela acdo do homem moderno. Essa denuncia esta descrita na leitura feita pelos
indigenas sobre as condi¢fes do clima, dos rios, fauna e da flora. O advérbio de tempo hoje
demarca a acdo do homem em relacdo ao desmatamento, e a reacdo da floresta em relacdo a
acdo humana sobre ela. Este advérbio hoje esta em oposicdo ao antes: antes de quem? antes de
qué?

Portanto, a escolha das palavras, dependem da posicao do sujeito, pois uma forma de
dizer apaga outros dizeres. De acordo com Orlandi (2015, p. 81) “uma palavra apaga outras
palavras”. Dessa forma, o ndo-dito na voz de Txai Surui é recuperado pelas parafrases.
Vejamos: Antes da acdo do ndo indio, antes da acéo predatéria do homem para o crescimento
do agronegdcio na floresta, o clima estava bom, estava agradavel para viver na floresta. Antes
da acdo criminosa dos garimpeiros, fazendeiros, madeireiros na floresta, as plantas floresciam.

Antes das queimadas e do garimpo, 0s rios tinham vida, estavam vivos, estava bom para beber
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e tinha alimento. Essa € a denuncia na fala da indigena. N&o esta dito, mas o sentido €

recuperado pelas parafrases.

SD 15 Os povos indigenas estdo na linha de frente da emergéncia climatica, por isso

devemos estar no centro das decisdes que acontecem aqui.

Nesta SD 15, Txai Surui argumenta em defesa dos povos originérios, ela explica as
razbes pelas quais os povos indigenas devem estar no centro das “decisdes sobre a Floresta
Amazonica”. Vejamos esses efeitos na sequéncia de dizeres: ao dizer a expressdo estao na
linha de frente, fica em evidéncia o efeito de sentido de que estao frente a frente com o inimigo
do clima, estdo dando suas vidas para defender o meio ambiente, estdo no combate da agéo
predatoria do ndo indio na floresta. Por tais razdes, significada na conjuncdo por isso, o
indigena ndo deve ser deixado fora das decisdes, resultado do efeito da locugdo verbal
devemos estar no centro das decisdes, que acontecem aqui. Esse advérbio de lugar refere-se a
Conferéncia, que € o lugar onde estdo sendo tomadas decisdes para reverter a situacao do clima
no planeta.

Por sua vez, os indigenas, inscritos na locugdo verbal devemos estar (n6s povos
indigenas), o sentido que constitui a expressdo indica uma exigéncia para que €sses povos
possam fazer parte dessas discussdes. E pela desinéncia verbal, marca de pluralidade, fica
indicada a coletividade que esses povos representam. Dessa forma, esse sujeito indigena ndo
deve ser esquecido, precisa fazer parte das decisdes, precisa ter sua voz ouvida, porque eles, os
indigenas sabem ouvir a natureza — esse é o efeito de sentido de argumentacdo que reside na
conjuncao por isso.

Txai Surui segue argumentando e ressaltando a importancia dos povos originarios para
defesa da vida no planeta, para isso eles ddo a prépria vida. Pois, se 0 assunto for a preservacao
da natureza, os povos indigenas, em sua formacdo social acreditam ser parte dela, por isso
precisam ser preservados também, e, para isso, devem ter suas terras demarcadas. Por isso, ndo
podem ficar de fora dessas decisdes, primeiro porque, citando Krenak, Txai Surui diz ter “ideias
para adiar o fim do mundo”. Explica que tem um saber especifico, o poder de saber ouvir a
terra, respeitar os designios da natureza. Parece simples, no entanto, é uma tarefa dificil para
guem nao sabe escutar os sinais da natureza, ou melhor, para aqueles que tém que cumprir
metas econdmicas. Além do mais, estar na linha de frente, sup8e dar a propria vida, como fez

“o guardido da floresta Ari-Uru-Eu-Wau-Wau”, que foi assassinado por defender a floresta
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contra o inimigo. Nessa direcdo, entende-se que sem 0s povos indigenas ndo havera vida na
terra, porque eles sdo os guardides da floresta, e também precisam existir para que haja vida na

Terra.

SD 16 A terra esta falando [...]. Enquanto vocés estdo fechando os olhos para a realidade, o
guardido da floresta Ari-Uru-Eu-Wau-Wau meu amigo de infancia, foi assassinado por

proteger a natureza.

Nesse dizer, a terra esta falando, da SD 16, evidencia-se o sentido de: a terra esta
denunciando, a terra esta dando sinais de que o homem precisa mudar de habito, “a terra pede
socorro!” Nessa metafora, a indigena mostra sua relacdo para com a natureza e, a0 mesmo
tempo, ela afirma que a relacdo dos indigenas para com 0 meio ambiente é de unidade,
comunhdo, estdo sintonizados. Portanto, € nessa relacao de escuta da terra que ela tem o poder
de dizer que a terra fala, que os sinais emitidos da terra denunciam as condic¢des climaticas.
Pelo deslizamento das metéaforas, a terra fala, a terra denuncia, a terra da sinais, a “terra pede
socorro”. Desse dizer emergem efeitos de sentido de que povos e terras indigenas vivem em
comunhdo, sdo uni(verso) em sua FD. Por isso é que eles podem interpreta-la e defendé-la com
suas vidas. Em oposi¢do a isso, a expressdo “enquanto vocés estdo fechando os olhos” aponta
para o descaso dos poderosos frente aos problemas, tanto do climaticos, quanto da realidade em
que vivem os que guardam a floresta. Fechar os olhos desliza para “ignorar a situagao das

queimadas e assassinatos na floresta amaz6nica”, é dito “x” porque “y”” ndo pode ser dito.

SD 17 Precisamos tomar outro caminho com mudancas corajosas e globais.

Na SD 17, pergunto: quem é esse nos, implicito e denunciado na desinéncia verbal
(mos) que aponta para uma coletividade? A quem se refere essa coletividade empregada nesse
precisamos? Quem precisa tomar outro caminho? Todos n6s? O indigena? Os lideres mundiais
ali na COP26? O Estado brasileiro? Quando se fala de Amazonia, a quem interessa preservar,
S0 0 brasileiro? Quem precisa promover mudangas “corajosas” e “globais”? Quem tem o poder
para/de fazer isso? Aquele que domina a economia mundial? Quem polui em nome do
progresso, do desenvolvimento econdmico?

Txai Surui estd diante desses sujeitos. Quando ela diz “precisamos tomar outro

caminho”, o sentido de nds (implicito) aponta para vocés, pois 0s indigenas ndo queimam a
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floresta, ndo poluem os rios, ndo desmatam, dentre outras acGes que destroem a natureza.
“Mudancas corajosas” apontam para os enfrentamentos politicos e econdmicos, isto &, os lideres
dos paises ricos precisam ter coragem para mudar certas praticas de modo de produgdo de bens
materiais da formac&o social capitalista. Para Althusser (1999, p. 45) um modo de producdo é
uma forma de produzir, e a “forma de ‘produzir’ ¢ uma forma de ‘combater’ a natureza, €
somente da natureza, que toda formagao social” depende. Pois ndo importa qual seja a formacao
social concreta, seja ela indigena ou capitalista, depende da natureza, mas a forma de se
relacionar com a natureza é que € diferente, pois na formacao social capitalista, “uma forma de
combater a natureza para arrancar dela bens de subsisténcia (colheita, caca, pesca, extracdo de
minerais, etc.) ou fazer com que ela os produza (criagdo de gado, agricultura)” (ALTHUSSER,
p. 45, grifos do autor) para sua subsisténcia e para desenvolvimento econdmico. E para fazer a
natureza produzir, precisam explorar do meio ambiente minérios e outras fontes de riquezas e
desmatar para plantar e criar animais.

Portanto, essas praticas sdo danosas ao ambiente, e os lideres dos paises hegemdnicos e
industrializados necessitam ter coragem, pois com a mudanca dessa forma de explorar a
natureza podem reduzir a supremacia econdémica e politica. J& que sdo 0s paises mais
desenvolvidos que mais poluem a atmosfera, os rios e que desmatam as florestas, por isso seus
lideres devem assumir os compromissos que efetivem as politicas ambientais para diminuir os

danos a natureza.

SD 18 VVamos frear as emissfes de promessas mentirosas e irresponsaveis; vamos acabar com

a poluicdo das palavras vazias. E vamos lutar por um futuro e um presente habitaveis.

Jana SD 18 apresento nesse gesto de leitura trés entendimentos para as locuc@es verbais,
cujo verbo auxiliar € o verbo ir. Na primeira e segunda situacdo, o entendimento é apontado
para os lideres do capitalismo: em vamos frear e vamos acabar, um convite é feito aos lideres
das poténcias econémicas para pararem com a emissdao de promessas mentirosas e
irresponsaveis e, as quais a indigena chama de poluicdo de palavras vazias, palavras sem
compromissos, soltas ao vento. Quem faz promessa e ndao cumpre, mente, falta com a verdade,
polui a atmosfera, porque a palavra permanece nas ondas sonoras. Por conta disso precisa-se
sempre estabelecer novos prazos, como 2030, 2050, porque os acordos para reduzir a emissao
de gases na atmosfera e zerar o desmatamento ilegal nunca se cumprem. Dai hd um alerta, o

tempo é agora, ndo da mais para esperar. A terra estd agonizando.
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A indigena ndo se inclui nessa situacdo de promessas mentirosas, mas esta falando para
0S que prometem e nunca cumprem porque visam o poder e o lucro. Vamos frear € um convite
para parar de mentir em eventos tdo caros a humanidade. E, também, é um conselho que Txali
Surui da aos lideres mundiais para se comprometerem com aquilo que dizem.

Enquanto que, na sentenca vamos lutar por um futuro e um presente habitaveis, o
entendimento é de um convite para a luta em conjunto: povos indigenas e lideres mundiais,
conhecedores da floresta e capitalistas. E hora de unido. N&o ¢ hora de divisdo, porque a terra é
para todos, indigenas e ndo indigenas. Nesse sentido, retomo as palavras de Pécheux (2014b, p.
146-147, grifo do autor), “as palavras ou expressdes, proposicdes etc., mudam de sentido
segundo suas posicdes sustentadas por aqueles que as empregam, o que quer dizer que elas
adquirem seu sentido em referéncia a essas posicdes, isto é, em referéncia as formacGes
ideoldgicas”. Como disse antes, as trés locugdes verbais ndo apontam para 0os mesmos sujeitos,
em outras palavras, Txai Surui ndo se inscreve nas duas primeiras locucdes porque ela ndo se
inclui em “emissdes de promessas mentirosas € irresponsaveis” e, nem em “poluicdo de
palavras vazias”. Mas, ela se inscreve na FD indigena e faz uma proposta: “lutar por um futuro
e um presente habitaveis” para todos.

E da posicdo de negociadora que Txai Surui se coloca diante de seus adversarios, ela se
coloca como um “nds” povos indigenas e, como “nds” seres humanos que necessitam das
florestas em pé, seres que dependem do ar para respirar, dos rios vivos para alimentar outras
vidas, e tenta negociar com uma proposta que aponta para o outro, ao dizer: “VVamos frear as
emissOes de promessas mentirosas e irresponsaveis; vamos acabar com a poluicdo das palavras
vazias”. E, em seguida, se inclui no convite final que faz a seus adversarios: “vamos lutar por
um futuro e um presente habitaveis” para todos. E € nessa proposta de um planeta mais saudavel
e seguro para todos habitarem, é que 0s povos originarios exigem os direitos as terras, clamam
pela demarcacdo de seus territorios.

Mas para efetivar a demarcacéo de terras, direito assegurado na Constituicdo de 1988, é
preciso lutar contra a proposta do Marco Temporal que, segundo 0s povos originarios e ativistas
do meio ambiente, contraria o que propde a Constituicdo de 1988 ao assegurar a demarcacgéo
de terras originarias para 0s povos indigenas. A proposta do Marco Temporal impede 0 avango
das demarcacgOes. Até a data da defesa dessa tese, sdo mais de 400 pedidos de demarcagao de

terras que estdo parados aguardando a votagéo da proposta do PL 4907°.

7 De acordo com o Portal de Noticias do Senado, “Agéncia Senado” (AGENCIA, 2023): “O projeto que trata do
marco temporal para a demarcacao de terras indigenas (PL 490/2007) foi aprovado na Camara dos Deputados
na terga-feira (30) [de maio de 2023] e j& chegou ao Senado — onde vai tramitar como PL 2.903/2023.
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A demarcacdo de terras indigenas é garantia de vida dos povos originarios, e ao proteger
a floresta se protege também todos os seres que nela habitam. No entanto, a acdo de demarcar
terras indigenas tem sido um problema para as liderangas politicas do pais, uma vez que a
bancada ruralista, que v& no agroneg6cio um avango para o capitalismo, acaba endossando a
suspencdo da votacdo pedindo vistas do processo, ganhando tempo para novas articulacdes
politicas, ja que se trata de um assunto complexo porque envolve interesses politicos e
financeiros.

Enquanto isso, as florestas tém suas riquezas saqueadas por madeireiros, grileiros,
garimpeiros, e vidas indigenas sdo ceifadas na defesa da vida na/pela floresta. Esse movimento
dos sentidos pode ser observado na analise do enunciado que sé pode circular porgque 0s povos
adquiriram a técnica da escrita e puderam compreender, atraves da leitura, o que esta sendo dito
sobre eles em documentos do Estado. Por isso a leitura e a escrita séo tdo importantes para a
defesa dos povos indigenas. Desse modo, eles podem lutar com as mesmas “armas” do Estado,
como sua voz que circula em diferentes materialidades linguisticas; por isso a analise que segue
faz sentido.

Retomando ao lugar de enunciagao na figura do porta-voz, Zoppi Fontana (2017, p. 76)

afirma que,

A contradicdo constitutiva que afeta o funcionamento enunciativo da figura do porta-
voz, contradicdo que consiste no fato de essa representacdo ser produzida a partir de
processos discursivos de identificacdo e diferenciacdo que igualam/distinguem ao
mesmo tempo o porta-voz do grupo enunciatario que ele representa.

Desse modo, a indigena, na figura de porta-voz ndo se distancia do grupo enunciatario,
ndo se afasta de sua identificacdo e argumenta a seu favor, e denuncia a atitude do grupo para
guem reporta a enunciacdo, isto é, denuncia os atos criminosos atribuidos aos grandes
poluidores do meio ambiente. A partir do exposto até o momento, 0S povos originarios
ressignificados pelas condicdes atuais de existéncia, mantém sua formacdo social indigena e
pedem a demarcacao de terras para a preservacao da vida dos povos originarios que (re)existem
a toda forma de exterminio as quais foram submetidos ao longo da historia. E para continuarem
existindo, dependem da demarcacdo de seus territorios, portanto, na sequéncia apresento a
andlise sobre o enunciado “DEMARCACAO, JA!

Esse enunciado, “DEMARCACAO, JA!”, foi tomado neste trabalho como o discurso
que organiza/materializa todos os discursos da voz indigena, numa pratica revolucionaria em

prol da vida dos povos indigenas e do planeta. Todo esse movimento do recorte da tese aponta
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para a luta coletiva dos povos indigenas que se movimentam, que buscam outros saberes, como
a escrita alfabética do outro, como instrumento de luta. Essa luta é por/pelo territorio, e é nessa
escrita desse enunciado que circula contra 0 movimento da PL que eles se movimentam, se
mobilizam contra a tese do Marco Temporal. Desse modo, a escrita desse enunciado produz um
efeito de sistematizacdo desta tese. Dito de outro modo, “DEMARCACAO, JA!” é o discurso
que organiza, materializa, os efeitos de sentido da voz indigena analisada neste estudo pois,
discursivamente, essa voz aponta para uma pratica revolucionaria em prol da vida, isto é, em
prol da vida dos povos indigenas e do planeta.

A imagem que segue é um recorte do video “Ato pela vida na COP 26”, publicado pelo
canal oficial da Apib (ATO..., 2021), durante a manifestacdo dos povos indigenas em Glasgow.
Dela, recorto apenas 0 enunciado “DEMARCACAO, JA!”, que segue como SD 19.

Imagem 2 — Midia “Ato pela V|da na COP26”

AR

o eulnte aanIga0 ..-aruu- obdnios "o
man Powos » Terrem | b

P> Pl € o0z/3088

Fonte: ATO... (2021).

Usado como palavra de ordem no video, o enunciado, em suas materialidades linguistica
e historica, e, na forma como foi enunciado, designa uma ordem, um clamor, um pedido. E
quem fala se posiciona com uma certa autoridade, de quem sabe o que diz, sabe de seus direitos,

sabe da urgéncia, pois “Nao ¢ 2030 ou 2050, ¢ agora!™.

SD 19 “DEMARCACAO, JA!”

Para os povos indigenas, a demarcacdo de seu territdrio € urgente e representa um
caminho para comegar a solucionar os problemas climaticos. O enunciado transcrito em caixa
alta, ou em letras garrafais, atrelado a um advérbio de tempo, “ja”, na cor vermelha, simboliza
urgéncia, alerta, emergéncia. E nas CP em que se enuncia, a cor pode significar vida — esperanga
de permanecer vivo em confrontos com garimpeiros, fazendeiros — ou morte — resultado desses

confrontos; dito em outras palavras, a cor significa o sangue pulsando por ora ou sendo



191

derramado na luta. A demarcacdo de terras indigenas é urgente para “sanar” os problemas
climaticos na terra, mas, também, para preservar a vida dos indigenas que se arriscam todos 0s
dias como guardides da floresta.

Portanto, esse sujeito indigena que diz, essa voz que ressoa, esse ser falante é constituido
de saberes historicos, culturais e linguisticos, e afetado pela lingua. De acordo com Pécheux
(20144, p. 66), tendo por base Canguilhem, “se 0o homem ¢ assim capaz de jogar sobre o sentido,
é porque, por esséncia, a propria lingua encobre esse ‘jogo’, quer dizer o impulso metaférico
interno da discursividade, pelo qual a lingua se inscreve na historia”. Desse modo, o enunciado
“DEMARCACAO, JA!” remete a direitos conquistados historicamente em Decretos, Cartas
Régias, Alvaras, somando varios discursos juridicos. Esses direitos sdo exigidos na expressao
linguistica desse enunciado e a forma como ele é dito aponta para uma memoria, para uma
discursividade presente em varios arquivos juridicos.

A luta desses povos em defesa do territorio € histdrica, inicia no século XV e perdura
até o presente com a luta contra a tese do Marco Temporal, que lamentavelmente foi aprovado
pele Camara dos Deputados no dia 30 de maio do corrente ano. Contudo, apds apreciacdo pelo
Supremo Tribunal Federal, ocorrida no dia 21 de setembro™, por 9 votos contra (a saber: Edson
Fachin, Alexandre de Moraes, Rosa Weber, Gilmar Mendes, Carmem Lucia, Dias Toffoli, Luiz
Fux, Luis Roberto Barroso e Cristiano Zanin) e 2 votos a favor (sendo eles: Nunes Marques e
André Mendonca), a tese do Marco Temporal foi considerada inconstitucional, garantido assim

os direitos originarios aos povos indigenas.

1 Este é um adendo, pois a tese foi defendida dia 17 de agosto do corrente ano.
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CONCLUSAO

Nesta tese desenvolvi um estudo sobre efeitos de sentido das palavras “indio”, leitura,
escrita e territorio, e do enunciado: “DEMARCACAO, JA!”, em um arquivo de voz indigena.
O corpus inicial, que motivou a busca pelos efeitos de sentido das palavras em jogo, foi a obra
do indigena Daniel Munduruku, intitulada O carater educativo do Movimento Indigena
brasileiro (1970-1990). Esta obra traz um capitulo s6 de entrevistas-depoimentos de liderancas
indigenas, e cada indigena entrevistado relata sobre: i) a sua luta como indigena na sociedade
capitalista; ii) as dificuldades enfrentadas durante o processo de escolarizacdo (projeto
assimilatorio criado pelo Estado nas Ultimas décadas do século XX); iii) as dificuldades de
relagdo com os “de fora” da aldeia em fungdo das diferengas culturais; iv) 0s preconceitos
sofridos e a violéncia linguistica nas escolas religiosas.

A voz, na forma de entrevistas-depoimentos, se junta a outros corpora, vindos de outros
lugares, como videos e outras obras de sujeitos indigenas. Estes sdo tomados, aqui, como voz
indigena, e os efeitos de sentido dos Iéxicos selecionados para andlise deslizam para diferentes
funcionamentos em relacdo aos sentidos na voz indigena e em outras FD. Entdo, surgiu o
questionamento: como seria permanecer indigena no século XXI na voz indigena, sujeitos que
foram silenciados pelo colonizador? Essa foi a questdo que mais me incomodou e que
atravessou todo o trabalho de pesquisa. E ndo existe uma resposta Unica para esse permanecer
indigena no conjunto de voz que compde 0 arquivo, mas todas as vozes convergem para o
“Somos aqueles por quem esperamos” e “Posso ser quem vocé € sem deixar de ser o que/quem
sou”.

Vale ressaltar que a voz indigena comecou a ser erguida na sociedade capitalista a partir
de alguns acontecimentos historicos que tiveram inicio no final do século XX. Esses
acontecimentos vdo marcar 0s espagos enunciativos dos povos originarios. Primeiro foi o
dominio das técnicas do colonizador, a leitura e a escrita. De fato, esse acontecimento
desarticula e desorganiza o que o Estado havia projetado para o fim dos povos originarios. Para
Edson Kayap6 (2022) a vivéncia na escola representou um caminho de volta ao século XV.
Observa-se que as CP dessa voz indigena marcam cinco séculos da chegada do colonizador,
contudo, o que foi materializado sobre os povos originarios no periodo da colonizagéo do Brasil
ainda é muito presente na formacao social capitalista. Porém, mesmo com todas as adversidades
que tiveram que enfrentar nas escolas catdlicas, a escrita se tornou o espago de resisténcia por

exceléncia para 0s povos indigenas, enquanto que resistir € a palavra que os move. Na escrita
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eles imprimem as suas diferencas culturais, mesmo que ainda tenham que testemunhar e ser
vitimas dos mesmos horrores vividos no passado pelos seus ancestrais. I1sso significa que a
posi¢do do outro, a do ndo indigena, também € a mesma de cinco séculos passados.

Dessa forma, entende-se que as culturas dos povos indigenas incomodam a sociedade
capitalista: os representantes do agronegocio, os produtores de animais de corte e as grandes
industrias que poluem os rios e 0 ar, que sustentam o capitalismo. Portanto, para esse grupo de
sujeitos, que sdo interpelados pela ideologia capitalista, os sujeitos indigenas serdo sempre
inimigos, e o enfrentamento dos povos originarios ndo é mais com arcos e flechas, como
acontecia nos séculos anteriores, 0 enfrentamento agora é com a arma do colonizador, a escrita.
Nesse sentido, Bruno Kaingang (2022, p. 88) diz que “compreende-se a escola como um
territorio que € justificado por ser um espaco de producdo e reproducgdo cultural e que se
constitui de processos historicos que evidenciam as relagcBes sociais em tempos passados,
ressignificando no tempo presente”. Bruno Kaingang fala da escola na aldeia, producdo e
reproducdo cultural e a partir da aquisi¢do da escrita, se ressignifica o presente, uma vez que,
nas escolas religiosas s6 procuravam apagar a cultura desses povos.

Outros acontecimentos importantes serviram para dar visibilidade aos povos originarios
no pais, como a organizacdo do Movimento Indigena, que iniciou na década de 70, e a
promulgacdo da Constituicdo de 1988. O Movimento Indigena fortaleceu a voz desses povos,
deu-lhes asas para voarem e erguerem sua voz, nao foi facil para os primeiros organizadores —
foram ameacados e perseguidos —, mas ndo se calaram, resistiram a todo tipo de ameagas. Ja a
Constituicdo materializou os direitos originarios desses povos, reconheceu suas diversidades
étnicas, linguisticas e culturais. Visto que, esses dois acontecimentos possibilitam outro
acontecimento, que foi o discurso de Ailton Krenak no Congresso. Mas isso s6 foi possivel
porque 0S povos originarios ja dominavam as técnicas de leitura e a escrita, e, assim, puderam
dar encaminhamentos para sua organizacgdo politica e mudar os rumos do projeto do Estado em
relacdo ao futuro das novas geracoes.

O que mudou os rumos do projeto do Estado em relagcdo aos povos originarios foi a luta
politica empreendida por esses povos ao serem obrigados a ir para escola. De tal modo que,
aquilo que parecia ser um “golpe de mestre” do Estado, aquilo que parecia decretar o fim desses
povos, na verdade contribuiu para ressignificar um como “permanecer indigena” no século
XXI. Aprender a ler e escrever proporcionou a articulagdo e organiza¢cdo do movimento politico
gue mudou o rumo da historia desses sujeitos no pais como afirmado acima. Mas também, esse

movimento lhes proporcionou uma forma politica de usar a palavra “indio”, palavra que eles
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repudiavam seu uso pela forma pejorativa que era usada pelo nédo indigena para desumanizar
esses povos. Agora, no uso politico de “indio” na voz indigena, a palavra aponta para outros
efeitos de sentido, e ndo mais significa um ser “selvagem”, “preguigoso” e “incapaz”. Para
chegar a essas consideragdes, iniciei a escrita deste trabalho relacionando a teoria da Analise
de Discurso, aos oceanos com suas aguas sempre em movimento, para significar que a teoria
estd sempre aberta a novas contribuicdes tedricas, e para significar a profundidade e riqueza da
teoria. Esse campo tedrico, como aguas em movimentos, nos da a possibilidade de dialogar com
outros campos de saberes, assim como foi possivel dialogar com uma escrita indigena na
perspectiva decolonial.

A escrita decolonial dos povos originarios tem como objetivo desconstruir um
imaginario de “indio” materializado no discurso do colonizador e fazer com que voz indigena
ecoe mais longe, chegue a muitos e novos lugares. A escrita decolonial vem sendo uma base
tedrica para a escrita indigena, como afirmam Leno Francisco Danner, Julie Dorrico e Fernando
Danner (2020b) estes dizem que a voz dos povos originarios, seja na escrita ou em outras
materialidades, € uma voz politica de sujeitos marginalizados que buscam reafirmar sua
identidade apagada no discurso colonial. Se séo sujeitos politizados é porque escrevem para
descolonizar o dizer do colonizador: um dizer que ainda impera na formacao social capitalista
e traz grandes prejuizos para 0s povos originarios ap6s 523 anos de Brasil.

Por se tratar de um estudo inscrito na perspectiva tedrica-metodologica da Analise de
Discurso, e como foi sendo desenhado em todo trabalho, essa teoria ndo compreende a formacéo
social indigena, que € uma formacédo social constituida na defesa da vida em sua plenitude, de
acordo com suas culturas, ou seja, uma formacéo social que preza o amor pela vida em todas
as espécies e 0 zelo pela natureza. Desse modo, entre 0s povos indigenas luta de classes porque
ndo ha exploracdo como existe no modo de producdo capitalista. Por isso, ndo explora terra
com finalidades lucrativas e econdémicas como se faz na formacdo social brasileira. A
dificuldade da andlise que apresentei no capitulo 2, era justamente porque havia o problema na
forma de conduzir a relacdo entre o projeto de Pécheux que estava voltado para a escuta dos
efeitos seméanticos em seu funcionamento ideoldgico, e esses funcionamentos ideologicos se
dao na luta de classes. Como exposto, o capitalismo ndo é determinante como modo de
producdo, entre os indigenas, e suas relacdes sociais sdo constituidas numa ideologia que preza
a vida, a harmonia entre os seres da natureza, o equilibrio ambiental, o respeito pela “Mae

Terra”, mae de todos.
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Desse modo, a relacdo com a terra em sua formacéo social € uma relacao de respeito a
Vida. E, se a Terra morrer, todos os seres viventes morrerdo. Conforme escreveu Ailton Krenak
(2020), ao comentar a fala do indigena norte-americano, Wakya Um Manee, quando “a Gltima
arvore for removida da terra”, isto ¢, quando ndo existir mais arvores € nem peixes nos rios €
nos oceanos, sO entdo os homens perceberdo que o dinheiro ndo vai servir para nada. Essa
relacdo com a natureza € cultural e constitui uma das diferencas entre as FI indigenas e a Fl
capitalista. Resta compreender que as a¢des em nome do lucro estdo provocando catéstrofes em
todo planeta e que hd comprovacdo cientifica do aquecimento global causando tantos
fendmenos naturais que estao destruindo tudo, foi esse aleta que Txai Surui fez na COP26.

Ressalto que na formacgdo social indigena ndo existe luta de classes, e 0 caminho
percorrido nesse trabalho foi alinhar as vozes dos povos originarios na perspectiva da
contradigdo. Isto €, relacionar o que constitui de contraditorio na voz indigena em relagdo com
os efeitos de sentidos produzidos no imaginario social de “indio”. Como também, buscar no
funcionamento das palavras leitura, escrita na voz indigena que apontam para defesa, guardar
conhecimento, estabelecer didlogo com o Estado. Desse modo foi possivel embarcar nas
aventuras Propostas por Pécheux na teoria da Analise de Discurso, ja que ele gostava de
desafios. Pena que Pécheux néo tenha vivido o suficiente para se aventurar a teorizar sobre a
formacdo social indigena, mas deixou na teoria possibilidades de novos movimentos. Por esse
motivo, foi possivel analisar a voz desses povos.

Na voz de Txai Surui na COP26, ela apontou em seu discurso a urgéncia de parar com
a poluicdo e com a destruicdo da natureza e nao fechar os olhos para o que esta acontecendo
com os guardides das florestas. Essa voz parte da FD em que o territorio significa vida, uma FD
que luta pelo territorio e preza pela vida. Portanto, dessa FD indigena € que se ergue a voz que
se dirigiu aos constituidos de FD capitalista que enxergam a terra como lucro, lugar de produzir
bens e riquezas.

Retoma ao fato de a teoria ndo ter um estudo sobre a formacéo social indigena, pois
Althusser (2017) diz que Marx ndo deixou desenvolvida uma teoria sobre as ideologias da
formagéo social dos povos ditos primitivos e nem mesmo uma teoria de transicdo entre um
modo de produgdo feudal a outro. Desse modo, também ndo desenvolveu uma teoria das
ideologias indigenas, uma teoria da formag&o social indigena, cujo modo de producdo é a
cultural. Apesar de contar com esse estudo sobre a formagéo social indigena, abordei que a
teoria € um oceano e ndo da para mensurar sua profundidade, E essa profundidade tedrica, abre

fissuras, pois 0 oceano tem seus abismos, seus labirintos que ndo se sabe onde vai ter saida, mas
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guem gosta de aventuras precisa correr riscos. Foi dessa forma que iniciei a minha aventura
com a analise de um corpus de arquivo que colocava questdes para a teoria. Mas esta pesquisa
trouxe muitas descobertas que serdo importantes para eu seguir como pesquisadora, pois muitas
questBes ainda ficaram sem respostas, outras tomaram outros rumos. O certo € que fui atraida
para essa teoria, pelo trabalho desafiador com a linguagem, pela forma como Pécheux via a
linguagem e 0 modo como ele desenvolveu a teoria que tem a linguagem, como mais uma de
suas regides do conhecimento cientifico.

Na reunido de trés campos teoricos, Pécheux inaugura um novo modo de olhar para a
linguagem. E se é “no funcionamento da linguagem, que pde em relacdo sujeito e sentidos
afetados pela lingua e pela histéria” (ORLANDI, 2015, p. 19), valeu a pena analisar os
processos discursivos de identificacdo dos sujeitos em sua formacao social indigena, que ficou
em evidéncia e se materializou no enfrentamento com a formagcéo social capitalista hd mais de
523 anos. Digo que ficou em evidéncia porque s6 no confronto com as diferencas culturais e
linguisticas que a forma-sujeito dos povos originarios passa a existir. E no confronto, no
contraditério, que se notam as diversidades culturais, e a diferenca no modo de se relacionar
com a natureza, essa é uma caracteristica da identificacdo com a formacdo social indigena. E
na resisténcia da unidade linguistica e cultural se materializa a diversidade de povos e linguas.
Desse modo, a nocdo de cultura foi muito importante para se pensar a formacao social desses
povos (suas FD que reportam a uma FI) e, assim, compreender que erguer a voz é uma forma
de resisténcia; que dominar a escrita € um ato de resistir, mas também uma forma de
ressignificar e (re)existir.

Abordei, ainda, que o corpus impde desafios para a teoria e isso se confirmou em todo
processo de analise. Primeiro porque o estudo sobre os povos originarios sempre foi
desenvolvido pelas Ciéncias Sociais e Humanas, portanto, ha uma vasta literatura sobre os
povos, mas huma perspectiva idealista, 0 que ajuda a compreender o processo da historia, mas
ndo o processo historico-ideoldgico e as relagbes entre as diferentes formacgdes sociais: a
capitalista e indigena. Segundo, porgue a voz indigena é a voz de povos complexos e a teoria
da AD é uma teoria pensada para outro sujeito (o sujeito capitalista); uma teoria rica, mas que
abre esses espacos para se pensar 0s povos originarios em suas complexidades linguisticas,
ideoldgicas, culturais, e de niveis de contato diferentes com a sociedade capitalista.

Diante dessas diferencas, como venho discutindo desde a introducgdo, s&o povos
singulares com uma complexidade enorme, mas a teoria ajudou a pensar a formacao social que

ndo é capitalista, mas uma formacao social singular e plural. Assim como ajudou a pensar que
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muitos indigenas vivem no “entre-lugar”, como afirmou Bhabha (2013), e como Zoppi-Fontana
(1997) traz, um sujeito que vive um “dentro-fora”, um sujeito politizado que vive entre o
territorio indigena e a cidade, que precisa ter uma formacéo intelectual para defender os direitos
de seus ancestrais, um sujeito que precisa levar a voz de seus ancestrais, que precisa ser aquele
por quem 0s ancestrais esperavam que um dia pudessem falar por eles. Esses sujeitos,
ressignificados pelas condicdes reais de existéncia, depois de cinco séculos de colonizacédo
mostram que resistiram aos projetos exterminacionistas, assimilacionistas, integracionistas, e,
portanto, existem, podem falar, podem erguer a voz, podem enunciar de lugares diferentes nos
séculos XXI e séculos vindouros.

Como afirmou Munduruku (2018) que dominar a técnica é sinal de competéncia, e esse
modo de dizer é uma forma de contrapor o discurso do colonizador sobre 0s povos originarios
como seres ndo-humanos, incapazes, selvagens, ndo civilizados. Esses foram os resultados
desta pesquisa sobre as palavras “indio”, leitura e escrita. Ser “indio” na voz indigena significa
ter a capacidade de se ressignificar, de resistir ao siléncio imposto e a toda forma de exterminio.
Assim como (re)existir erguendo sua voz para 0 mundo todo e, principalmente, para 0s
responsaveis pelo seu siléncio, como fez Txai Surui na COP26. Ela levou a voz dos ancestrais
e fez ecoar os saberes de seus povos sobre a forma de se relacionar com a natureza.

Desse modo, entende-se que a leitura e a escrita sdo lugares de resisténcia, e sdo, ainda,
lugares de contradicdo, do oral para escrita, de ter que mergulhar na cultura do outro para poder
lutar por seus direitos, para guardar seus conhecimentos, linguas e culturas, para preservar suas
ancestralidades. Desse ponto de vista, leitura e escrita sdo lugares de poder para 0S povos
originarios: poder dizer, poder lutar, poder estabelecer didlogo com o Estado, poder
compreender o que esta sendo falado a seu respeito. E sobre o 1éxico territorio, a teoria ajudou
a compreender que da formacdo social indigena e de suas culturas as palavras significam
diferentemente. De um lado, dizer territorio é dizer vida em abundancia, do outro, dizer terra, é
dizer lucro. Por isso, na FD indigena o enunciado “DEMARCACAO, JA!” tornou-se um lema,
€ uma urgéncia para salvar vidas, ndo sé as vidas indigenas, mas todas todos o0s tipos de vida.

Para tratar da complexidade em torno dos povos originarios foi imprescindivel
relacionar a no¢éo de cultura a teoria da Anélise de Discurso materialista. Ao relaciona-las, fui
identificando os aspectos que tocam essas complexidades em uma analise nesse campo tedrico,
0 que ajudou a compreender as diferencas entre os povos e chegar a concluséo que, diante das

diferencas culturais e da propria constituicdo das formacdes sociais, e por falta de uma
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teorizacao sobre a formacéo social indigena a partir de Althusser e Pécheux, a solucao seria
analisar a voz indigena pelo contraditorio, o que deu certo.

Desse modo, foi possivel identificar, na voz das liderangas indigenas, que, mesmo
estando no “entre-lugar”, no “dentro-fora”, ndo existe um afastamento completo da formagéo
social indigena. Isso porque os donos dessa voz precisam estudar para se defender, para elaborar
documentos e para se tornarem conhecidas, porque, durante muito tempo, a politica do Estado
apagou esses povos, e sO a partir do movimento politico dos indigenas que o pais passa a
reconhecer que esses povos ndo foram exterminados. Portanto, foram ressignificados, mas néo
aculturados, como previa o projeto assimilacionista.

Por fim, a voz de Txai Surui, Eliane Potiguara, Darlene Taukane e de todas as liderancas
indigenas, como Daniel Munduruku, Ailton Krenak, Marcos Terena, Manoel Fernandes Moura,
e tantos outros que ndo foram abordados nesta tese, mas que estdo na luta pela existéncia de
seus povos, pelo fortalecimento de seu movimento politico, pela demarcacao de seus territérios
e, em especial, para fazer sua voz ir mais longe e desconstruir o imaginario de “indio”, sendo
enunciada de diferentes lugares e sendo uma forma de resisténcia.

Todas essas vozes fazem entender que o trabalho de assimilagéo e aculturagéo investida
pelo Estado para o efetivo apagamento dos povos do lugar ndo se materializou nem mesmo no
processo de ir a escola, onde foram violentamente obrigados a falar apenas a lingua portuguesa.
Esse projeto do Estado foi abortado pela agdo do movimento politico dos indigenas e, apesar
de ter desencadeado um certo “apagamento” de muitas linguas indigenas, ainda existem e foram
identificadas no territério brasileiro mais de 274 linguas indigenas, conforme dados do IBGE
de 2010, que sdo faladas por 305 povos diferentes.

Desse modo, “permanecer indigena” no XXI é fazer parte do “Somos aqueles por quem
esperamos”. Isto é, como Moura (MUNDURUKU, 2012, p. 142) afirma: “nds queriamos que
cada etnia preparasse seu profissional e seus técnicos, como enfermeiros, médicos, professores,
pesquisadores, cientistas, engenheiros, advogados, e até se fosse preciso, padres, pastores,
lideres verdadeiros”. Nessa voz se resume o efeito do enunciado: “P0sso ser quem Voceé €, sem

deixar de ser o que/quem sou”.
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ANEXO A - TRANSCRICAO DO DISCURSO DE TXAI SURUI NA COP26 EM
LINGUA INGLESA

“My name is Txai Surui, I'm only 24 but my people have been living in the Amazon
Forest at least 6,000 years. My father, the Great Chief Almir Surui, taught me that we must
listen to the stars, the moon, the wind, the animals, and the trees. Today the climate is warming.
The animals are disappearing. The rivers are dying, and our plants don’t flower like they did
before. The Earth is speaking. She tells us that we have no more time! A friend asked me “Will
we continue to think that today’s injuries can be resolved with ointments and painkillers, even
though we know that tomorrow our own wounds will be deeper?” We need a different path,
with both local and global changes. 1t’s not 2030 or 2050. It's now! While you are closing your
eyes to reality, the land defender Ari Uru-Eu-Wau-Wau, my friend since when | was a kid, was
murdered for protecting the forest. Indigenous people are on the frontline of the climate
emergency, and we must be at the center of the decisions happening here. We have ideas to
postpone the end of the world. Let us stop emitting lies and fake promises. Let us end the
pollution of hollow words and let us fight for a livable future and present. /¢’s always necessary
to believe the dream is possible. May our utopia be a future on Earth. Thank you.”



