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Resumo

Esta dissertacdo busca analisar e compreender as construcdes e
representacbes das imagens dos povos indigenas na producdo audiovisual,
cinematografica ou videografica, a partir de suas articulagcdes soécio-histéricas e
projetos de construgcdo e reconstrucdo de identidades nacionais em territorio
brasileiro. Propde-se aqui, portanto, compreender algumas das bases fundamentais
para estas representacdoes, assim como antecedentes que influenciaram suas
construcfes especificas. Assim, a andlise focara em dois periodos especificos de
producédo: o inicio do século XX, na cinematografia da Comissdo Rondon em seu
projeto de integracdo nacional republicano, e o inicio do século XXI, a partir da
necessidade dos povos indigenas de se auto representarem como agentes ativos de
suas proprias narrativas, depois de décadas de lutas por seus direitos e pelo fim das
politicas de tutela. O primeiro momento era caracterizado por um projeto centralizador
de perspectiva nacional brasileira. Ja o segundo, se determina a partir de movimentos
horizontais e difusos de membros das préprias comunidades tradicionais, e €
resultado direto de décadas de formacdo do Movimento Indigena e suas politicas
emancipatérias. Apesar da difusdo do projeto mais recente, persiste um sentimento
geral pela necessidade de uma perspectiva multinacional e pluriétnica, pautada por

uma pedagogia da diversidade.

Palavras-chave: indigena, cinema, arte, oralidade, pedagogia, comunicacdao, tradicao,

modernidade.



Abstract

This dissertation seeks to analyze and understand the constructions and
representations of indigenous peoples in audiovisual, cinematographic or videographic
production, based on their socio-historical articulations and projects for the
construction and reconstruction of national identities in brazilian territory. It is proposed
here, therefore, to understand some of the fundamental bases for these
representations, as well as antecedents that influenced their specific constructions.
Thus, the analysis will focus on two specific periods of production: the beginning of the
20th century, in the Rondon Commission's cinematography in its republican national
integration project, and the beginning of the 21st century, from the need of indigenous
peoples to represent themselves as active agents of their own narratives, after
decades of struggle for their rights and for the end of guardianship policies. The first
moment was characterized by a centralizing project with a Brazilian national
perspective. The second is determined from horizontal and diffuse movements of
members of the traditional communities themselves, and is a direct result of decades
of formation of the Indigenous Movement and its emancipatory policies. Despite the
diffusion of the most recent project, there remains a general feeling for the need for a

multinational and multiethnic perspective, guided by a pedagogy of diversity.

Keywords: indigenous, cinema, art, orality, pedagogy, communication, tradition,

modernity.
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Apresentacao

"Estamos sendo lembrados de que somos téo vulneraveis
gue, se cortarem nosso ar por alguns minutos, a gente morre."

Ailton Krenak?

O processo dessa dissertacdo foi muito mais longo do que eu gostaria e
certamente mais intenso. O mundo foi atravessado por uma pandemia e as relagdes
interpessoais sofreram enormes transformacdes. InUmeras vidas foram perdidas em
uma crise mal gerida e administrada. Ou, alguns diriam, muito bem administradas para
propositos que no o bem estar da populacéo. E dificil ndo lembrar da tese do tedrico
liberal Milton Friedman, da Escola de Economia de Chicago — mesma instituicdo que
formou o Ministro da Economia brasileiro nestes tempos turbulentos -, de que
momentos de instabilidade e crise de grandes dimensdes sdo 0s mais ideais para se
aprovar medidas polémicas ou impopulares. E muitas medidas impopulares realmente

foram pautadas.

Pessoas que, como eu, sdo acometidas por algum tipo de quadro psiquiatrico,
também passaram por grandes dificuldades com a pandemia e a quarentena —
guarentena que, € claro, teve adesao muito abaixo do esperado e aconselhado por
orgaos competentes de saude. Nesse turbilhdo cadtico, a esmagadora maioria perdeu
alguém amado, proximo ou, ao menos, conhecido. A dor as vezes pode ser
paralisante, mas eventualmente temos que nos lembrar que a vida continua. O que

resta € nos recompormos e seguir em frente.

1 KRENAK, 2020, p. 11.
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Como de costume, os povos indigenas foram intensamente atingidos durante
esse periodo. Grileiros, madeireiros e latifundiarios se aproveitaram do periodo para
fazer avancar projetos extrativistas de maneira, inclusive, ilegal ou paralegal. Como
durante os anos da ditadura militar, muito pesadamente descritos no livro Fuzis e
Flechas, do jornalista Rubens Valente, ha fortes indicios de guerra bioldgica a partir
de infeccdo proposital do novo coronavirus em algumas aldeias localizadas em
regides de conflito. Casos estdo sendo estudados. Além disso, incéndios florestais de
proporcdes apocalipticas devastaram grandes porcdes de terras e diversas medidas
impopulares comuns nos tempos de crise também foram usadas contra o meio
ambiente e os povos indigenas para, nas palavras do ex-ministro do Meio Ambiente
Ricardo Salles, "passar a boiada". Fago um apanhado de algumas dessas medidas
no Anexo 4 do trabalho. Mas acabei decidindo abarcar apenas o periodo pre-
pandemia em 2019, durante o primeiro ano do governo Bolsonaro. E mesmo

trabalhando apenas nesse periodo, foi uma tarefa que exigiu estbmago.

Mas como afirmou a liderancga Ailton Krenak, “fico preocupado é se os brancos
vao resistir. NOs estamos resistindo ha quinhentos anos". Essa resiliéncia ndo veio
facil. Povos inteiros foram exterminados ou tiveram suas culturas sistematicamente
sabotadas. Uns perderam suas linguas, outros tiveram que esconder a propria
ancestralidade para ndo serem perseguidos. Povos mais préoximos das grandes
cidades e do litoral, onde o contato sempre foi maior e mais frequente, foram os mais
afetados. Sua luta e resisténcia possibilitou que comunidades do interior do Brasil
preservassem um pouco mais duas tradicbes e costumes. E mesmo estes também
tiveram e tém que se preservar ativamente e enfrentar os mais diversos projetos
nacionais de um pais que pouco 0s considerou historicamente se comparado a
importancia dada aos projetos econémicos em vigor durante novo cada periodo

sociopolitico.

7

Mas falar da pandemia é importante ndo apenas de um ponto de vista
emocional e intelectual, mas também de um ponto de vista pratico. A ideia original da
minha pesquisa envolvia uma viagem para auxiliar em uma producao cinematografica
guarani, de forma que eu acumularia conhecimento de campo e traria uma perspectiva
mais préxima da produc¢do. Um trabalho que foi planejado como teérico e pratico teve
gue limitar-se apenas a teoria. Além disso, eu havia planejado uma outra viagem para

Séo Paulo, com finalidade de pesquisar na Cinemateca Brasileira materiais de fonte
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primaria em relacdo a representacao indigena historica no cinema, além de ter acesso
direto ao material da Comissdo Rondon. Além dos problemas logisticos acarretados
pela pandemia, a cinemateca foi fechada pelo governo Bolsonaro, o que impediu
acesso de funcionarios, visitantes e pesquisadores ao acervo. Para piorar a situacao,
no dia 29 de julho de 2021, a instituicdo foi atingida por um incéndio, que destruiu
parte do acervo. Até a data de publicacdo deste trabalho, ainda n&o foi contabilizada
ou divulgada a extensao dos danos decorrentes o incéndio. N&o foi por falta de aviso,
funcionarios ja denunciavam o descaso do governo com a Cinemateca desde o fim de
20109.

Uma das formas mais recentes de resisténcia indigena surgiu justamente de
uma forma de arte tipica da modernidade: o cinema. Em um periodo em que fazer
filmes se torna viavel para um maior niumero de pessoas por conta do avanco e
barateamento necesséario para produzir, também os povos indigenas avancam
enquanto sujeitos ativos responsaveis pela prépria representacdo. Por uma série de
fatores conjunturais, o Brasil demorou um pouco mais do que o resto da América
Latina para ver os primeiros filmes totalmente produzidos por povos originarios, mas

0 momento finalmente chegou.

O cinema é uma maquina de produzir subjetividades que tem como diferencial
a poténcia de unir audio e video. Ora, para povos historicamente inscritos em regimes
de comunicacdo e socializagdo baseados na oralidade, o cinema se torna a
ferramenta perfeita para o registro de suas subjetividades coletivas e particulares. Por
seu carater pedagogico e alto potencial reprodutivo, o cinema acabou tomando uma
repercussao mais alta do que o som de um maraca e mais distante do que o alcance

de uma flecha disparada pelos arcos de guerreiros e deuses antigos.

Assim como essas producfes estdo em sua alvorada, as pesquisas acerca
deste fenOmeno tao recente ainda sao poucas e estdo engatinhando. O trabalho a
seguir € uma tentativa de dialogar com este novo campo que surge, oferecendo uma
perspectiva historica que pode ser — e sera — continuamente desenvolvida nos

proximos anos.

Aguyjevete!
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Introducao

"Recusar aos indios uma interlocucdo estética e filosofica
radicalmente horizontal com nossa sociedade, relegando-os ao
papel de objetos de um assistencialismo terceirizado, de clientes
de um ativismo branco esclarecido, ou de vitimas de um
denuncismo desesperado, €é recusar a eles sua

contemporaneidade absoluta"

Eduardo Viveiros de Castro?

No vasto campo das ciéncias humanas, muito tem se falado sobre lugar de fala
ou conhecimento de causa, sobre experiéncias e vivéncias. Sobre a importancia da
representacdo e da autonomia na construgdo discursiva. De fato, tdo relevante é essa
discusséao, que permeard a integralidade desse trabalho — mais indiretamente do que
diretamente, admito. Como pode, entdo, um branco, um fora-de-lugar, querer se meter
a falar sobre producdes indigenas? Ainda mais hoje em dia, com o0 aumento do acesso
dos préprios indigenas aos ambientes académicos, principalmente a partir da
instauracdo de um programa de cotas nacional para a educacdo - ainda que
infelizmente timido e muito ameacado. Bem, evidentemente, essa questdo é
fundamental para o préprio desenvolvimento da pesquisa. Nao me proponho a
trabalhar a questao do “lugar de fala" como um mecanismo de exclusao, mas talvez
como uma provocagao. Uma maneira de nos centralizar em nossos mundos, perceber

NOSSo etnocentrismo e criar perspectivas analiticas conscientes a partir disso. Servira

2 CASTRO, Eduardo Viveiros de. Recado da Mata. In KOPENAWA, Davi; ALBERT, Bruce. A Queda do Céu. S3o
Paulo: Companhia das Letras, 2015. p.34
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como um fator agregador, em vez de limitador. Ndo como um impeditivo a uma
categoria versar sobre outra, mas como consciéncia da ocupacdo de um lugar
especifico no mundo. Adicionando camadas, em vez de limitar o discurso. Nado h&a
pretensdo alguma de protagonizar, substituir ou silenciar outros tipos de producodes
feitas por tedricos ou escritores indigenas, pelo contrario, aqui se busca, dentro das
possibilidades dadas — e a Pandemia foi uma grande barreira, certamente — dialogar
com autores e pensadores de povos originarios ndo s6 do Brasil, mas também de
Asia, Africa e Américas. E dessa forma, propor didlogos em pé de igualdade com
autores do chamado canone oficial, apontando, inclusive, insuficiéncias e
contradicbes. Com essas consideracdes a pergunta muda um pouco para “que
contribuicdo este fora-de-lugar pode oferecer a respeito de producgdes indigenas?".
Em vez de exclusao, temos agora, participacdo. E uma participacado consciente de
lugar e realidade que busca contribuir para um debate que hoje é protagonizado por
guem sempre esteve |4, mas por muito tempo foi ignorado ou intencionalmente
silenciado. Nesse sentido, € fundamental apontar. O tempo da tutela passou. Hoje é
bem mais comum, embora ainda insuficiente, a presenca de indigenas no meio
académico. Nao ha uma busca, aqui, de falar por ninguém. Apenas uma tentativa de
contribuir a um debate ainda em ebulicdo. Um debate rico e mdltiplo. Inclusive, busco
ajuda de alguns pensadores das mais diversas etnias para tentar construir esse
trabalho. Com o fim das politicas de tutela, passou da hora de percebermos que ndo
serao os ditos civilizados que “guiarao” o pensamento indigena. Ao contrario, o debate
s6 podera ser construido em pé de igualdade. E a contribuicdo das mais multiplas
perspectivas indigenas chega atrasada — por conta da austeridade dos governos
brasileiros perante aos povos originarios desde a colonizagcdo -, mas chega para

enriquecer.

Indianista, indigenista e indigena se referem a trés movimentos distintos de
representacdo. Esses movimentos surgem em tempos diferentes com objetivos
estéticos e politicos diversos, mas ndo sdo excludentes entre si, podendo viver no
mesmo tempo cronologico. O primeiro é autocontido e trata de representacfes
fantasiosas, ecos de ecos ja distantes. E feito por brancos para brancos sobre
brancos. Mesmo que 0s personagens nao sejam exatamente assim. O proprio nome
“‘indianismo" surge do erro de portugués, como diria Oswald de Andrade, “indio".

Muitas vezes o indianismo ndo tem mesmo nada a ver com 0s povos indigenas, mas
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sim com uma elite letrada respondendo aos interesses e anseios de outros membros
dessa mesma elite letrada®. O segundo movimento, o indigenista, vem tratar n&o
necessariamente de um personagem completamente ficticio e inventado. N&o, este é
um movimento relacional e funciona apenas em contextos de alteridade entre ndo-
indigenas e indigenas. E claro que a camera ou qualquer que seja o aparato de poder
e criacao de discursos, de instauracdo da hegemonia, estara posicionado bem seguro
nas maos “civilizadas” dos nao-indigenas. O ultimo movimento é emancipatorio, e
surge a partir do caldeirdo politico do Brasil a partir dos anos 1970, para se consolidar
nas décadas seguintes. E a representacéo tradicional do indigena pelo indigena e
para o indigena, mas também para todos. Afinal, a cultura comunitaria indigena
raramente produz efeitos apenas para si. A criagdo e manutencdo das culturas
tradicionais, o preservar da natureza, os alertas proféticos sobre o perigo do consumo
e também a producdo artistica séo, de fato, patriménio vivo e em transformacédo da

humanidade.

Apesar de me propor a trabalhar sobre o que chamo de cinema indigena
propriamente dito, ndo é objetivo ou pretenséo deste trabalho entrar no velho debate
essencialista de "quem é ou quem ndo é o indigena". Afinal, pretender dizer quem &
e quem ndo é o outro € uma violenta forma de colonizacdo. Deixamos essa tarefa para
as préprias comunidades que se auto reconhecem como indigenas. O proprio
movimento indigena tem diversas correntes de pensamento acerca da questao.
Alguns grupos puristas acreditam, por exemplo, que se um povo perdeu a lingua
originaria, ndo pode ser mais considerado um povo indigena. E claro, isso
desconsidera que muitos povos, especialmente os mais préoximos do litoral e de
regides cujo interesse socioecondmico das classes dominantes, lutaram duramente
para impedir o avanco irrefreavel da civilizacdo ocidental. Outros tiveram que
esconder sua etnicidade como uma forma de protecao contra o exterminio mais puro
e simples. Da mesma forma, povos interioranos, muitas vezes protegidos por barreiras
naturais ou pela resisténcia fisica de outros indigenas, puderam manter seus
costumes tradicionais por terem entrado tardiamente em contato com a dita marcha
civilizatoria. Evidente que, ao tratar de questfes culturais, devemos ter o cuidado de

nao cair num purismo monocratico de ndo se levar em consideracdo a multiplicidade

3 Fendbmeno que ocorre de maneira semelhante ao orientalismo eurocéntrico, conforme apontado por Edward
Said.
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étnico-cultural dos povos. Essa tendéncia acaba levando o interlocutor & armadilha de
criacdo de uma imagem estereotipada do indigena, que acaba por se tornar
excludente de todos aqueles povos e comunidades que nao se encaixem exatamente
na estrutura pré-determinada pelo pesquisador. Além de também criar a armadilha de
uma imagem estereotipada do “outro” ocidental, uma espécie de afirmagao de uma
identidade pela negacao do que nao se é. Tal abordagem acaba por desaguar numa
identidade subordinada a um eixo fixo, geralmente ocidentalizado: nas culturas
tradicionais, ndo existia o indigena. Existia sim o tupinamb@, o bororo, o guajajara, 0
maxakali, o krenak, o yanomami, o terena, etc. A utilizagdo de termos como "indio"
nos anos 1980, ou mesmo "indigena" agora, sdo apropriacdes e ressignificacdes de
agendas emancipatorias por uma lente unitaria ocidental®. E preciso compreender
gue, nas zonas de contato desiguais, a aculturacao tende a pender para a hegemonia
socialmente estabelecida. Dessa forma, algumas apropriagbes séo feitas para,
justamente, exterminar o colonialismo com instrumentos de origem ocidental. As
identidades comunitarias, assim como a prépria cultura, sdo fluidas e estdo em
constante modificacdo e adaptacdo. E importante também, sempre trabalhar com
sugestbes, nunca definicbes fixas e aistoricas, pois 0os povos indigenas hoje sao
radicalmente diferentes dos povos indigenas pré-cabralinos, mas nem por isso
"deixaram de ser indigenas", como um pensamento vulgar poderia sugerir. Para ter
um norte minimo acerca da questéo, o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro joga
uma luz sobre o debate: "indio ndo é uma questdo de cocar de pena, urucum e arco
e flecha, algo de aparente e evidente nesse sentido estereotipificante, mas sim uma
guestdo de 'estado de espirito’. Um modo de ser, ndo um modo de parecer"
(VIVEIROS DE CASTRO, 2006. Grifo nosso). Claro, a perspectiva coletiva, como
aponta Ailton Krenak, também parece ser fundamental: "Andamos em constelacéao”
(2020, p.39).

7

Assim como € importante se ater as necessidades historicas fluidas de
identidade — sem cair num identitarismo vulgar e anti-dialético, mas muito mais atento
as necessidades dos corpos sociais envolvidos -, também é significativo dar ouvidos

as proprias reivindicacfes desses povos. Dessa maneira, palavras como indio,

4 profundaremos a apropriagdo politica do termo "indio" pelo Movimento Indigena no Capitulo 3.
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silvicola ou tribo®, que sdo costumeiramente rejeitadas dentro das proprias
comunidades por serem téo limitadas quanto limitantes, serdo evitadas sempre que
possivel, salvo quando aparecem em citagdes de outros textos. Nestes casos, sempre

serdo grifadas.

Para analisar com a atencdo necessaria qualquer fenémeno cultural que seja,
€ preciso se debrucar no contexto historico e social da producéo de tais fenbmenos.
Por essa razéo, a opcao metodoldgica para desenvolver este trabalho sera a corrente
tedrica do materialismo histérico e dialético ndo s6 como ferramenta de anélise, mas
como forma de compreender e seguir com as lutas politicas que o tema concerne.
Sim, 0os motores que movem essa pesquisa Sao 0 engajamento em uma causa e, para
o terror de alguns representantes do pedestal académico, este pode ser lido como um
trabalho militante. N&o escondo isso e nem pretendo. A escolha do préprio tema ja
indica tomada de posi¢do. Nao creio, também, que tal fato empobreca a pesquisa,
apenas adiciona fervor e objetivo a uma peca com rigor académico cientifico. Na
tradicao do latino americanista Juan José Hernandez Arregui,

"o que geralmente é reconhecido como julgamento ponderado,
consideragbes as opinides alheias, espirito critico equilibrado, nos
tempos tempestuosos de uma nagao, constitui frequentemente uma

evasiva da parte dos intelectuais nativos para n&o afrontar
responsabilidades" (1971, p. 4).

E ndo ha como negar, estamos em tempos tempestuosos. Enquanto escrevo
esta introducéo, atrasado por conta de minha saude mental com a situacdo Brasil na
pandemia, ativistas indigenas sédo atacados pela policia em frente a sede da FUNAI,
em Brasilia, organizacdo que deveria justamente proteger os povos originarios. Eles

lutam contra a PL490/20078, por seus direitos a terra e & vacina contra a COVID-19 —

5> indio, - expressdo comumente tratada como "erro de portugués", para usar uma expressio do indigena
guarani Kaka Wera - foi abandonada e substituida por indigena, que tem relagdo com a origem, com a terra.
Apesar disso, como veremos no Capitulo 3, o termo recebeu fungdo politica importante durante os anos 70,
mas esse fato deve ser historicamente inserido. Silvicola trata os povos originarios como se fossem
necessariamente ligados a selva, sendo, assim, excludente dos indigenas em contexto urbano. Tribo, por sua
vez, € um conceito antropoldgico ligado a uma organizacdo social do tipo comunismo primitivo, e sabemos que
grande parte dos povos indigenas ndo se organizam necessariamente desta forma. A utilizagdo do termo ndo é
necessariamente errada, mas deve ser aplicada em contextos particulares, nunca de forma generalizada. O
termo é um guarda-chuva que pode ser substituido por conceitos mais especificos, como povo, aldeia ou etnia,
dependendo do contexto em que forem aplicados.
6 Projeto que prevé a instituicdo de um Marco Temporal de demarcacgdo de terras, em que as Unicas passiveis a
demarcagdo seriam aquelas ocupadas pelos povos indigenas quando da promulgagao da Constituicao Federal
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gue deveria ser prioridade para os povos indigenas, visto que, como reconhece Darcy
Ribeiro, "as doencas representaram sempre o primeiro fator de diminuicdo das
populacdes indigenas" (2017, p. 182). Tal tese é reforcada pelo intenso e doloroso
trabalho jornalistico de Rubens Valente em Os Fuzis e as Flechas: histéria de sangue
e resisténcia indigena na ditadura, que explicita como doencas ja foram
sistematicamente utilizadas como armas biolégicas contra os povos originarios’. Ja
passamos do jardim de infancia obscurantista em que assumir uma oposigéo dita
imparcial implicava defender a ordem ou se abster com indiferenca. Afinal, como
afirmou Marx em sua décima primeira tese sobre a filosofia de Ludwig Feuerbach, “os
filosofos apenas interpretaram o mundo de diferentes maneiras; o que importa &
transformé-lo” (2007, p. 539). E qual o objetivo de se pesquisar em uma universidade
publica de prestigio se nao contribuir para um conhecimento com potencial

transformador?

Dessa forma, essa dissertacdo € uma tentativa de melhor compreender um
fenbmeno cultural inserido em sua matriz de histéria e memaria, respeitando 0 maximo
possivel o pensamento e a filosofia dos povos tradicionais®. Ao contrario da posicéo

adotada pelo campo de Estudos Culturais — sem, é claro, desprezar as enormes

de 1988, apagando toda a histéria de expulsdo e luta de indigenas anteriormente a essa data. Tal PL propde
limitar o texto do Artigo 231 da CF88, que garante aos povos indigenas a demarcagdo das "terras
tradicionalmente ocupadas", conforme o texto da CF88. Com a aprovacgao da PL, seria possivel a expulsdo dos
indigenas de territérios ja demarcados, além da exploragdao de minérios, madeira e outras riquezas de tais
localidades.

7 Levar propositalmente pessoas acometidas por doencas infecto-contagiosas ou doar pegas de roupas e
utensilios contaminados é pratica tradicional de milicias anti-indigenas interessadas nas terras
tradicionalmente ocupadas e em suas riquezas.

8 Utilizo aqui os termos de pensamento e filosofia me apropriando do humanismo de Frantz Fanon. Ao
contrario do anti-humanismo de Foucault, que considera o canone tedrico eurocéntrico como algo alheio aos
pensamentos particulares e regionais e que, portanto, deve ser abandonado, o humanismo fanoniano trabalha
na chave de levar esses conhecimentos regionais para o centro do debate, ao mesmo tempo que possibilita a
apropriagdo de conceitos antes considerados totalizantes (mas sempre eurocéntricos, no sentido de importar
valores europeus acriticamente para fora da Europa como verdades absolutas) pelos préprios sujeitos
produtores dos saberes regionais. O humanismo fanoniano é, portanto, dialético: conserva o que se considera
a chave do conceito — um pensamento que pode ser aplicado para todos os sujeitos humanos -, nega o que nao
interessa ou ndo funciona no mundo anti-colonial — a exportagao acritica do eurocentrismo — e, por fim, supera
ao levar os conhecimentos da periferia do capital cultural periférico ao centro, ao mesmo tempo que permite a
propria apropriacdo de conceitos antes totalizantes de forma critica para contextos especificos e periféricos.
Dessa forma, o suma gamania dos Aimard, o sumak kawsay dos Quéchua, o nhandereké Guarani, o shiir waras
dos Shuar, o kiime mongen dos Mapuche e, enfim, o Bem Viver, como apropriacdo de todos esses modos de
viver e ser, podem ser considerados, enfim, filosofia e pensamento indigena e, inclusive, exportados para fora
de seus contextos particulares como contribuicdo geral para outros contextos da humanidade.
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contribuicbes do campo -, que defende que a cultura molda as relagcdes sociais
concretas, a perspectiva marxista® considera que a cultura é, na verdade, produto das
relacbes materiais e concretas da realidade, das relacdes sociais. Como afirma
Benjamin, seria “uma ilusdo do marxismo vulgar pretender determinar a fungao social
de um produto, quer material, quer intelectual, escamoteando as circunstancias e o0s
agentes da sua transmissao” (2006, p. 441). E necessario, portanto, que a andlise se
atente para 0s sujeitos e conjuntura histérica que delinearam a formacao das obras.
Evidente que, como veremos principalmente a partir das categorias gramscianas, a
cultura ndo deixa de ter peso social significativo, sendo uma das muitas trincheiras a
serem disputadas para garantir a hegemonia e possibilitar a emancipacdo e a
autodeterminacéo, que sdo objetivos centrais. Portanto, ndo sendo a cultura um
abstracionismo ahistérico pairando sobre a cabeca dos sujeitos sociais, mas um fator
historicamente determinado e, portanto, materialmente inscrito, a propria cultura, nas
diversas formas que assume, pode, sim, ser um dos fatores que acabardo
influenciando as formas das rela¢gdes sociais concretas. Nao como ideia — ou conjunto
de ideias -, mas como conjunto de determinacdes sociais concretas. De fato, segundo

Gramsci,

"ndo se pode separar a filosofia da Historia da Filosofia, nem a cultura
da Historia da Cultura. No sentido mais imediato e determinado, néo
podemos ser filosofos - isto é, ter uma concepcdo do mundo
criticamente coerente — sem a consciéncia de nossa historicidade, da
fase de desenvolvimento por ela representada e do fato de que ela
esta em contradicdo com outras concepgdes ou com elementos de
outras concepgbes. A propria concepcdo do mundo responde a
determinados problemas colocados pela realidade, que sdo bem
determinados e 'originais' em sua atualidade." (1978, p. 13. Grifo
Nosso)

Nesse sentido, partiremos de uma selecdo de autores indigenas e nao
indigenas, de forma a pensar e repensar as questdes colocadas aqui sob diferentes

prismas, paradigmas e cosmovisdes. A disputa pela cultura, pela voz, tera de passar

9 Utilizar a metodologia materialista histérica e dialética do marxismo n3o significa associar categorias pré-
determinadas ao fazer as analises propostas — por exemplo, fazer a idealizacdo romantica de sociedades
indigenas isoladas como uma forma de "comunismo primitivo" intocado pela modernidade -; implica, pelo
contrario, partir de uma perspectiva que considera a realidade estrutural concreta e suas relagdes para
construir andlises historicamente inseridas e materialmente verificaveis. Significa, inclusive, considerar as
contradi¢Ges dos processos estudados, de forma a compreender a correlagao de forgas que coloca aqueles
sujeitos histdricos em posi¢des particulares para produzir determinados tipos de conhecimento e cultura — que,
por sua vez, também terdo papel decisivo no processo histérico em que se inserem e estdo inseridos.
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necessariamente por uma abordagem anticolonial, além de, eventualmente,
decolonial — teorias diferentes e muitas vezes conflitantes, mas que guardam analises
importantes. O conflito e o embate dialético sdo fundamentais para a construcao de
pensamento cientifico. Pretendo seguir uma perspectiva ortodoxa — evitando, dentro
de minhas capacidades, revisionismos conceituais dos autores aqui trabalhados -,
mas nunca dogmatica. Ainda sobre conflito de ideias, alguns autores que considero
fundamentais para este debate sao insuficientes em determinados aspectos, até por
serem historicamente determinados. José Carlos Mariategui, por exemplo, gigante
intelectual peruano e pioneiro na valorizacdo das tradicdes originarias como
possibilidade de pensar um projeto emancipatério multiétnico e plurinacional, néao
pdde, como aponta Jean Tible (2020, p. 35), visitar comunidades indigenas e realizar
trabalho de campo antropolégico ou etnolégico de fato, precisando sempre de
mediacdo externa. Além disso, - e novamente, produto de sua época - tece
comentarios, nitidamente influenciados pelo pensamento corrente de seu tempo, que
hoje podemos julgar deploraveis sobre uma suposta inferioridade dos povos negros.
Ao dialogar com o autor, ndo pretendo nem esconder suas insuficiéncias e problemas,
mas também reconheco que ndo se deve apagar sua vasta contribuicdo. Sua

articulacao deve ser critica e consciente de poténcias e limitacdes.

Interessa frisar, novamente, que apesar de o trabalho focar na realidade das
lutas indigenas dentro do territorio brasileiro, autores indigenas internacionais serao
apresentados, principalmente por leituras de conjuntura indispenséaveis. Afinal, as
fronteiras nacionais foram imposi¢cdes da organizac&o imperial-colonialista do mundo
e as lutas indigenas se contrapde por serem interétnicas e plurinacionais — 0 que néo

descarta, evidentemente, suas particularidades regionais e materiais especificas.

Por se tratar de uma andlise marxista, considero fundamental fazer uma
minuciosa contextualizacao historica por traz das producdes. Em vez de atrapalhar, é
a Unica forma de compreender o impacto para 0S povos e, por conseguinte, em suas
producdes. Sigo, portanto, a concep¢ao marxiana na qual

"Os homens fazem a sua prépria histéria; contudo, ndo a fazem
de livre e espontanea vontade, pois ndo sao eles quem escolhem as

circunstancias sob as quais ela é feita, mas estas lhes foram
transmitidas assim como se encontram"” (2011, p. 25).
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Novamente, 0s sujeitos humanos, enquanto atores historicos, interpretam com
sua propria poténcia ativa em cenarios cuja complexa mise-em-scene ja se da como
fator pré-determinado por performers anteriores. Neste plano, me interessa
compreender como os discursos e narrativas sobre povos indigenas sdo construidos
através de projetos ideoldgicos especificos em momentos determinados de
construcéo de identidades coletivas. Dessa forma, dois momentos foram elencados
como o0s mais significativos na constru¢do de narrativas sobre os povos originarios
dentro do audiovisual: o periodo da Comissao Rondon, em que o projeto narrativo era
orquestrado sob a égide do Estado, e o cinema indigena contemporaneo, que busca
romper com representacdes rasas, oferecendo, no lugar, uma visdo de mundo
particular e autbnoma. No primeiro momento, uma representacdo hegemonica - no
sentido gramsciano - em que o indigena é objeto passivo de um cinema etnologico.
No segundo, uma representacdo contra-hegemonica em que o indigena se torna
sujeito ativo de suas préprias narrativas. Nitidamente, mesmo dentro dessa soberania
narrativa prépria, € preciso compreender que a chegada de um sistema pronto dotado
de Iéxico proprio, como o cinema, implicara numa confluéncia estética de imagens: o
cinema nado chega vazio de representacdes nas aldeias, como uma tabula rasa pronta
para ser preenchida. Chega, sim, com um conjunto de cédigos pré-estabelecidos que
podem ser aceitos, moldados, negados e questionados. Isso de forma alguma diminui
0 carater emancipatorio de autorrepresentacdo indigena no audiovisual, apenas
complexifica a relacédo de sentidos a serem construidos. Isso ndo significa que todo
filme indigenista seja necessariamente hegeménico, nem que todo filme indigena seja
necessariamente contra-hegemonico!®. Mas dentro de uma perspectiva de bloco
histérico, e ndo numa perspectiva individual, esta definicdo foi tendéncia
principalmente no final do século XX. Evidentemente, os movimentos indianista,
indigenista e indigena convivem cronologicamente e se influenciam mutuamente —
desde o indianismo romantico, que utilizava de registros indigenistas dos exploradores
ou dos jesuitas até nas representacfes contemporaneas no cinema. Da mesma
forma, os cinemas indigenista e indigena convivem em alguns ambientes similares,

apesar de algumas diferencas importantes. Também vale apontar que existem filmes,

10 Assim como existem diversas representages contra-hegemaonicas indigenistas - a ponto de hoje serem a
maioria, substituindo o bloco histérico anterior -, pode existir, também, um cinema indigena com valores
hegemonicos, tanto em linguagem quanto em discurso. Mesmo que funcione numa légica de
autorrepresentacgao - que, por si s6, poderia ser considerada pontualmente contra-hegemonica.
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cada vez em maior quantidade, em que realizadores indigenistas e indigenas
trabalham em conjunto na criagdo de uma mesma obra!!. Ha certo grau de porosidade
nessas representacdes. E em alguns casos, a diferenga parece convergir para uma

sintese de um terceiro produto, ao mesmo tempo indigena e indigenista.

O trabalho poderia se expandir para outras representacdes, como a adaptacao
de obras literarias indianistas a partir dos anos 10 ou a retomada da figura do indigena
por cineastas de ficcdo principalmente a partir dos anos 70, mas considero essas
producbes como movimentos desligados de uma vontade ideoldgica central de
intencionalidade de representacao, portanto, ndo caberiam no recorte desse trabalho.
Mais do que simplesmente apresentar uma duzia de analises filmicas apartadas do
complexo contexto historico que envolve uma miriade de conflitos e contradi¢cdes, me
interessa apontar criticamente para a conjuntura e compreender a importancia e a
forca das narrativas abordadas a partir de sua historicidade. Dessa forma, o foco do
trabalho se dara em dois momentos chave de formacédo de identidade coletiva: os
primeiros anos apods a proclamacdo da republica, quando uma nova identidade
nacional estava em construcdo e, um século depois, no momento pdés-ditadura e
processo constituinte de 1988, quando os povos indigenas tomaram para si a tarefa
de autorrepresentacdo frente a conjuntura na qual estdo inseridos e, também,
reivindicagdo de sua propria identidade dentro de uma perspectiva mdultipla e
plurinacional. Apesar de o trabalho ter sido planejado de forma a apresentar conceitos-
chave e depois tratar cronologicamente destes dois momentos, € possivel ler os
capitulos de forma independente. Nao ha, dessa forma, a necessidade de uma ordem
de leitura especifica entre os capitulos: se, por exemplo, o leitor quiser comecar pelo

altimo, onde trato a autorrepresentacao indigena propriamente dita, va em frente.

O primeiro capitulo, como sugere o nome, sera voltado para estabelecer
algumas bases comuns e engatilhar debates e conceitos importantes que seréo
utilizados ao longo do trabalho. Conceitos como a oralidade nas sociedades
indigenas, as disputas ideoldgicas pela hegemonia discursiva e algumas breves

pontuacdes sobre a questdo fundiaria no Brasil serdo abordados para dar inicio a

11 Como é o caso dos filmes As Hiper Mulheres ou Teko Haxy — ser imperfeita, de Patricia Ferreira Pard Yxapy e
Sophia Pinheiro, idealizados e realizados conjuntamente por indigenas e ndo-indigenas.
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discussdes que proponho nos capitulos seguintes. A escolha de comecar o primeiro
capitulo abordando linguagem néo significa, porém, que o trabalho seguira uma
perspectiva estruturalista que centraliza as formas de discurso sobre as relagbes
materiais de existéncia, mas também n&o despreza linguagem e discurso como
campos necessarios para a construcdo de uma contra-hegemonia emancipatéria.
Afinal, principalmente no caso dos povos indigenas brasileiros, a oralidade € pilar
central na construcéo da cultura e sociabilidade. E a possibilidade de manutencédo da
fala tendo o cinema quanto veiculo tornara diferencial a escolha desse tipo particular
de forma de expresséo artistica. O cinema oferece ndo so6 a oralidade em seu aspecto
formal, mas também a conformacé&o social coletiva de transmissao de informacdes.
Enquanto o registro escrito tende a ser produzido e consumido individualmente, o
registro cinematico tende a ser comunitario desde a pré-producéo até a exibicdo, que
acaba por replicar, em alguns sentidos, o formato organizativo da contacdo de
histérias e transmissao de saberes que € geralmente assumida pelos membros mais
velhos das comunidades indigenas brasileiras. Contra todas as expectativas, a forma
de arte técnica que surgiu da erup¢ao urbana da modernidade liberal francesa acaba
se tornando a mais apropriada para a producdo e transmissao de pensamento

tradicionais.

O capitulo dois sera dedicado ao periodo de transicéo colonial-republicano e a
inscricdo de uma nova ideologia expansiva e civilizatoria muito influenciada pelo
humanismo positivista. Acompanhara, também, as contradi¢es historicas do Estado
brasileiro em esperar do indigena brasileiro uma possivel figura de salvacao nacional
a partir da integracao fisica e cultural, ao mesmo tempo que permite ou mesmo
fomenta seu desaparecimento, segundo o0s paradigmas exterminacionista e
integracionista delineados por Daniel Munduruku. Neste ponto, trataremos como a
representacdo dos povos indigenas se relaciona com a crescente necessidade de se
estabelecer uma identidade nacional brasileira e que papéis eram reservados para
essas populagcbes. Ao mesmo tempo, adentraremos as representacoes
cinematograficas do inicio do século XX, marcadas pelas comissdes do Marechal
Céandido Mariano da Silva Rondon e sua equipe. Principalmente a partir do trabalho
do Major Thomaz Reis, principal cinegrafista da comisséo. O trabalho acompanhara a
influéncia politica da recém-formada republica no trabalho indigenista, assim como o
impacto da producdo na midia, opinido popular e nas préprias politicas publicas.
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Paralelo a isso, apontaremos a simultdnea permanéncia literaria a partir de algumas
adaptacdes de obras indianistas da literatura para o cinema, uma forte tendéncia a

partir dos anos 1910.

No ultimo capitulo, acompanharemos a trajetéria, reivindicacfes, organizacao,
cosmopolitica e outras questdes na formacao do movimento indigena a partir dos anos
de 1970, com a tendéncia de gradual abandono das politicas indigenistas em prol de
uma ampla unido nacional dos povos originarios por uma politica verdadeiramente
indigena. Todas essas questdes estdo fortemente refletidas na midia da época e no
cinema produzido por esses povos nas décadas seguintes. Por fim, adentraremos no
universo do cinema indigena propriamente dito, com foco no cinema Guarani. Um
cinema de luta, de memoéria, mas também um cinema do cotidiano, da preservacao
das culturas tradicionais, da oralidade e de formas de vida. Um cinema feito
principalmente para circulagdo interna nas aldeias. Nao é desprezada, evidentemente,
a circulacdo externa, principalmente em ambientes de festival, mostras ou circuitos
estudantis, mas o principal objetivo parece ser a tendéncia de passar em salas de aula
e garantir a manutencdo da vida comunal indigena. Investigaremos, também, as

possiveis utopias apresentadas pelo cinema indigena em sua recente constituicao.

O foco do ultimo capitulo, que trata da producdo audiovisual indigena
contemporanea, sera o cinema guarani e a cosmovisao de outros povos — incluindo,
€ claro, pensadores néo indigenas - e pode ndo abarcar totalmente a profundidade do
mergulho necessario nessa cosmologia particular, neste nhanderekd, o modo de ser
guarani. Afinal, “cinemas indigenas" € um termo genérico que abarca a produgao dos
mais diversos povos com cosmovisdes diferentes sobre o mundo. Neste ponto,
voltaremos a analise com mais atencdo para as particularidades deste povo téo
espiritualizado e Unico, considerando suas multiplicidades internas inclusive
linguagéticas. Entrevistas e producdo tedrica de/sobre o povo guarani serdo de
especial usufruto neste ponto. Mas existem questdes que, acredito, sejam comuns,
tendenciais, de maneira geral, a uma multiplicidade de na¢des indigenas - tanto que

sdo questdes que unem o que veio a ser chamado de movimento indigena no Brasil.

Por causa da amplitude de analise e objetos deste trabalho, tive que deixar de
lado assuntos importantes, que devem ser tema de futuras pesquisas. Me concentrei

mais em alguns aspectos dos cinemas indigenista e indigena e, infelizmente, néao
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pude me aprofundar no cinema indianista e suas capilaridades e desenvolvimentos
histéricos relacionados aos dois outros movimentos. Acabei, também, me
aprofundando mais na formacao historica da representacao indigena no cinema em
territério brasileiro do que na analise dos filmes propriamente dita. Ao tentar
compreender 0s aspectos que deram origem e puseram em movimento as
engrenagens dessas representacdes, acabei dedicando menos tempo aos filmes em
si. O exemplo mais nitido nisso € quando falo sobre a importancia do Video nas
Aldeias para o nascente cinema indigena no Brasil, no capitulo 3, mas ndo chego a

analisar as producdes filmicas da iniciativa Video nas Aldeias propriamente dita.

Fator importante que vai percorrer todo o trabalho € a relacdo entre
perspectivas metodolégicas. Busco, ao longo do caminho, articular uma perspectiva
materialista histérica e dialética e relaciona-la com a chamada nova virada ontologica
gue acaba se estabilizando e ficando conhecida como estruturalismo e pos-
estruturalismo, além de estudos culturais. A escolha de relacionar essas perspectivas
€ avancar nos debates, superando dialeticamente insuficiéncias ou mesmo novas
perspectivas nos campos tratados. Pretendo demonstrar que € possivel, por exemplo,
analisar oralidades e cosmovisfes a partir de uma lente materialista. Que tipo de
relacbes concretas determinam ou, ao menos, influenciam, a construcao cultural de
tais perspectivas? Como essas relacdes, socialmente construidas e historicamente
inseridas, retornam para influenciar, mais uma vez, a realidade material corrente?
Serdo questbes que irdo perpassar toda a extensdo do trabalho, pontuando e
amarrando os processos de analise. Pode ser uma visdo considerada pouco ortodoxa,
mas acredito que andlises dialéticas permitam a articulagéo de fatores contraditorios
para producao de novas sinteses. E ndo ha nada mais ortodoxo dentro da corrente
marxista do que a dialética. Sem essas articulacdes, toda a teoria se desfaz. Ou pior,

torna-se anti-histérica e dogmética.
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Capitulo 1

Estabelecendo as bases: A palavra, aterra e a luta pela hegemonia

"Essa caricatura que muitos brasileiros tinham s6é comecou
a ser desfeita quando indios de carne e 0sso comecaram a
aparecer nos programas jornalisticos (...) que sdo os porta

vozes da Casa Grande”

Ailton Krenak?!2

1.1. A palavra nas sociedades indigenas

Oficialmente ou ndo, o Brasil € um territério multiétnico e plurinacional. Dentro
do territorio compreendido como brasileiro, séo reconhecidas duas linguas oficiais: o
portugués e libras, a lingua brasileira de sinais. Além destas, porém, o Censo de 2010
reconhece um total de 274 linguas indigenas, faladas por comunidades de 305
diferentes etnias. Ainda dentro deste universo, registrou-se um total aproximado de
17,5% de indigenas néo falantes do portugués. Se considerarmos que, neste mesmo
senso, 0 numero total de pessoas que se autodeclaram indigenas somava 817 mil
individuos, chegamos ao numero aproximado de 142.975 sujeitos nao-falantes do
portugués. O ndo-reconhecimento dessa multiplicidade linguistica nada mais é do que
0 apagamento proposital e ideoldgico de dezenas de milhares de pessoas. Se “cada
lingua materna ensina aos seus usuarios um certo modo de ver e sentir o mundo, um
certo modo de agir no mundo — que € unico” (McLuhan, 1971, p.98), a omissédo do

Estado brasileiro em reconhecer a multiplicidade linguistica da propria populacéo

12 KRENAK, Ailton. [Entrevista concedida a] KADIWEU, Idjahure; COHN, Sérgio; SIMONACI, Ana Paula. Tembetd -
conversas com pensadores indigenas. Rio de Janeiro: Azougue Editorial, 2019. p. 18.
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torna-se, no limite, a negacao de concepc¢des de mundo, de cosmovisdes e de culturas
milenares!®. De pessoas de carne e 0sso que lutam para sobreviver em uma
sociedade que, via de regra, recusa sua prépria existéncia. Essa negacao, dentro de
uma sociedade de modelo ocidental — e que, portanto, preza obsessivamente por uma
concepcao aristotélica de utilizacdo do registro escrito como forma de estruturar a
existéncia, em detrimento as diversas formas de comunicacdo oral — acarreta na
construcdo de um discurso de hegemonia etnocida, simbdlico e literal, contra o préprio
povo ou, melhor dizendo, contra os proprios povos. A linguagem materializa-se, como
aponta Eduardo Coutinho, em “um campo de forga ideoldgico onde entram em disputa

os interesses de diferentes grupos sociais" (2014, p. 41).

O registro escrito, “estavel e imovel” como diria James Gleick (2013, p. 56), tem
sido uma das armas mais antigas contra povos de base oral. Nao por qualquer tipo de
incapacidade de transmissao de informacé&o por parte desses povos, mas exatamente
pelo carater imutavel e também pela materialidade da palavra escrita: um registro de
posse de terra em cartorio pode ser o suficiente para expulsar todo um povo de terras
gue ocupam ha geracfes. Pouco importa se, como em muitos casos, donos de
cartérios ha uma centena e meia de anos tenham utilizado de seus empreendimentos
para presentear parentes e amigos com pedacos de terra ja ocupados. Pode ser
também, ao contrario, a solugdo para um povo encontrar registros de estudos
afirmando a ocupacéo tradicional de um povo em determinado territorio. A linguagem,
com suas mais diversas formas e veiculos, ndo é apenas uma arena de disputas
simbdlicas, mas um artificio material que afeta diretamente a vida de pessoas e 0
destino de grupos sociais. O dominio de linguagens se expressa no controle sobre a
préopria vida. Como explica o escritor guarani Kaka Wera,

para o tupy-guarani, ‘ser’ e ‘linguagem’ sdo uma coisa so. A palavra
que designa ‘ser’ € a mesma que designa ‘palavra’: NHEENG. Aima e

13 Bolivia e Equador sdo exemplos de paises latino americanos que s3o oficialmente considerados
plurinacionais. Apesar de outros paises, como Chile, Peru e México ndo assumirem oficialmente essa posicdo,
também possui uma porcentagem de populagdo indigena elevada. Percentualmente a populagdo indigena
brasileira € menor que de seus vizinhos, mas a quantidade em nimeros absolutos ainda é significativa. Além
disso, a populagdo negra brasileira no Brasil é 54% negra, segundo dados do IBGE, o que também contribui
para o argumento de defesa de um Estado pluriétnico. O reconhecimento da diversidade populacional é uma
disputa constante na América Latina, ndo so no Brasil. Tal reivindicagdo nao deve ser delimitada por fronteiras,
mas expandida para onde houver demanda.
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som. A prépria palavra tupy** significa ‘som em pé’ (...) Vocé é o que
voceé fala. (2017, p. 37. Grifo nosso.)

Essa relacdo dos povos indigenas, em sua maioria — mas néo exclusivamente
- agrafos antes da Invasédo portuguesa, com a oralidade traz marcas culturais Unicas
para a vida comunitaria. Até entdo, o nado registro fisico da palavra-falada contribuiu
para uma compreensédo da informac¢ao como um bem coletivo e imaterial — no sentido
da auséncia de um registro concreto. A transmissao das mensagens é de dominio
publico, nunca particular, o que contribui de forma fluida para a manutencdo e
transformacao constante das culturas ancestrais. Uma histéria, mito ou lenda néo séo
de autoria ou propriedade individual. A contacdo de historias, como é comumente
chamado o narrar nos contextos indigenas, possui menos um carater autoral privado
e mais um carater transformativo coletivo. Um contador de histérias néo
necessariamente cria as narrativas, mas as recria cada vez que sdo recontadas. Ele
retransmite e revive suas palavras a cada vez que performa uma histéria. “Alma e
som”. Nao é sem razdo que um dos rituais mais importantes para os guarani é o
flemongarai, o ritual de nomeacéao das criancas. Os guarani costumam ter dois nomes:
um nome branco e um nome indigena. O nome branco €, em muitos casos, usado
apenas fora das aldeias, em documentos oficiais, etc. O nome guarani possui um outro
tipo de poténcia. E a atribuicdo de uma designacdo espiritual que remete a prépria
cosmogonia originaria guarani. E o verdadeiro nome da pessoa, a designacdo de uma
palavra-alma prépria que permite uma nova conexdo com o sagrado de deu interior.
Ainda na cosmovis&o guarani, dentro do subgrupo mbya, o Namandu Tenondegua, o
Criador e primeiro pai divino, antes mesmo de criar a Terra, criou ayu poréa rapyta, a
linguagem e as belas palavras. Depois criou 0 mborai, o canto ritual e divino. E em
seguida criou o mborayu miri, o principio do amor infinito, da solidariedade e da
reciprocidade. Estes trés principios, trés fontes de sabedoria, seriam os pilares que
possibilitariam a criacdo da prépria Terra e, portanto, a antecedem. A linguagem

humana, suas formas de conexdo com a naturezal® e a solidariedade sdo trés

14 A grafia da palavra grifada é varidvel. Ndo é errado nem incomum encontrar as diferentes flexdes tupi ou

tupy.

15 Afinal, a cosmogonia guarani ndo €, de forma alguma, sobrenatural. O sagrado manifesta-se através do

natural, do real e concreto. A natureza é a manifestacdo desse sagrado. Portanto, a propria defesa do sagrado

deve passar, necessariamente, pela defesa do mundo material. A conexao entre os guarani e seu sagrado existe
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principios sagrados da criacdo para os guarani (MONTARDO, 2009, p. 61;
POPYGUA, 2017, pp. 15-18).

Um pajé ou um xama, nas mais diversas culturas amerindias, sao
frequentemente responsaveis por transmitir belas palavras, narrativas do sagrado.
Sao um meio — no sentido semiolégico - de transmissado entre entidades superiores e
seus préprios povos. Nas palavras do etnélogo Eduardo Viveiros de Castro, 0s xamas
sao aqueles “dedicados a comunicar e administrar perspectivas cruzadas, estao
sempre ai para tornar sensiveis 0s conceitos ou inteligiveis as instituicdes" (2017, p.
304). A lingua nativa é a expressao da cosmovisdo e a corporificacdo do sagrado
através do falante. E, claro, a comunica¢do ndo se da apenas no ambito da palavra
dita, mas também por olhares, gestos, entonacao, volume, ou até mesmo canto e
danca. Cria-se uma relacdo comunicacional plurissensivel. Tudo isso pode ser
potencializado pelo contexto, seja uma festa, um evento ritualistico, uma reuniao de
liderancas, juventude, uma aula, etc. A informac&o ndo esta sé no conteudo, mas
também na forma. Ou, trazendo novamente McLuhan e parafraseando sua mais

famosa constatacdo, o meio €, de fato, a mensagem.

A oralidade e o sagrado tém relacdo intima a partir da cosmovisdo de varios
povos, sendo um dos fatores de maior abrangéncia na multiplicidade étnico-nacional
do movimento indigena como um todo. Desde os primeiros relatos do livro A Queda
do Céu'®, o autor e xama yanomami Davi Kopenawa aponta a importancia da lingua
falada. Expressées como “falar como um fantasma” — designando quem n&o se
comunica em yanomami -, “imitar a lingua”, “sua lingua pegou em mim”, ou “levar as
palavras para longe” se tornariam recorrentes por todo o relato. A possibilidade de
manter a ferramenta da oralidade, que seria transcrita por outro, torna o livro uma
producdo Unica e genuina. As palavras, para Davi, sdo sagradas. Até a “sombra” de

suas palavras, que esta presa nas fitas dos gravadores tém funcéo sagrada. Assim

através da natureza que tentam preservar. Ao desrespeitar e desmatar a natureza, rompe-se a relagdo com o
sagrado em sua forma mais direta, mais imediata.
16 A Queda do Céu foi escrito num esforco duplo entre o antropdlogo francés Bruce Albert e o xam3 Davi
Kopenawa. A prépria forma do livro-relato é uma pista para comegar a compreender um dos pilares centrais do
pensamento amerindio e, mais especificamente, da forma como se da a relacdo do povo Yanomami com o
mundo que habita. O antropdlogo, que havia convivido com o povo de Davi desde 1975, criou lagos e aprendeu
aos poucos a lingua yanomami no alto do Rio Catrimi. Apesar de conhecer seu coautor em 1978, foi apenas em
1989 que o xama pediu que suas palavras fossem gravadas e transcritas. O processo de conversas, entrevistas e
relatos durou até o inicio dos anos 2000 e seria transcrito, editado e organizado, ao longo de aproximadamente
uma década até ser publicado.
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ndo devem ser descartadas ou destruidas até que as proprias fitas ja estejam velhas
e inuteis, e suas palavras ja tenham se tornado “desenhos” em “peles de papel” que

nés, napé, possamos acessar. Segundo Davi,

“as palavras dos xapiri*” estdo gravadas em meu pensamento, no mais
fundo de mim. S&o as palavras de Omama®. Sdo muito antigas, mas
0s xamas as renovam o tempo todo. Desde sempre, elas vém
protegendo a floresta e seus habitantes. Agora é minha vez de possui-
las. Mais tarde, elas entrardo na mente de meus filhos e genros, e
depois, dos filhos e genros deles. Entéo, serd a vez deles de fazé-las
novas”. (KOPENAWA; ALBERT, 2015. P. 65).

O carater de renovacao constante da lingua pelos xamas, proporciona uma
fluidez da cosmogonia originaria e um alto grau de adaptabilidade das narrativas para
novos tempos. A ideia de fazer novas as palavras antigas, abre a possibilidade de
encarar a sacralidade da lingua e, consequentemente, da propria cultura yanomami a
partir de um carater altamente mutavel. Reinterpretacdes de antigos saberes sdo nao
SO possiveis, como desejaveis. Isso também torna os conhecimentos antigos sempre
atuais, pois adquirem novos sentidos ao mesmo tempo que deixam de lado o que ja
nao interessa tanto. Pode-se dizer que o falar yanomami é um processo de constante

recriacao.

A necessidade expressada por Davi de expor suas ideias em formato escrito,
“para serem conhecidas pelos brancos” (KOPENAWA; ALBERT. Ibid. p. 63), reflete
uma urgéncia manifestada pelo escritor Daniel Munduruku em relagdo ao movimento
indigena como um todo. O autor defende uma necessidade de adaptacdo constante
dos povos indigenas as novas tecnologias e formas de comunicagao: “para que nao
desprezemos o sacrificio de nossos ancestrais, precisamos ser capazes de atualizar
sua memoéria” (MUNDURUKU, 2012, p. 13). A utilizagdo de gravadores, a transmisséo
de conhecimento oral por via escrita, assim como falas em publico nas cidades,
palestras fora de aldeias, sdo, também, formas de atualizacdo discursiva que
objetivam manter viva a memoaria. Seja em movimentos de resisténcia interna — a partir

do registro da lingua, a documentacdo de rituais, tradicfes, etc. -, ou em atos de

17 Entidades que se comunicam com os xamas.
18 Entidade demiurgo da cosmogonia Yanomami.
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resisténcia externa — na defesa dos Yanomami, dos indigenas ou da prépria floresta,
através de difusdo de conhecimento e disputas politico-juridicas por territorio®®.
“Para que minhas palavras sejam ouvidas longe da floresta, fiz com
que fossem desenhadas na lingua dos brancos. Talvez assim eles
afinal as entendam, e depois deles seus filhos, e mais tarde ainda, os
filhos de seus filhos. Desse modo, suas ideias a nosso respeito

deixardo de ser tdo sombrias e distorcidas e talvez até percam a
vontade de nos destruir’ (KOPENAWA; ALBERT. Ibid. p. 76.)

A comunicagao, o conhecimento e a memoria se colocam, para Davi, como a
unica forma de conciliacdo entre os povos indigenas e os napé. A sacralidade da
lingua e da comunicacdo oral yanomami remonta a sua origem cosmogobnica de
mundo. Davi aponta que a lingua yanomami é aquela com a qual Omama os “ensinou
a nomear as coisas" (KOPENAWA; ALBERT. Ibid. p. 74.). Da mesma forma que, na
tradicdo judaico-cristd, o demiurgo biblico Yahweh, popularmente conhecido como
Deus, d4d a Adao o dever e a responsabilidade de nomear as coisas. Este ato simbdlico
permite a criatura se elevar a co-criador. O ato de criacdo € mutuo, continuo e passa

necessariamente pela poténcia da linguagem.

Ainda sobre o carater sagrado da palavra oral na cultura yanomami, Davi
descreve todo o processo espiritual da origem das palavras através das amoa hi, que
sdo arvores de cantos imensas criadas por Omama no primeiro tempo. Segundo o
xama,

“Omama plantou essas arvores de cantos nos confins da floresta,

onde a terra termina, onde estdo fincados os pés do céu sustentado
pelos espiritos tatu-canastra e os espiritos jabuti” (Idem. p. 114).

As amoa hi teriam, ainda, troncos massivos, cobertos de enormes labios por
toda a sua extensdo. Estes, se moveriam sem parar, emanando cantos infinitos e
proferindo palavras inesgotaveis. A copa das arvores seria composta de penugens

brancas de um brilho ofuscante — ornamento ritualistico importantissimo na cultura

190 artigo 231 da Constituicdo Federal de 1988 prevé a demarcacdo de Terras Indigenas, com carater
inalienavel e indisponivel, e concede-lhes usufruto exclusivo. A autonomia indigena prevista nesses territérios é
total e o direito sobre elas, imprescritivel. Conforme previsto, caberia a Unido, a demarcagao dessas terras num
periodo de até cinco anos apds a publicagdo da Constituicdo Federal, ou seja, as terras teriam que ser todas
demarcadas até 1993. Na data de publicagao deste artigo, as terras ainda estdo em disputa. Apesar de seu
carater imprescritivel, discute-se abertamente no plano do poder Executivo, a “desdemarca¢ao” das terras
indigenas, o que é absolutamente inconstitucional.
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yanomami. Os primeiros espiritos a coletarem suas melodias seriam as imagens dos
sabias yorixiama e dos espiritos japim ayokora, entre outros passaros. As palavras
seriam acumuladas em grandes cestos artesanais sakosi, compostos de missangas
de perfuracdes regulares, indicando qualidade do artesanato. Os gravadores dos napé

também teriam imagens de arvores de cantos colocadas por Omama.

A existéncia das arvores de cantos possibilita uma interpretacdo ndo so6 natural,
mas também espiritual e praticamente divina da origem das palavras. A comunicacao
oral para os yanomami ndo tem o mesmo carater de arbitrariedade tdo comumente
estudado nas culturas eurocéntricas. Até a pluralidade de sotaques ou idiomas esta
abarcado nessa visdo de mundo, pois “ha tantos tipos de arvores amoa hi quanto
nossos modos de falar” (KOPENAWA; ALBERT. Ibid. p. 115).

O educador indigena Daniel Munduruku aponta essa sacralidade da tradicao
oral ndo como um monopolio de uma ou algumas nacgdes indigenas, mas como uma
tradicdo da sociedade indigena como um todo. Uma caracteristica que une e
transforma culturas. Para o autor,

“Oralidade ndo é apenas a palavra que sai da boca das pessoas. E
uma coreografia que faz o corpo dancar. O corpo é a reverberacdo do
som das palavras. A oralidade é a divindade que se torna carne. O
narrador é o mestre da palavra. A palavra ndo volta sem cumprir sua
misséo. (...) Corpos fisicos e espirituais dangcam ao som das palavras,
pela magica que produzem. A chuva cai pela suplica; o fogo arde pela
voz embargada das méos; o vento traz noticias de longe, ao ouvir o
chamado humano; a Terra é recriada pelo canto mistico ancestral. A

natureza é atraida, seduzida pela palavra." (MUNDURUKU, 2009, p.
72. Grifo nosso)

A descricdo de Munduruku demonstra a espiritualidade das palavras, mas
também a visceralidade da reverberagéo corporal da palavra falada. Seu relato ecoa
tanto com a multissensorialidade em McLuhan quanto com a entificacdo do som
enquanto sujeito, como coloca Kakd Wera. E importante observar que Daniel
Munduruku e Kaka Wera nao fazem parte da mesma comunidade ou do mesmo povo,
apesar de suas linguas fazerem parte do mesmo tronco linguistico?®, mas mesmo

assim tém concepc¢Oes fortemente similares em alguns pontos: a palavra como

20 Kakd Wera é guarani, enquanto Daniel é, evidentemente, munduruku. Ambas as etnias falam linguas de
tronco tupi.
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espirito que incorpora uma poténcia divina, que esta tdo sujeita ao mundo
fenomenoldgico quanto exerce influéncia sobre o mesmo. O sacro flui pelo corporeo
através do dizer, do narrar e do contar, e conversa com a natureza, que responde ao

seu modo.
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Imagem 1 — Mapa linguistico produzido pelo Instituto Socioambiental em 2009

A manutencdo da oralidade é muito importante para culturas indigenas, mas
nao quer dizer que seja o0 Unico método de transmissao de informacgéo. Longe disso.

Assim como as linguas, as culturas sdo adaptaveis receptaculos de vidas coletivas.
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E, para a sobrevivéncia de culturas, sobretudo as tradicionais, minoritarias, é
necessario adaptagcdo. Como aponta o escritor indigena Kaka Wera, “a literatura
escrita € relativamente nova no Brasil. Iniciou-se no principio dos anos de 1990" (2019,
p. 83. Grifo nosso). A tentativa de preservar a oralidade pode ser notada em obras
como A Queda do Céu, em gue o antropélogo Bruce Albert transcreve os relatos orais
gravados do xama Davi Kopenawa. Outra forma de aproximacéo da oralidade foi a
experiéncia de Daniel Munduruku ao escrever o seu “O carater educativo do
movimento indigena brasileiro (1970-1990)", onde afirma a opcdo de redigir seu
trabalho em forma de carta para os povos indigenas com o objetivo de “tentar chegar
mais proximo de meus parentes? sem perder a organizacdo e a profundidade
académicas" (2012, p. 19. Grifo nosso). E claro, muitos indigenas ja escreviam muito
antes da década de 90. MissOes jesuiticas ja ensinavam coédigos escritos desde o
século XVI, mas foi a partir dos anos de 1990 que comegou a se delinear um
movimento literario indigena propriamente dito. Desde entdo, muitas das linguas
faladas estdo sendo atualmente registradas nao sé por apoiadores indigenistas, mas
pelos préprios indigenas num esforgo ndo s6 de preservacgao e circulagdo interna do
conhecimento, mas também no sentido de exportacdo e busca da reconstrucao de um
imaginario coletivo nas sociedades nao-indigenas. Como aponta o lider indigena
Alvaro Tukano,

temos que saber defender os nossos direitos com sorrisos, falando

nossas linguas, traduzindo nossas obras literarias, que ndo eram

escritas antigamente, mas orais, cantadas (in KADIWEU; COHN,
2019, p. 65).

A proposta de traducdo de obras indigenas, principalmente se tratando de
formas de comunicacéo oral para escrita, defendida por Alvaro Tukano abre alguns
possiveis caminhos de discuss&o. E importante que consideremos que o processo de
traducéo é duplo: em primeiro lugar, ha a transfiguracédo de palavras de uma lingua
indigena para uma lingua n&o-indigena. Esse processo ndo pode ser reduzido pela
maxima “traduzir € perder”. Aqui, cabe melhor a tese do semidlogo italiano Umberto
Eco (2007), que encara a tradugdo ndo como um processo de perda, mas de

negociacdo. Traducdo é negociacdo. Ora, se existem aspectos do sagrado nas

21 parentes é uma forma como os indigenas referem-se uns aos outros, demonstrando o carinho familiar e a
igualdade entre si, por mais multiplos que sejam os povos.
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linguas originais, se a prépria lingua é considerada como sagrada, € importante que
haja uma transposicao desta sacralidade para outras formas de linguagem nos atos
de traducao ou transcricao das informacdes. Ou que, caso nao haja uma forma precisa
de garantir a complexidade do sentido original, é importante que haja notas
explicativas sobre determinadas expressdes. Muitas das linguas indigenas, ao
exemplo das variacGes de Guarani, da raiz tupi, contém em seu vocabulo inUmeras
formas de expressdo de uma cosmogonia espiritual: a expressdo nheeng-poré, do
tupi-guarani, por exemplo, perdera muito de sua poténcia caso o tradutor decida seguir
a transposigao literal de “belas palavras", quando na verdade possui um significado
metafisico, que pode indicar mais precisamente as palavras-alma emitidas por xamas.
“‘Belas palavras” ganha novas camadas que poderiam ser perdidas na simples

transposicao linguistica entre dois idiomas.

Em segundo lugar, existe também a tradugdo ndo entre idiomas, mas entre
linguagens. Se essas obras escritas eram originalmente ndo sé orais, mas cantadas,
existe a preocupagao de como manter ndo apenas a intencionalidade de significado
das palavras, mas também seus aspectos simbdlicos e também coletivos. “A palavra
falada envolve todos os sentidos intensamente” (MCLUHAN, 1971, p. 96), o que
significa que a interacéo é direta ndo apenas através do codigo oral que o emissor
transmite verbalmente para o receptor. A troca ali se da visualmente — ou, dependendo
dos casos, até mesmo de forma tatil - pela linguagem corporal. Em determinados
contextos, pode haver também uma troca direta entre o falante e o ouvinte ou até
mesmo - como 0 emissor também € um receptor de seu proprio conteudo -, trocas
entre a propria mensagem e 0 mensageiro: reagdes ao publico, aumento ou
diminuicdo de volume, empolgacéo, reconstrucdo narrativa, adaptacoes, solucgos,
gemidos, etc. “J& o escrever tende a ser uma espécie de acdo separada e
especializada, sem muita oportunidade de apelo para a reacao” (id ibid, p. 97), dessa
forma, a adaptagéo para o texto escrito torna uma experiéncia coletiva, Unica, histérica
e socialmente inserida, em um registro que oferece uma experiéncia geralmente
particular, individualizada, facilmente apartada de maiores simbologias a depender do
receptor e certamente menos visceral e sinérgica. Isso ndo inviabiliza, é claro, a
transposicdo de uma midia para outra, apenas alerta que tal procedimento deve ser
feito com cuidado por sujeitos que possuem a capacidade de compreensédo e o

cuidado para tentar preservar, na medida do possivel, as miudezas de significado. E
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nesse sentido que se coloca a preocupacao de Alvaro Tukano de que essas traducdes
e transposi¢cbes intermidiaticas sejam feitas pelos proprios indigenas ou,
minimamente, aliados de confianca e capacidade. Desde o final dos anos de 1970 e
0 inicio dos 1980, a politica do movimento indigena tem seguido uma estratégia de
criacdo de redes relacionais, de tecitura de aliangcas para garantir uma maior

abrangéncia comunicativa nos mais diversos espacos.

A palavra falada possui, também, uma relacdo particular com o poder e seu
exercicio. Nas sociedades amerindias, de maneira geral, essa relacdo € ainda mais
especifica e simbibtica. A simples emissdo de uma mensagem pode indicar
complexas relacdes de poder. Quem fala, como fala, sobre o que fala. Esse exercicio
de poder, com relacdo as sociedades amerindias, pode se dar de duas formas
principais, com seus respectivos desdobramentos: internamente, denotando relacées
de poder dentro das préprias comunidades, e externamente, numa relacdo com a
sociedade ndo-indigena. A forma externa, por si, se divide em duas partes de maneira
assimétrica. Primeiro, na relacdo historicamente caracterizada pela austeridade do
Estado (e de sua extensado através da sociedade civil) para com os povos indigenas
e, em contraponto, a partir da relacdo destes ultimos com o mundo exterior a
comunidade. Esta ultima forma se apresenta de maneira pedagdgica - “toda relagéo
de ‘hegemonia’ € necessariamente uma relagdo pedagodgica" (GRAMSCI, 2020, p.
399), podendo ou ndo se desdobrar em acdes de resisténcia simbdlica - ou mesmo
fisica, quando a diplomacia ndo basta. Ambas as subdivisdes de relacao externas sdo

historicamente marcadas pela violéncia??.

Mesmo nas sociedades ndo-indigenas, existe uma relacdo direta entre discurso
e poder. Como aponta o antropdlogo Pierre Clastres, “falar é antes de tudo deter o
poder de falar. Ou, ainda, o exercicio de poder assegura o dominio da palavra: s6 os
senhores podem falar." (2020, p. 139). O dominio do discurso ndo € interpretado
apenas como um direito, mas como um privilégio. Como o proprio exercicio do poder.
Essas relacfes se dao de forma vertical, mesmo em sociedades ditas democraticas.

Se ha uma relacéo hierarquica de senhoria/subordinados, havera, necessariamente,

22 Sobre as formas externas, discorreremos nos capitulos seguintes — os capitulos 2 e 3 abordar3o as relagdes
de austeridade do Estado brasileiro e seus reflexos de representagdao nos movimentos indianista e indigenista e
os capitulos 2 e 3 buscardo compreender a resisténcia simbdlica e fisica com o surgimento da reagdo indigena e
seus resultados na luta por uma contra-hegemonia indigena, com foco na produgao cinematografica.
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uma relacdo desigual de poder de fala. A palavra torna-se manifestacdo viva do
exercicio do poder de tal maneira que “toda tomada de poder é também uma aquisicéo
de palavra" (idem). Evidentemente, numa sociedade dita democratica, todos tem a
possibilidade de falar, mas falar ndo implica apenas emitir um discurso, como também
o alcance daquele discurso, os métodos pelos quais o discurso é emitido, o impacto
especifico daquele discurso em relacdo a quem o profere, etc. Discursos emitidos por
determinadas pessoas, em contextos especificos ou com determinados teores podem

ser, simplesmente, excluidos, diminuidos ou desconsiderados.

Michel Foucault identifica, em sociedades centrais?3, trés principios de exclus&o
discursiva: a interdicdo, a loucura e a relacdo verdade-mentira. De forma breve, a
interdicdo trata de tabus do discurso, tais como a sexualidade; a loucura era tida como
invalida pela simples razao de existir na alteridade da razao; e a verdade ja ndo possui
necessariamente relacdo direta com o exercicio de poder. Nas colénias - ou,
atualmente, nos paises dependentes de carater semicolonial ou subimperialista -, 0
discurso do indigena normalmente equivale ao discurso do louco em dois sentidos:
primeiro como um discurso distanciado da horma hegemaénica que, inclusive, ameaca
atingi-la, e segundo como ruido. Mesmo nos meios intelectuais, como afirma a filosofa
Isabelle Stergers (in STUTZMAN), o discurso da alteridade é meramente tolerado
como uma possibilidade de diferenca, mas nunca como um interlocutor do regime de

verdade. Dessa forma,

“todo este imenso discurso do louco retornava ao ruido; a palavra so
Ihe era dada simbolicamente, no teatro onde ele se apresentava,
desarmado e reconciliado, visto que representava ai o papel de
verdade mascarada." (FOUCAULT, 2014, p. 11)

Ora, este € justamente o procedimento historicamente exercido como forma de
silenciar o indigena de suas proprias palavras e relega-lo ao papel periférico de
representacdo caricatural inventada por outrem. O mito de uma génese nacional
brasileira baseada em trés racas fundadoras, criado por Carl Friedrich von Martius

(1845)?%, e mais tarde reafirmado por Gilberto Freyre e apropriada pelo ufanismo do

2 Ele se refere, mais precisamente, a "sociedades como a nossa".

24 O Instituto Histodrico e Geografico do Brasil (IHGB) promoveu, em 1843, um concurso cujo propdsito era

delinear qual seria a abordagem a ser seguida nos estudos historiograficos brasileiros. O objetivo era a criagao

de elementos que ressaltassem as particularidades que pudessem definir o carater nacional do Brasil. O

vencedor do concurso foi Martius, cuja proposi¢do era a referéncia a uma origem Unica de um povo formado
41



Estado Novo, criou a ilusdo da origem do provo brasileiro através de uma positiva
mesticagem. Os aproximados 100 anos do movimento indianista da escola do
Romantismo brasileiro criaram as mais variadas imagens de indios imaginarios,
inclusive como herdis nacionais?®. Como nos mostra Fernando Tacca (2001, p. 21),
cinema do Major Luiz Thomaz Reis, apesar do pioneirismo e de todo o seu esforgo
etnografico, acaba por reinventar desde o indio bom selvagem quanto civilizado e
pronto para ser integrado, dependendo das necessidades politicas da época?®. As
origens do negro e do indigena sdo sobretudo silenciadas e substituidas por
personagens a-histéricos e sem tradicdo verdadeira?’. S&do reflexos de diversos
aspectos da cultura ndo indigena que terdo papeéis politicos variados nos mais
diversos momentos histéricos. De forma oposta e complementar, sdo destacadas as
navegacoes e aventuras dos colonizadores portugueses na historiografia oficial, assim
como sdao tratados como herdis os bandeirantes que promoveram massacres contra
povos autoctones. O cientista politico decolonial Achille Mbembe aponta que
‘comandar requer, acima de tudo, o poder de impor siléncio ao nativo. Sob varios
aspectos, a colénia € um lugar onde ndo é permitido ao colonizado falar sobre si"
(2018, p. 194-195). O dominio da narrativa € o dominio das formas e possibilidades

de vida.

“Como todas as sociedades, a indigena possui uma relagdo muito intima com

a busca do poder" (MUNDURUKU, 2009, p. 50). Essa relacdo se da de maneira muito

por trés ragas distintas: o indigena, o europeu e o africano. Martius pretendia a criagdo de uma "histdria
verdadeiramente popular, tendo o paiz entrado em uma phase que exige um progresso poderoso" (MARTIUS,
1845, p. 403). Tal abordagem foi importante por justificar os interesses prévios do instituto na pesquisa da
etnografia indigena, além de estudos arqueoldgicos sobre a origem distante (KODAMA, 2009, p, 154). Apesar
de a abordagem indigena ter sido intensamente valorizada e explorada a partir desse marco do pensamento
historiografico brasileiro, o elemento negro da origem africana foi praticamente ignorado nos estudos do
instituto. Mais tarde, a proposta de Martius influenciaria Gilberto Freyre e o mito das trés ragas serviria de
propaganda nos governos de Getulio Vargas.
2> Ver capitulo 2.
26 Tacca aponta trés recortes com diferentes abordagens ideoldgicas, varidveis de acordo com as necessidades
politico-econémicas das ComissGes: Em primeiro lugar, o "bom selvagem", retratado no filme Rituaes e festas
bororo (1917), o indio "pacificado", no filme Ronuro, selvas do Xingu (1924) e, por fim, o indio "integrado e
aculturado", nas produgdes filmicas a partir de 1927. Exploraremos melhor esses recortes no Capitulo 3.
27 Como veremos no inicio do capitulo 3, a partir de uma contraposi¢do entre tradicdo e tradicionalismo, a
tradicdo se caracteriza justamente em seu aspecto historicamente inserido e de ampla mutabilidade. Portanto,
tradigdo nao significa apagar tragcos da modernidade para apresentar uma visao purista de um dito "indio
verdadeiro" e inalterado pelo contato, mas justamente retratar os movimentos culturais histéricos dentro de
suas caracteristicas e contradigdes. O apagamento de determinados aspectos para preservar outros indica, na
verdade, a criagdo de um tradicionalismo a-histérico em que a invengdao de uma imagem sobre o outro é mais
importante do que a tentativa de uma representacao fiel.
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diversa a organizacdo vertical das sociedades ocidentais. O poder, aqui, ndo €
exercido no silenciamento de um individuo sobre a comunidade, mas numa relacao
simbidtica de respeito da propria comunidade para com a lideranca. Continua
Munduruku, “o lider nao tem poder absoluto e nele ndo esta concentrado todo o poder
de deciséo; a vida das pessoas nao esta, necessariamente, nas maos desse chefe"
(idem). O lider, chefe ou cacique, na verdade, s6 detém a centralidade da fala porque
a comunidade |he concedeu esta tarefa. O exercicio do poder, neste caso, funciona
numa relacdo de mao-dupla: o chefe exerce poder ao ser a figura detentora das

palavras, mas s o0 é por consequéncia do poder comunal que lhe concede este papel.

Na verdade, Pierre Clastres nos mostra que “nas sociedades de Estado, a
palavra é o direito do poder, nas sociedades sem Estado ela é, diversamente, o dever
do poder" (2020, p. 140. Grifos do autor).?® O chefe, nas sociedades amerindias, néo
€ uma figura de autoridade austera e imperiosa, sua relagdo com o povo nédo se da
numa légica de senhor/subordinados, mas numa relacdo de representacdo da
memoéria de sua comunidade. Como repositorio vivo de memadrias e sabedorias da
ancestralidade indigena. Munduruku nos mostra que a posi¢ao de chefia € conseguida
depois de muitos anos de preparacdo e também com muito esforco, devendo o
candidato ter o dominio de trés qualidades basicas para alcancar o cargo "a) dominar
a histéria dos antepassados; b) ter o dom da palavra; e c) ser generoso"” (id ibid, p. 50.
Grifo nosso). Nenhuma dessas qualidades listadas indica um posicionamento
despdtico da lideranga, muito pelo contrario. O papel de lider s6 existe enquanto a
comunidade assim o quiser. Se o chefe néo tiver uma relagéo de sintonia simbidtica
com a comunidade, ele pode ser, inclusive, destituido do cargo em prol de alguém que
esteja mais dentro do esperado segundo os seus deveres de seguranca e guia para
aquela aldeia.

"As sociedades indigenas ndo reconhecem ao chefe o direito da
palavra porque ele é o chefe: elas exigem do homem destinado a ser

chefe que ele prove seu dominio sobre as palavras" (CLASTRES, p.
140)

28 Com sociedades sem Estado, Clastres se refere a uma multiplicidade de comunidades com légica de poder
diversa ao que se estabeleceu como tendéncia no desenvolvimento do capitalismo ocidental, em que o Estado-
nac¢do é o aparato institucional onde o poder é ordenado. As sociedades indigenas se encaixariam, portanto, na
categoria de sociedades sem Estado (ou, ainda, e de forma mais potente, sociedades contra o Estado).
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Antonio Luiz Yawanawa tornou-se lider de sua comunidade por ser a pessoa
gue fez o contato entre seu povo e 0s seringalistas que chegaram ao seu territorio.
Ele tinha apenas 12 anos quando recebeu a responsabilidade do cargo por ter sido a
ponte de comunicacado entre as duas culturas. Seu neto, Biraci Yawanawa, grande
lideranca indigena na génese do movimento indigena nos anos 1980, foi escolhido,
décadas depois, para ser o lider de seu proprio povo. Ele ficou 11 anos envolvido com
a macropolitica brasileira em relacdo aos povos indigenas, dos 17 aos 28 anos.
Quando retornou, viu que tinha se distanciado de seu povo e ndo péde assumir 0
cargo de lider de imediato. Decidiu entéo, se dedicar a vida espiritual aos moldes da
cosmovisao yawanawa e aprender com os mais velhos o papel do lider e a historia de

seu povo.
“Todos nossos lideres foram lideres espirituais. Como vocé vai ser
chefe de um povo se alguém sabe mais do que vocé? Como € que
vocé vai dirigir um pajé se vocé nao sabe nada do mundo espiritual?
Ele é que conhece as coisas! Entdo vocé tem que fazer toda essa
trajetoria da sua vida para se consagrar como uma lideranca do nosso
povo. Néo é politica. Nao é estratégia, ndo é financeiro. Nao é isso o

nosso mundo." (YAWANAWA; In KADIWEU; COHN (Org.), 2020, p.
89)

Podemos observar pelo caso de Antonio Luiz e Biraci Yawanawa a importancia
da comunicacao, das palavras e do saber na organizacao organica da vida em uma
aldeia. Por mais que esse exemplo seja especifico dos yawanawa, o mesmo pode ser
apontado como tendéncia para diversos povos, definindo-se como uma filosofia
politica de cosmovisdes amerindias. O papel do chefe é de lider e mediador e ele vai
ser escolhido de acordo com as mais primordiais necessidades de cada povo. “na
sociedade sem Estado, ndo é do lado do chefe que se encontra o poder" (CLASTRES
id ibid. p. 141), o exercicio do poder esta no povo. No caso de Antonio Luiz - também
chamado pelo seu povo de Pekunti, lva Sttihu ou Ushunawa -, foi a particularidade do
primeiro encontro com povos ndo-indigenas e a necessidade de um mediador para se
adaptar as novas circunstancias que fizeram de um garoto de 12 anos o novo lider de
toda uma aldeia. E importante também afirmar que, mesmo como lider, ninguém tem

nenhuma obrigacdo de seguir a pessoa indicada.

“O poder que ele tem so6 sera exercido a medida que as pessoas
quiserem segui-lo, caso contrario, elas voltardo as costas ao cacique
e o0 deixardo falando sozinho. (...) No fundo, o poder ndo esta
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concentrado em uma pessoa, por mais sabia que ela seja. O poder
pertence sobretudo a comunidade. Esta, sim, tem um poder soberano,
muitas vezes formalizado pela palavra de um conselho de ancidos que
decide o que todos - inclusive o cacique — devem fazer."
(MUNDURUKU, 2009, p. 50. Grifo nosso)

Deixar um lider falando sozinho, como afirma Munduruku, parece ser um
destino terrivel para um membro de uma comunidade coletiva. Se nos lembrarmos da
afirmacao de Ailton Krenak sobre os povos tradicionais existirem em constelagédo, uma
fala apartada € uma fala verdadeiramente vazia. Uma estrela perdida em um céu com
0 qual ndo mais consegue se relacionar. O isolamento da fala em uma comunidade
tradicionalmente oral € o exemplo maximo da autoridade coletiva de uma comunidade
sobre seu lider. O poder, neste caso, parece estar definitivamente distribuido entre o
organismo social estabelecido. E a lideranca segue, sob a responsabilidade que lhe
foi imbuida, segue um papel determinado por seu povo. Evidente, se tratando de
tantas comunidades com organizac¢des tdo multiplas e mutantes — que passam por
transformacdes o tempo todo —, € importante que se faca o paréntese de que nem
todos os povos seguirdo o mesmo exemplo. Nao se trata de uma cartilha em que
valores pré-determinados sdo aplicados acriticamente nos tecidos sociais analisados.

Ao contrario, essas analises buscam ser feitas de organiza¢des materiais concretas.

O simples fato de membros de uma sociedade exercerem papéis sociais
determinados — por exemplo, homens cacarem, mulheres cuidarem de criancas, etc -
nao significa, necessariamente, que tais papéis correspondam a uma hierarquia
vertical como na sociedade ocidental. Rituais masculinos, femininos, de transicéo
entre a infancia e a vida adulta, ou seja, cerimbnias especificas para determinados
grupos ou pessoas dentro dessas sociedades existem, mas nao implicam
necessariamente um nivel de importancia dentro dessas sociedades em relacdo a
outros grupamentos ou individuos. Clastres continua sua tese de que a fala do chefe
“é, antes de mais nada, um ato ritualizado" (2020, p. 141), visto que o lider discursa
ao povo cotidianamente em diferentes momentos do dia. Pelo carater aparentemente
vazio das palavras, em que nenhuma decisdo ou informacdo necessariamente
urgente é passada cotidianamente, Clastres interpreta o discurso para a aldeia como
vazio de real importancia, numa simples repeticdo das normas da vida tradicional. “A

palavra do chefe ndo é dita para ser escutada. Paradoxo: ninguém presta atencao ao
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discurso do chefe. Ou melhor, finge-se a desatencao” (Idem. Grifo do autor). Essa
visdo, porém, pode ser considerada reducionista e, ainda, etnocéntrica. Claro, todas
as interpretacdes de outras culturas passaréo, certamente, por diferentes graus de
etnocentrismo, visto que a analise cultural se da pela alteridade e € justamente essa
alteridade que faz questionar tanto a sociedade analisada quanto a sociedade do
analista. Mas essa consideracdo de vacuidade discursiva parece especialmente
simplista. O discurso do chefe ndo precisa carregar propositos utilitaristas ou
extraordinarios, ndo precisa indicar algo fora do normal. Precisa apenas ser proferido.
Demonstra assim a normalidade cotidiana e, através justamente da repeti¢cdo, garante

gue os valores das comunidades fiquem incrustados no imaginario coletivo dos povos.

Ao desenvolver sua tese de doutorado, Daniel Munduruku faz questédo de
apontar a frequente repeticdo de ideias como caracteristica central de seu estilo

narrativo. Segundo o escritor,

“é apenas para lembrar o carater da narrativa mitica, utilizada por
nossa gente: ela € circular. Nesse sentido, ideias importantes séo
permanentemente lembradas para atualizar a compreenséo de quem
as ouve ou, neste caso, de quem as lé" (MUNDURUKU, 2012, p. 19.
Grifos nossos)

Munduruku aponta a repeticéao e circularidade da narrativa como caracteristicas
intrinsecas aos povos amerindios. A repeticdo serve também como a manutencao de
uma memoaria coletiva e da normalidade daquele povo. A voz do lider ndo €, portanto,
uma voz de comando e autoridade, mas uma voz de seguranca e espiritualidade. Uma
VOz para reassegurar o povo da circularidade da vida e de seus valores. Uma voz que
possui a poténcia da tradicionalidade. “O chefe que quer bancar o chefe é
abandonado: a sociedade primitiva € o lugar da recusa de um poder separado, porque
ela propria, e ndo o chefe, é o lugar real do poder” (CLASTRES, 2020, p. 142. Grifo
do autor). Se considerarmos que “a violéncia é a esséncia do poder" (idem), afastar o
poder (comando) da instituicdo (chefe), &€ garantir que o dirigente e a violéncia ndo se
misturem. Garantir a paz e a prosperidade na comunidade, mantendo viva a

tradicionalidade e os valores ancestrais.

“Forcando o chefe a mover-se somente no elemento da palavra, isto
€, no extremo oposto da violéncia, a tribo se assegura de que todas
as coisas permanecam em seu lugar, de que o eixo do poder recai
sobre o corpo exclusivo da sociedade e que nenhum deslocamento de
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forgas vira a conturbar a ordem social. O dever da palavra do chefe,
esse fluxo constante de palavra vazia que ele deve a tribo, é sua divida
infinita, a garantia que proibe que o homem de palavra se torne o
homem do poder." (idem ibidem)

Evidentemente, Clastres esta interessado, nesse caso, nas relacdes de chefia.
Mas € importante frisar que, como em todas as sociedades, existem sim multiplas
relacdes de poder exercidas a partir de regras e proibicdes socioculturais. Os mais
velhos, por exemplo, sdo geralmente considerados detentores do conhecimento e
portadores da tradicdo. Dessa forma, sdo figuras respeitadas dentro e fora das

A

proprias comunidades. A palavra guarani, xeram®di, literalmente "meu avd" (xe, eu ou
meu/minha, ndo designa género; ramdi, avd), indica também essa figura do anciao,
do mais velho, notadamente masculino e portador de conhecimentos tradicionais
especificos. Muitas vezes serve como um porta-voz para a comunidade, além de ser
um professor para as novas geracdes de meninos. Da mesma maneira, xejaryi, "minha
avo" (xe, eu ou meu/minha; jaryi, avo), se refere as ancids da aldeia e seu
conhecimento costuma ser especificamente voltado para as meninas. Claro, essas

relacdes séao fluidas, variaveis e mutaveis.

Observamos, a partir destes apontamentos, a necessidade de se acompanhar
narrativas de acordo com o0s proprios pensamentos indigenas e nao depender
somente de producbes acerca dos indigenas. Dos anos 1970 para ca, as
comunidades indigenas passaram por um processo de reorganizacao coletiva que os
levou a perceber a necessidade de autorrepresentacdo?®. A partir de entdo, o leque
de ferramentas voltadas para a comunicac¢ao e defesa dos povos indigenas aumentou
consideravelmente, como também a multiplicidade de estratégias para se fazer ver e
ouvir. O cinema, por sua particularidade de registro audiovisual, se tornou um dos
principais instrumentos de producao e reproducao de culturas. Uma forma de escrever
as narrativas, de registrar as belas palavras, sem perder a poténcia da oralidade, das
linguas, dos cantos e do espirito. A camera se tornara, como veremos nos proximos
capitulos, ndo apenas uma maquina de registro, mas um ente vivo capaz de fazer a

mediacao entre o visivel e o invisivel.

29 Ver Capitulo 3.
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1.2. Hegemonia e a contra-hegemonia indigena

O filésofo politico italiano Anténio Gramsci dedicou seus ultimos anos de vida
no carcere fascista a tentar compreender quais sdo as engrenagens que movem o
gue na época era chamado de sociedade capitalista avancada. A conclusdo que
chegou é que existe um complexo sistema ideoldgico garantindo um direcionamento
moral e intelectual na sociedade. Evidentemente, esse sistema ndo exerce uma
manipulacdo total e completa, uma lavagem cerebral a nivel de ficcdo cientifica na
populacdo. Mas, através da repeticdo de valores liberais nos mais diversos canais da
sociedade civil, torna-se possivel a influéncia e manutencédo de uma opinido publica
gue, segundo o pensador, garantiria a permanéncia de uma hegemonia liberal, dos
valores capitalistas e o lugar da burguesia no poder. Como aponta Anita Helena
Schlesener,
“A cultura [para Gramsci] apresenta-se, pois, como critica; uma critica
elaborada com base nos acontecimentos sociais e politicos, que
permite explicitar a situacdo e unir individuos dispersos, agregar

homens num movimento amplo que se estende a massa"
(SCHLESENER, 2018, p. 47)

Cultura torna-se, portanto, um "instrumento de emancipacéo politica" (Idem).
Esse processo, geralmente capturado e direcionado a partir da ideologia das elites,
ndo se da sem resisténcia: radios comunitarias, organizacdes civis, instituicdes
midiaticas locais, todos os tipos de arte, formas de comunicacdo e producao
intelectual que agem na marginalidade da ordem liberal — mecanismos organicos que
Eduardo Coutinho vai chamar de comunicacao do oprimido (2014, pp. 27-30) - estao
em constante processo de reafirmacao de discursos e narrativas e sua influéncia na
sociedade. Em outras palavras, a cultura esta em constante disputa. Como aponta

Foucault,

‘o discurso ndo é simplesmente aquilo que traduz as lutas ou os
sistemas de dominag&o, mas aquilo porque, pelo que se luta, o poder
do qual nos queremos apoderar" (FOUCAULT, 2014, p. 10)
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Seguindo a tradi¢cdo de pensadores como Maquiavel e, mesmo, Lénin, Gramsci
desenvolveu sua teoria ampliada do Estado, que considera que a organizacao integral
de poder se da na unido da sociedade civil com o conjunto de 6rgdos institucionais
publicos que formam o Estado tradicionalmente compreendido. A sociedade civil, por
sua vez é “compreendida como o conjunto dos aparelhos privados de hegemonia -
midia, escola, Igreja, partidos, sindicatos, instituicdes culturais (museus, nomes de
rua, etc.)" (COUTINHO, 2014, p. 17). E justamente na sociedade civil que se da a
disputa ideoldgica de legitimacao ou contestacdo da hegemonia. Para Gramsci,

“O exercicio ‘normal' da hegemonia, no terreno classico do regime
parlamentar, caracteriza-se pela combinacéo da forca e do consenso,
gque se equilibram de modo variado, sem que a forca suplante em
muito 0 consenso, mas, ao contrario, tentando fazer com que a forca

pareca apoiada no consenso da maioria, expresso pelos chamados
Orgaos da opiniao publica" (2000, p. 95. Grifos nossos)

E importante observar que, apesar de ser preferivel que “a forga pareca
apoiada no consenso da maioria", essa relacdo ndo € necessariamente obrigatoria.
Existem momentos que, para manter a hegemonia, para passar medidas impopulares,
para garantir a continuidade da tendéncia da taxa de lucros em periodos de crise, a
classe dirigente, como representante da burguesia, pode flertar com o autoritarismo e
romper, mesmo que temporariamente, os pactos democraticos. Esse “mecanismo de
defesa” da hegemonia burguesa é especialmente comum nos paises de carater
dependente, como veremos a seguir. Nesses momentos, a forga/coercédo pode
suplantar o consenso e repressdo Estatal, censura, prisbes politicas e outros
mecanismos tomam corpo no que outro italiano chamou de Estado de Excec¢éo, uma
"terra de ninguém entre o direito publico e o fato politico e entre a ordem juridica e a
vida" (AGAMBEN, 2004, p. 12-13). Ora, se o estado de excecédo tem "estreita relagéo
com a guerra civil, a insurreicdo e a resisténcia" (idem), a existéncia de conflitos
intermitentes nas fronteiras sempre expansivas do Capital e as terras indigenas em
disputa, o resultado desse processo € a instauracdo de um estado de excecédo
permanente, em que os préprios aparatos politico-juridicos entram em conflito, criando
uma area cinza em disputa dentro e fora da alcada do Estado propriamente dito. E
claro que, assim como alguns paises sS40 mais ou menos propensas a romper o
balanco coergcédo-consenso, também algumas regides especificas dentro de fronteiras
nacionais também o sdo. O balan¢co democratico, na relagdo exdgena com o Estado,
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parece estar tendencialmente pendendo para o uso da forgca em regides politicamente
periféricas. Isso ocorre em favelas, aldeias indigenas, comunidades quilombolas,
ocupacoes urbanas ou rurais, etc. Sao regides em que se faz comum a interferéncia
do Estado a nivel coercitivo - violéncia ou terrorismo estatal — do que do consenso.
Por serem regides politicamente isoladas da sociedade central, mesmo que
geograficamente proximas, a comunicagdo comunitaria local costuma pouco alcance

para além daqueles nilcleos populacionais especificos®°.

A opinido publica, referida por Gramsci, também é uma categoria importante,
uma vez que os 6rgdos de opinido publica, como os jornais, televisdo, conteudo
escolar, etc, devem estar alinhados com a construcdo da hegemonia. E importante
gue, por mais que seja grande a variedade destes 6rgdos e eles parecam disputar
entre si, todos produzam conteudo ideolégico que contribua para a hegemonia. Por
mais que existam diversos conglomerados de midia no Brasil, por exemplo, e 0
contetdo produza discursos levemente discrepantes, todos sdo aparelhos da classe
dominante e se comprometem a manter os interesses dessa classe. Nenhum canal
de TV no Brasil defenderia uma ampla reforma agraria como forma de resolver crises
sociais e ecologicas, por exemplo. “A opinido publica € o ponto de contato entre a
‘sociedade civil' e a ‘sociedade politica’, entre o consenso e a forga” (GRAMSCI, 2000,
p. 265), e, portanto, se dara neste nivel a regulacado da necessidade da coer¢cdo em

relacdo ao consenso.

Michel Foucault aponta a importancia de, numa sociedade global e totalizante,
valorizar o que chama de saberes sujeitados, “toda uma série de saberes que estavam
desqualificados como saberes néo conceituais, como saberes insuficientemente
elaborados" (1999, p. 12). Esses saberes de carater local sdo uma série de contetdos
culturais historicamente desvalorizados, mas que tém a poténcia de se insurgir contra
a unidade ideoldgica central e fazer a base de resisténcia e autodeterminacéo de toda
uma multiplicidade de culturas. Coutinho (2014, p. 41) vai definir hegemonia como

“a capacidade de um grupo social determinar o sentido da realidade,

exercer sua lideranca intelectual e moral sobre o conjunto da
sociedade. A luta pela hegemonia (...) é, nesse sentido, uma luta pela

30 Jornais comunitdrios de pouca circulagdo, radio comunitaria com frequéncia e amplitude limitadas, grupos
culturais locais, etc. A distribuicdo de informagao e organizagdo da midia local costuma ter acesso pouco amplo
fora dos locais de onde sdo produzidos e possuem pouca influéncia em relagao ao conjunto de aparelhos
hegemonicos da sociedade civil.
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articulacéo de valores e significacbes que concorrem para a direcao
politico-ideoldgica dos individuos"

As disputas culturais se ddo nos mais diversos campos e niveis da sociedade.
Ailton Krenak aponta que, dentro das aldeias indigenas que recebem escolas de rede
publica vinculadas a superintendéncia de ensino regional, “o portugués € uma das
linguas obrigatorias dentro de sala de aula, em alguns casos é a unica lingua"
(KRENAK in KADIWEU; COHN, 2020, p. 22). Essa obrigatoriedade, e muitas vezes
limitacdo, afasta os alunos de suas culturas tradicionais ou, ao contrario, pode também
dispersar o interesse dos estudantes pela propria sala de aula. Ao invés de ser um
ensino inclusivo para as populacdes indigenas, se torna uma pedagogia exclusiva. O
interesse principal continua sendo a preparacdo de uma classe trabalhadora nos
moldes ocidentais, e ndo um ensino voltado para a preservacéao da vida e dos valores
comunitarios. A escola estrangeira dentro de territério indigena é mais um instrumento
de proletarizacdo dos povos originarios, de preparacgao técnica de uma mao de obra
para servir o ndo-indigena, uma vez que é fora das aldeias que esses valores tém
maior insercdo e utilidade. Além disso, esse processo leva, também, a uma
atualizacdo das politicas de integracao, que funcionaram historicamente como forma
de apagamento cultural das populacdes amerindias. O processo de integracdo nao €
um movimento de incluséo, mas de colonizagdo e apagamento, de criacdo de novos
trabalhadores e consumidores e de inferiorizagdo e subsuncdo dos valores
tradicionais.
“Nos estamos experimentando varias camadas de colonizagao
simultaneamente. Ao mesmo tempo que vocé é convidado a ter uma
escola dentro da sua aldeia, vocé também é convidado a esquecer

todo o repertdrio da sua cultura e comecar a atualizar seu repertorio
para negociar as condi¢des da sua sobrevivéncia (idem)"”

Uma vez que as escolas e instituicdes de ensino fazem parte do que Gramsci
chama de aparelhos de hegemonia, acabam fazendo parte de uma das principais
ferramentas para construcéo ideologica e moral da sociedade. Os professores sao,
em relacdo as criancas, figuras de autoridade. Portanto, se o papel atribuido as
escolas em sociedades indigenas € integrar os alunos ao modo de vida ocidental nao-

indigena, esses novos processos de colonizagao funcionam como apagamento étnico.
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O ideal liberal de um Homem abstrato e universal, desenvolvido dentro da tradi¢cao
filosofica europeia, ndo cabe, ndo existe e nem pode existir nas sociedades indigenas,
onde reina a diversidade. Esse proprio ideal totalizante € uma forma de apagamento
das diferencas. Afinal, como afirma o psiquiatra e militante anti-colonial Frantz Fanon,
questionar o mundo colonial “ndo é um confronto racional dos pontos de vista", uma
vez que a propria racionalidade positivista € uma marca dos afetos do mundo colonial,
“ndo é um discurso sobre o universal, mas a afirmagao passional de uma originalidade

apresentada como absoluta” (2005, p. 57).

N&o apenas este ideal universal é positivado, mas a figura do nativo é
paulatinamente atacada e desmoralizada. O projeto colonial € um projeto de criacao
e inferiorizacdo do outro para a reafirmacéo e supervalorizacédo de si. “Foi o colono
gue fez e continua a fazer o colonizado. O colono tira a sua verdade, isto €, 0s seus
bens, do sistema colonial" (FANON, id ibid, p. 52). Este se estabelece como um
sistema de diferenciacdo dos costumes numa relacdo de alteridade inventada, e
constréi o “outro" como uma ameaca a ser “resolvida" pelo bem da soberania nacional.
A violéncia colonial, simbdlica e literal, € uma forma perversa de salvaguardar o
proprio modo de vida, que passa necessariamente pela expropriacdo de terras, bens,

trabalhos e costumes, contra uma ameaca imaginaria criada ex nihilo.

Esse exterminio dos costumes, etnocidio®', das politicas de integracgio,
passam pela diminuicdo da agéncia dos povos indigenas através do processo de
tutela, que nada mais € do que considerar, juridicamente, o outro como incapaz de
cuidar de si e impor um paternalismo estatal que diminui a autonomia dos povos. Em
1928 foi promulgada e regulamentada, por iniciativa do SPI, a Lei N° 5.484, que
colocava o indigena sob tutela do Estado. Dessa forma, o indigena é considerado
juridicamente como incapaz e impossibilitava acesso a determinados direitos - como
identificacdo, casamento, registro e transmisséo de propriedades, etc - e deveres -
como exercicio do voto - enquanto cidaddo brasileiro. A lei possibilitava ainda a
retirada de criancas de aldeia a titulo de adocéo. Acreditava-se, como defendeu Darcy
Ribeiro, que a lei

"s¢ garante aos indios a liberdade de permanecerem indios e
de deixarem de sé-lo, quando as condi¢ces sociais 0 permitam e

31 Mais do que "simples" rela¢bes de epistemicidio, pois sdo relagdes de poder intrinsecamente perpetuadas
por povos hegemonicos sobre minorias étnicas.
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quando eles vejam vantagem em assumir a condicdo do brasileiro
comum. Assim, longe de extinguir seus direitos, esta legislacdo
especial lhes d& mais oportunidades de exercé-los" (2017, p. 179-181.
Grifo nosso).

Mesmo revogada, a lei da tutela ainda causa muita desconfianca e
ressentimento nos povos indigenas contemporaneos. Serviu, enquanto aparelho
legal, como uma forma de desvalorizacéo e inferiorizacdo dos povos indigenas. Nao
podemos excluir, é claro, o papel fundamental que proporcionou na protecao
principalmente as comunidades ameacadas, mas retirava-se completamente toda e
gualquer possibilidade de autonomia e soberania dos povos, além de cercear sua

capacidade de atuacao politica significante.

Biraci Yawanawd, a lideranca do povo yawanawad, ao relembrar os anos de
trabalho na Funai nos anos 1980, compara o papel da instituicdo com um pai que bota
a chupeta no filho para ele parar de chorar, mesmo que a chupeta ndo seja
necessariamente a razdo do choro. Desvaloriza as culturas indigenas ao apontar os
membros dessas sociedades como figuras incapazes de compreender e atuar sobre
guestbes que os concerne. Para o Estado, pouco interessa entender exatamente o
problema dessa crianca, o objetivo é resolver um problema da forma mais eficiente
gue puder, mesmo que tal resolucéo seja um paliativo que pouco influencie na origem
do problema. A Funai proibia o indigena, inclusive, de falar para fora de sua cultura,
de negociar diretamente com o Estado ou com instituicbes. A tutela funcionava
também como cerceamento de poder.

“A gente ficava discriminado: diziam que indio era preguicoso, que
indio era ladrdo, que indio era bebedor de alcool. Tudo que se pode
taxar de ruim um ser humano foi jogado em cima de ndés. Eu queria
guebrar esse paradigma, dizer que nés somos capazes tanto quanto
gualquer povo desse mundo. SO nos dé a liberdade de seguirmos
nossos caminhos, nossas escolhas. (...) E eles discriminavam nossa
cultura, nossa espiritualidade, nossa medicina. Diziam que nossos

rituais eram coisas do deménio, eram diabdlicos...” " (YAWANAWA: in
KADIWEU; COHN, 2020, p. 94-5. Grifo nosso.)

Fanon faz contribuicdes muito interessantes em relacdo a forma que os
colonizados séo vistos aos olhos do colonizador. Em momentos diferentes, analisa o
impacto disso na dinamica dos colonizados ou a partir de uma visao estratégica por
parte do colonizador. Trata a preguica, por exemplo, ndo como um pecado,
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desinteresse ou mesmo mito. A partir de consideragfes psiquiatricas e historicas,
chega a concluséo de que
“A preguica do colonizado é uma protecdo, uma medida de autodefesa

no plano fisiolégico, antes de mais nada. O trabalho foi concebido nas
colénias como trabalho forcado e, mesmo que ndo haja acoite, a

s

situacdo colonial é, em si mesma, um acoite; é normal que o
colonizado néo faga nada porque o trabalho, para ele, ndo leva a nada”
(FANON, 2020, p. 291. Grifo nosso0s)

O que é apontado nesse trecho é que o trabalho, enquanto pratica imposta,
forcada e alheia ao trabalhador, ndo traz ganhos pessoais ou comunitarios e, portanto,
€ rejeitado como desnecessario ou mesmo prejudicial. Esse estigma do indigena que
nao gosta de trabalhar surge nos tempos coloniais e, como fica evidenciado na fala
de Biraci, dura até hoje. Tal estigma comunica mais sobre a imposi¢cao de um modo
de producéo que canibaliza a vida do que sobre os povos aos quais tais modos eram
forcados. Mais do que isso, o retrato de inferiorizacdo do indigena pelos olhos do
colonizador impregna a propria percepc¢ao do autdctone de si proprio. Afirma Darcy
Ribeiro que

“Neste processo, o indio aprendeu a se olhar com os olhos do branco,
a considerar-se um péria, um bicho ignorante, cujas tradicbes mais

veneradas ndo passam de tolices ou heresias que devem ser
erradicadas” (RIBEIRO, 2017, p. 186. Grifo nosso)

Em sua ultima obra, Fanon descreve como esse processo de desmoralizacéo
dos povos indigenas é estratégico para a integracado nos valores do colonizador e,

dessa forma, para o sucesso da empreitada colonial:

“A sociedade colonizada nédo é apenas descrita como uma sociedade
sem valores. N&o basta o colono afirmar que os valores desertaram,
ou melhor, nunca habitaram, o mundo colonizado. O indigena é
declarado impermeavel a ética. Auséncia de valores, e também
negacdo dos valores. Ele &, ousemos dizer, o inimigo dos valores”
(FANON, 2005, p. 58. Grifos nossos)

O que pode parecer uma simples analise de processos sociais organicos €, na
verdade, um projeto muito bem pensado e estruturado, empregado estruturalmente

nas mais diversas relagbes coloniais. Achille Mbembe, ao analisar os escritos do
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jurista Alexis de Tocqueville sobre a colonizacédo da Argélia, aponta a literal destruicédo
material e cultural do passado - demolicdo de estatuas, queima de documentos pré-
coloniais, derrubada de edificacdes, etc - e reorganizacao a partir da logica europeia,
como uma forma de “cuidar do nativo, em suma, de transforma-lo em um ‘novo sujeito
moral™ (Mbembe, 2018, p. 196. Grifos nossos). Novamente ai o paternalismo do
Estado Liberal como uma maneira de desvalorizar o indigena e submeté-lo a uma
l6gica de subordinagdo a cultura metropolitana. De tutelar e remoralizar povos
autoctones, destruindo suas tradicbes e substituindo por outras. Em termos
gramscianos, o que Tocqueville aponta como projeto colonial nada mais € do que uma
disputa pela dominagao dos aparelhos de hegemonia. A obliterag&o total de um modo
de vida e sua substituicdo a nivel ideoldgico. Segue Fanon,

“a burguesia colonialista, quando registra a impossibilidade para ela

de manter a sua dominacdo sobre 0s paises coloniais, decide fazer

um embate na retaguarda no terreno da cultura, dos valores, das
técnicas, etc" (2010, p. 61)

A disputa pela hegemonia passa, no mundo indigena, necessariamente pela
disputa da pedagogia. Pela defesa de um ensino - ndo sé nas escolas, mas na
literatura, nos filmes, na arte, na cultura de modo geral — que celebre justamente essa
originalidade e diferenca, ao invés de fazer a velha defesa desse Homem europeizado
ideal. As trincheiras dessa luta ndo podem ser apenas as escolas dentro dos territorios
indigenas. N&o, devem se estender para as escolas de modelo ocidental em todo o
territério nacional, inclusive para pararmos a producdo dos mesmos ideais de
supremacia cultural eurocéntrica®? que desvalorizam os povos indigenas e criam uma
imagem historica de parasitas do Estado e obstaculos ao desenvolvimento. Como
aponta Biraci Yawanawa,

“nds precisamos de novos aliados, acabar com certos preconceitos
instalados no pais. Entédo temos que levar nossas mensagens para as

salas de aula, para os alunos. Porque a grande midia ndo fala da
gente”. (in KADIWEU; COHN, id ibid., p. 67)

32 Eurocentrismo aqui deve ser lido conforme as definicdes de Samir Amin, como “uma reconstrucido mitoldgica
recente da histéria da Europa e do mundo” que ”propde a todos a imitagdo do modelo ocidental como Unica
solugdo aos desafios do nosso tempo” (2021, pp. 11-13)
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Nesse sentido, depois de décadas de reivindicacdes pelo movimento indigena
no Brasil, a lei 11.645/2008 tornou “obrigatério o estudo da histéria e cultura afro-
brasileira e indigena” (BRASIL, 2008). Mas ap6s mais de uma década de aprovagao
desta lei, a falta de material didatico e o preconceito estrutural refletido pela falta de
conhecimento de uma parcela dos préprios educadores continua sendo um obstaculo.
A instauracdo da historia, sabedoria e cultura indigena nas instituicbes de ensino
dentro e fora das aldeias é um processo de revalorizagdo das culturas tradicionais.
Mas é necessario desenvolvimento e preparo para que ndo seja uma simples
repeticdo da historia dos vencedores sobre 0s vencidos e idealizacdo de um passado
mitico e ficticio, e sim uma contra-historia coescrita por intelectuais e artistas indigenas
vivos e em atividade hoje. As vozes que VAo narrar precisam ser as que
protagonizaram mais de cinco séculos de luta sem nunca se darem por derrotados, a
construcdo de uma contra-hegemonia participativa e horizontal. Ndo mais uma
historiografia de apagamento do povo indigena e ndo apenas uma pedagogia
indigenista, mas uma verdadeira historia indigena, com participacdo efetiva de seus

protagonistas como sujeitos politicos autbnomos, multiplos e contemporaneos.

Na tradicdo gramsciana, a contra-hegemonia, se apresenta como uma inversao
no dominio do discurso vigente do potentado. Gera questionamentos do canone
tedrico do ocidente norte que apenas uma genealogia, no sentido foucaltiano - uma
teoria de saberes locais, dos saberes sujeitados, acoplados a conteudos historicos
disfarcados, sepultados sob uma teoria histérica erudita tradicional, formando assim
um saber historico de lutas que disputam seu lugar hierarquico no canone tradicional
do capitalismo central -, contra discursos totalizantes e universalizantes, poderia
oferecer. Essa reviravolta do saber, defendida por Foucault, abala as hierarquias
tradicionalistas de producao cientifica e coloca em primeiro plano “um saber particular,
um saber local, regional, um saber diferencial, incapaz de unanimidade e que deve
sua forga [...] a contundéncia que opde a todos aqueles que o rodeiam” (FOUCAULT,
1999, p. 12). Mas as disputas discursivas foucaultianas ndo bastam, é preciso
compreender que o principal motor desses embates de saberes se da no amago da
disputa entre quem esta dentro e quem esta fora da representacédo, compreendendo
a razao de estar dentro ou fora. O latino-americanista J.J. Hernandez Arregui nos da
pistas sobre esse embate ao debater o significado de cultura dentro de comunidades

nacionais — principalmente as de carater dependente -, aonde o0s "saberes
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desqualificados pela hierarquia dos conhecimentos” (idem) entram em disputa ativa
por seu lugar de representacado. A cultura nacional, segundo Arregui, ndo é una nem
homogénea, mas em constante
"desenvolvimento e em discérdia, como processo em movimento, ndo
como substancia da ideia, mas como uma oposi¢ao, velada ou aberta,
das classes atuantes dentro da comunidade nacional; ndo como

nostalgia pelos pantedes e ornatos da histéria, ndo como paz, mas
como guerra” (ARREGUI, 1971, p. 12)

Os povos indigenas nunca estiveram fora dessa disputa. Manter seus costumes
tradicionais em mais de 500 anos de invasao de seus territérios e tentativa de adequa-
los a uma sociedade que se propde apagar suas particularidades em nome de uma
homogeneidade "nacional” - mesmo que subsumida a interesses externos -, ndo é
tarefa facil. Sua continua existéncia € um ato de permanente resisténcia. A partir do
momento que oS povos indigenas conseguiram se conectar e se perceber como
membros de uma nacdao pluriétnica que nunca deixou de disputar seu lugar ao Sol, a
disputa tomou outro patamar. Nos anos de 1980, quando o movimento indigena
comecava a amadurecer, Ailton Krenak e outras importantes liderancas da
comunicacao indigena passaram a escrever e distribuir jornais, além de se comunicar
com os mais diversos povos através de cartas. Enviavam também artigos de denuncia
para jornais de grande circulacdo e para as mais diversas aldeias.

“Depois descobri que um boletim escrito ndo ia cumprir a misséao,
entdo comecei a gravar fita cassete. Cada boletim era sonoro, ele foi
virando programa de radio, o Jornal Indigena foi virando um Programa

de indig, radiofénico, que chegava a 600 aldeias" (KRENAK in
KADIWEU; COHN, id ibid., p. 67)

Com os boletins sendo gravados em forma de audio, a recepcao de centenas
de povos era garantida. Mesmo as comunidades agrafas poderiam ter acesso ao
conteudo dos boletins e a partir dai se iniciou uma grande rede interétnica com a
consciéncia de si, fazendo parte de um movimento que abarcava todo o territorio
brasileiro. Alvaro Tukano elogia, ainda, a iniciativa dos gravadores por ajudar na
manutencao da oralidade dos povos, podendo servir um registro fisico das linguas.
Tukano, que também participou da criacdo do que hoje veio a se tornar o movimento

indigena, afirma sobre a comunicacéao:
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“Nos temos que ter uma alternativa de comunicagado para falar a
verdade de nossas tribos, de nossos desejos, de manter a unidade, a
paz entre os povos. A comunicacdo alternativa é necessaria, porque é
um dialogo de povo para povo, para fazer uma nova sociedade"
(TUKANO; in KADIWEU; COHN, 2020, p. 73)

1.3. Algumas notas sobre imperialismo, dependéncia e luta pela terra — um

interlddio necessario

“O indio casou-se com a terra. Sente que ‘a vida vem da terra'e
volta a terra. Por isso, o indio pode ser indiferente a tudo, menos
a posse da terra, que suas maos e seus esforcos lavram e

fecundam laboriosamente”

José Carlos Mariategui®?

Arelacdo com a terra € um dos aspectos mais importantes de todo o movimento
plurinacional indigena e acaba se tornando questdo central, também, nas
representacfes nos cinemas indigenas dos mais diversos povos. Alids, a propria
palavra indigena carrega significado relacional. E sempre relacionado a. Algum lugar,
algum povo. E, dessa forma, um nome coletivo, imbuido de poténcia comunitaria. Uma
frase que muito se escuta em aldeias, congressos, palestras ou aulas lecionadas por
indigenas é “ninguém é indigena sozinho”. O valor dessa relagéo esta na comunidade
e € potencializado pela terra. Como afirmou Frantz Fanon, “para o povo colonizado, o
valor mais essencial, porque € o mais concreto, € primeiro a terra: a terra que deve
garantir o pao e, é claro, a dignidade" (2010, p. 61). Da maneira geral, todos 0s povos
originarios em territorio brasileiro — e, em muitos casos, além de nossas fronteiras -
passam pela questdo da demarcacdo e das lutas pela terra®. N&o é sem raz&o que
alguns dos nomes pelos quais povos de diferentes troncos linguisticos se referem aos

nao-indigenas podem ser traduzidos como “invasores" ou mesmo “adversarios": no

33 MARIATEGUI, José Carlos. Por um Socialismo indo-americano: ensaios escolhidos. José Carlos Mariategui ;
selegdo e introdugao Michael Léwy ; tradugdo Luiz Sérgio Henriques. 2. Ed. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2011,
p.86. (Pensamento Critico; v. 4)
34 para informagdes sobre as demarcagdes de terras indigenas, consultar Anexo 3.
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yanomami, napé indica o ndo-indigena e pode ser traduzido como forasteiros,
inimigos; para os munduruku, pariwat se refere ao “que ndo pertence a este lugar";
entre os wayana, o termo karipundé segue a mesma légica do termo yanomami,
significa inimigo, estrangeiro. Todos estes termos - assim como muitos outros,
variando de acordo com 0s povos - inserem-se “em uma construcao de alteridade que
atravessa um quadro simbdlico de relacbes de agressao” (VELTHEM; in ALBERT;
RAMOS (Org.), p. 64).

Para compreender a profundidade conjuntural da luta dos povos originarios
pela demarcacdo de terras no Brasil, € necessario, primeiro, compreender a
correlacdo de forcas que envolve essa luta. Afinal, as perspectivas local e global nédo
estdo apenas relacionadas, mas sdo, em certos aspectos, indissociaveis. Alias, é
fundamental conhecer as perspectivas globais pois estas costumam atropelar os
modos locais de viver e ser como grandes tratores homogeneizantes que s6 poderao
frear a partir de muita presséo e resisténcia. O dito progresso do Capital extrativista
nao conhece fronteiras ou limites, segue canibalizando corpos e relagcdes por onde
passa. O resultado desse processo ndo € apenas um embate fisico entre alguns
poucos fazendeiros, pistoleiros e garimpeiros que dominam porc¢des de terra de forma
independente e desorganizada - apesar de muitas vezes, tomar também essa forma
através de violéncia fisica, assassinatos de liderancas, desapropria¢fes forcadas, etc.
A disputa fundiaria entre os indigenas e 0s nédo indigenas - principalmente os grandes
latifundiérios ligados a producéo agréria oligopolista, popularmente conhecida como
agronegocio - €, na verdade, estrutural e estruturante de nossa sociedade. Afinal, se
“os conflitos fundiarios estdo entre os principais fatores de exterminio da populacao
indigena” (MUNDURUKU, 2012, p. 29), a luta pela terra s6 pode ser lida como um ato
de resisténcia contra toda uma estrutura de poder organizada internacionalmente com
interesses bem definidos. Essa estrutura € histérico-social e remonta as bases
coloniais do Brasil, estabelecendo-se ainda mais rigorosamente a partir do século XX
com o interesse estrangeiro na exportacdo de capitais dos paises caracterizados
como dependentes para os paises dominantes e reflete o carater econbmico e

ideoldgico das proprias classes dominantes brasileiras, como veremos a seguir.
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A burguesia brasileira - e evito propositalmente a utilizacdo da palavra
nacional® - é, historicamente, dependente (MARINI, 2014). A categoria de
dependéncia®® caracteriza-se a partir de uma relacdo de subordinacdo entre paises
de capitalismo central sobre os paises de capitalismo periférico. Isso quer dizer que,
durante o processo de formac&o social do Brasil®” e de sua transi¢édo de colonia para
império e, finalmente, para republica, o potentado - como chama Mbembe os
detentores do poder e dirigentes politico econdmicos de paises coloniais (2018, p.
186) - manteve o seu papel histérico: o de producdo subordinada aos paises de
economia central, seja durante os anos de metropole ou de capitalismo central. Como
aponta o professor Gabriel Moraes Ferreira de Oliveira, o processo de expropriacao
continua "ndo mais pela condigdo colonial, e sim pela condicdo de pais capitalista
dependente, que reproduz formas de acumulagédo semelhantes ao periodo colonial,
mas de maneira suis generis" (2017, p. 51). Nunca foi de interesse da burguesia
brasileira o desenvolvimento nacional interno dos paises latino americanos®. O papel
dessa burguesia € duplo: dominante internamente e subordinado externamente. Ou,
como qualifica Vania Bambirra (2019), o potentado brasileiro € uma classe dominante-
dominada. Como aponta o intelectual peruano José Carlos Mariategui,

as burguesias nacionais, que véem na cooperagdo com o imperialismo
a melhor fonte de ganhos, sentem-se suficientemente donas do poder
politico para ndo se preocuparem seriamente com a soberania
nacional (...) O Estado, ou melhor, a classe dominante ndo sente a

falta de um grau mais amplo e preciso de autonomia nacional (2011,
p. 130, grifo nosso).

35 Evitar utilizar o termo “nacional" para a categoria burguesia é uma escolha politica dentro do contexto de
formacao social do Brasil. Como veremos a seguir, essa classe social ndo é histdrica e estruturalmente
comprometida com o desenvolvimento nacional do pais, como ocorre nos paises de capitalismo central ou em
paises com uma forte identificagdo com a propria populagdo, como é o caso da China e Indonésia (argumento
desenvolvido por José Carlos Maridtegui no artigo Ponto de Vista Antiimperialista, publicado em 2011 pela
editora UFRJ em Por um socialismo indo-americano). Ainda, nas palavras do historiador Caio Prado Jr., “a
‘burguesia nacional', tal como é ordinariamente conceituada, isto €, como forca essencialmente anti-
imperialista e por isso progressista, ndo tem realidade no Brasil, e ndo passa de mais um desses mitos criados
para justificar teorias preconcebidas" (PRADO JR., apud. IASI, 2012. p. 296)
36 De forma divergente e complementar a independéncia no sentido politico.
37 Marini ainda caracteriza o Brasil como Subimperialismo, por desenvolver relagdes imperialistas com outros
paises da América Latina e, especialmente, com a porcéo luséfona de Africa. Segundo o autor, especializamo-
nos em uma forma de integragdo internacional dos meios de produc¢do na qual performamos etapas superiores
dos meios de produgdao numa nova ordenagdo da divisdo internacional do trabalho, extraindo mais-valia
internacionalmente de paises subordinados, com relagdes de superexploragao do trabalho, etc.
38 O exemplo mais drastico foi durante o governo Jango, quando as propostas nacionalistas e de rompimento
com o carater de dependéncia do Brasil foram interrompidas pelo golpe de Estado militar-empresarial de 1964.
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A burguesia brasileira nada mais € do que um conjunto de agentes que operam
a dominacdo politico-econbmica interna para o0s mercados mundiais e, mais
especificamente, as nacdes imperialistas de capitalismo central. A sociéloga maori
Linda Tuhiwai Smith é efusiva ao afirmar que "o imperialismo®® estrutura a experiéncia
indigena" (SMITH, 2018, p. 31). Por diversas especificidades histéricas, o impacto
deste fendbmeno geopolitico €, possivelmente, mais profundo no Brasil do que na
propria Nova Zelandia - ou, na lingua Maori, Aotearoa, a terra da longa nivem branca
-, de onde Smith escreve. Porém, o imperialismo néo é apenas um fendbmeno de um
passado distante. Esta presente na forma como as relagbes politico-econdmicas
contemporaneas se moldam e tem impacto na vida cotidiana das sociedades
envolvidas nessas relacbes. Seria, portanto, um erro defender uma teoria pos-
imperialista ou, mais comumente, pds-colonialista - uma vez que o colonialismo se
apresenta uma cruel faceta deste fenbmeno mais abrangente. Segundo Lenin, o
imperialismo
“é o capitalismo no estagio de desenvolvimento em que ganhou corpo
a dominacdo dos monopolios e do capital financeiro; em que a

exportacdo de capitais adquiriu marcada importancia” (2012, p. 124.
Grifo nosso).

39 Anibal Quijano (2005) utiliza o conceito de Colonialidade do Poder para descrever essa série de relagdes
econdmicas e politicas que se inscrevem numa nova divisdo internacional do trabalho com o propésito de
continua subjugacdo das antigas colOnias e acaba influindo na cultura e estrutura dos paises capitalistas
periféricos. A escolha de utilizar o Imperialismo em lugar da Colonialidade do Poder como conceito central se
deve pelo extenso desenvolvimento politico-econémico da categoria imperialismo, que acaba por influenciar
pensadores como Rui Mauro Marini, Vania Bambirra, Theotonio dos Santos, André Gunder Grank, Ladislau
Dowbor e muitos outros a desenvolver a Teoria da Dependéncia para explicar as razdes socioecondnicas da
América Latina de forma profunda e concreta. A utilizagdo da TMD (teoria marxista da dependéncia) acaba
sendo mais precisa por, inclusive, responsabilizar internamente os paises chamados de dependentes por sua
condic¢do periférica no sistema-mundo capitalista — sem, é claro, apagar o impacto dos paises chamados
imperialistas. Dessa forma, torna-se possivel compreender as rela¢des particulares da burguesia associada ao
Capital internacional sem relevar as estruturas e as formas como essas relagdes de dominagdo externas vao
assumir no espaco interno de cada pais dependente por intermédio das burguesias locais. Ndo é, portanto,
uma relacdo de opressdo e controle de mao Unica, mas uma complexa teia de dominagdes que envolve uma
complexa correlagdo de forgas. Apesar dessa escolha, a Colonialidade do Poder, de Quijano, segue sendo um
conceito importante por trazer as discussdes de racialidade para o centro do debate. Na TMD, a opressao racial
€ consequéncia central derivada das relagGes socioecondmicas particulares estabelecidas pelo sistema colonial
através de um potentado sociologicamente branco. Dessa forma, ambas as teorias considerarem a questdo
racial como fator determinante para a formagdo das economias dependentes e do préprio sistema-mundo
capitalista. A forma que cada uma delas encara a racialidade varia de acordo com cada método epistemoldgico.
Uma discussdao mais aprofundada acerca do assunto deve ser assunto de um outro trabalho e, infelizmente,
ndo caberia aqui.
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A exportacao de capitais, apontada pelo tedrico, significa a implementacéo de
meios de producdo nos paises dependentes com a finalidade de expropriacdo de
mais-valor para os paises de capitalismo central. Esse modelo, a nivel internacional,
se define, por exemplo, na implementacdo de industrias ou outras formas de
producédo, seguida da expropriacéo e, finalmente, remessa de lucros para os paises
de capitalismo central, imperialistas. O capital financeiro, definido como a “fusdo do
capital industrial com o capital bancario" (IASI, 2012, p.291) caracteriza-se como
particularidade significativa deste processo, pois “é capaz de subordinar, e de fato
subordina, até mesmo os Estados que gozam da independéncia politica mais
completa” (LENIN, 2012, p.115). O imperialismo funciona em um estagio interno —
perpetuado pela burguesia associada dos paises dependentes — e em um estagio
externo — realizado por empresas transnacionais e paises de capitalismo central.

Como aponta Oliveira,

“‘os setores internos incumbem-se de expropriar os territérios
indigenas, com métodos violentos, gerando pobreza e criando
condi¢gbes para que vendam sua forca de trabalho, em regime de
superexploracdo e extracdo de maior quantidade de mais-valor
absoluto” (2017, p. 51)

A luta pela terra no Brasil, ndo podemos nos esquecer, € a luta pela detencéo
e controle dos meios de producdo. Terra € um meio de producdo e reproducdo
primario da vida. Retirar a terra dos povos indigenas é retirar sua autonomia material
e imaterial. Sua relagdo concreta e estrutural com a ordenacgéo da vida e também as
relacbes socio-culturais e superestruturais que dela surgem. Expropriar 0S povos
originarios de suas terras €, no limite, proletariza-los. Torna-los trabalhadores nao de
si e para si, mas para outrem. O carater desses meios — aqui, especificamente a terra
— € variavel. Para seus ocupantes tradicionais, € meio de producao e reproducdo da
propria vida e sistema cultural, simbdlico e de valores a ela agregados. Para as

oligarquias agrarias, é apenas um modo de producéo e reproducao de capital.

Essas novas condi¢des criadas para que os indigenas - ocupantes originais
das terras que foram expropriadas — vendam sua forca de trabalho, € um processo
conhecido como proletarizacdo dos sujeitos, que deixam de fazer parte de uma
sociedade autdbnoma, dona dos préprios meios de producgéo socialmente distribuidos,

para se inserir forcosamente em novas relagcdes de trabalho que objetivam a extracao
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de mais-valor. A penetracdo das relacdes de producdo burguesas em territorios
tangentes?® ao Capital é conhecida como expanséo das fronteiras do capital. Essa
expansao ocorre ndo apenas em terras indigenas, mas em qualquer territério em que
as relacdes de producao capitalistas passam a se inserir — como paises que sairam

do processo de transicdo socialista, Estados em transicao feudal-capitalista, etc.

7

Apesar de parecer uma digressao, o imperialismo € chave central no
desenvolvimento das relacbes e da propria subjetividade indigena em sua relacao
com o nao-indigena. Novamente, Linda Tuhiwai Smith aponta que

"Os povos indigenas, como um grupo internacional, tiveram que
desafiar, compreender e compartilhar linguagens para falar a respeito
da histdria, da sociologia, da psicologia e das politicas do imperialismo
e do colonialismo como uma narrativa épica de grande devastacao, de
uma luta dolorosa, e da persistente sobrevivéncia (...) Falar a respeito
do passado colonial faz parte do nosso discurso politico, do nosso

humor, da nossa poesia, da nossa musica, dos nossos relatos..."
(SMITH, 2018, p. 31. Grifo nosso.).

Essas narrativas de devastacao estao presentes, como mostra Smith, nos mais
diversos povos em escala global. SGo um resultado direto das a¢gbes e campanhas
imperialistas que, com o fim da colonizacdo, se transformaram de uma dominacéao
politico-econémica em uma dominacao econémico-politica. Da Aotearoa de Smith, a
Argélia de Fanon, a Guiné-Bissau de Amilcar Cabral, a Tunisia de Memmi, e ao Brasil
de 305 povos e tantos outros tedricos. O imperialismo, enquanto um fenébmeno de
dominacéo internacional, ndo pode ser esquecido em um estudo que busque
compreender a producdo de subjetividade relacionada aos povos originarios. Estara
na poesia de Cesaire tanto quanto nos filmes de retomada do coletivo ASCURI, no

Mato-Grosso do Sul.

Neste contexto internacional, para a burguesia associada dos paises
caracterizados por relacdes de dependéncia, — nos termos de René Dreifuss (1981,
p. 161) — faz mais sentido abracar o estrangeirismo numa Sindrome de Estocolmo
politica, econdmica e também cultural, em que se apaixona pelos paises ditos

desenvolvidos e se rejeita seus proprios pares, despreza elementos chaves das

40 Uso a expressdo “tangentes" para apontar que sdo comunidades que, apesar de ndo compartilharem
originalmente das relagdes de produgao burguesas, estdo sim inseridas em um contexto amplo para além de si,
estando sujeitadas a decisdes que ocorrem nos Estados Liberais em que seus territorios estao inseridos.
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culturas nacionais populares. Os processos de independéncia latino-americanos, a
excecdo do Haiti, ndo se completaram como processos de fato emancipatérios. A
independéncia no Sul Global é, historicamente, de carater politico, mas né&o

econdmico.

Nesse sentido, a luta simbdlica de um movimento indigena que acaba se
desenvolvendo de maneira plurinacional — e, mais além, internacional -, com a
afirmacgdo de que as fronteiras nacionais fisicas na Ameérica Latina sdo espagos
imaginarios delimitados por colonizadores e invasores, torna-se uma grande ameaca
para os potentados regionais e globais. Abya Yala, o0 nome do povo Kuna para a
América Latina, ndo possui essas fronteiras e delimitagcdes. As burguesias ditas
nacionais dos paises latino-americanos nao tém interesse num projeto emancipatorio
regional ou plurinacional pela simples razdo de que tais projetos funcionam na
contramdo do interesse dos setores econdmicos dos paises imperialistas de
capitalismo central. O mais proximo que o Brasil chegou de uma politica de
desenvolvimento nacional — liberal, diga-se de passagem — na historia recente foi
durante o governo Jodo Goulart. Como consequéncia, o setor empresarial da elite
organica brasileira* se organizou com apoio dos Estados Unidos para depor a
administracado Goulart (id ibid. P. 1980). A emancipac¢ao significaria o fim de uma
politica de subordinacao - e, porque néo, de tutela - a este potentado maior, garantidor
também do status interno das velhas oligarquias latifundiarias das regides rurais do
Brasil. Essa subordinacdo mostrou-se evidente principalmente no pds-segunda-
guerra, com a consagracéo das Conferéncias de Bretton Woods (1944-1945, e cujos
acordos duraram até 1971), que definiram os parametros das relacbes comerciais e
financeiras dos paises ditos desenvolvidos e também em relacdo as nacbes

chamadas terceiromundistas*’. Essas conferéncias definiram o fim de politicas

41 Como desenvolve Dreifuss no Capitulo V de seu 1964: A Conquista do Estado - A¢do Politica, Poder e Golpe
de Classe, a elite organica brasileira associada (ao capital estrangeiro) formou um complexo politico-militar
chamado IPES/IBAD para agir contra o governo nacional-reformista de Jango. O IPES (Instituto de Pesquisas e
Estudos Sociais) era um conjunto de think tanks liberais que funcionava como setor estratégico, enquanto o
IBAD, com sua rede de organiza¢des subsidiarias, operava como uma unidade tatica. O Complexo IPED/IBAD
funcionou com o apoio de agéncias de inteligéncias norte-americanas e foi o principal responsavel pela criacdo
de uma rede hegemonica liberal e antigovernista, que objetivava depor o governo Jango e contribuiu para a
instauragdo do golpe civil-militar de 1964.
42 Durante o periodo da Guerra Fria, definiram-se as categorias de Primeiro, Segundo e Terceiro Mundo nas
relagGes geopoliticas mundiais. Primeiro Mundo referia-se aos paises ditos desenvolvidos dentro de um
sistema capitalista. Segundo mundo referia-se aos paises em transigdo socialista. Terceiro mundo referia-se aos
paises ditos subdesenvolvidos dentro do sistema capitalista. Essa relagdo hierdrquica, hoje, caiu em desuso.
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protecionistas nacionais, o que ampliou a subordinacéo dos paises dependentes para
com as nacdes de capitalismo central e influenciou diretamente na funcdo e
distribuicdo de terras de paises como o Brasil justamente num periodo de avango do
processo de acumulacdo primitva no campo (MOREIRA, 2018, p. 115).
Evidentemente, 0 avanco das fronteiras agricolas neste periodo acabou resultando no
ampliamento da capitalizacdo do latifundio e a restricdo do minifandio para o
campesinato voltado para a producao familiar e de subsisténcia. O periodo também
viu violenta expanséo do territorio extrativista, 0 que ocasionou em invasao terras
indigenas, quilombolas e de outros grupamentos tradicionais.

Existia, a nivel internacional, uma pressdo significativa contra

“modelos de desenvolvimento econémico" baseados em solugdes do

tipo nacionalista contendo forte intervencionismo protecionista por

parte do Estado, como era o caso brasileiro (MENDONCA, 1985, p.
40).

Um processo plurinacional, transfronteirico e emancipatorio poderia significar,
por exemplo, o fim das préprias politicas centenarias de latifindio com o
empreendimento de uma politica ampla de Reforma Agraria. O processo de Reforma
poderia implicar na diminui¢do dos conflitos com os representantes do grande capital
fundiario, a ampliacdo de pequenos e médios produtores, diversificacdo da producao
agropecuaria, substituicdo de politicas quase exclusivas de exportagdo por maior
suprimento da demanda interna, menor concentracdo de capital sob uma elite
fundiaria que financia direta e diretamente as disputas contra a demarcacao de terras
indigenas, etc. Num pais com o tamanho e composi¢cdo geografica do Brasil, uma
proposta de reforma agraria € uma proposta de soberania fisica e alimentar, além de
autodeterminacéo dos povos e limitacdo da desigualdade de renda. Tal processo
diminuiria muito a dificuldade de demarcacao de terras indigenas, que tém como o0s
principais opositores a chamada Bancada do Boi no Congresso Nacional®®. As
oligarquias latifundiarias se politizaram de forma a fazer parte da prépria constituicao
estrutural do Estado Brasileiro na medida que essas préprias oligarquias ingressam a
luta politica e fundem-se a propria forma do Estado (POMPEIA, 2021). Como

43 Frente parlamentar que defende os interesses das oligarquias ruralistas no legislativo brasileiro. Atualmente,
apos as eleigdes de 2019, a bancada ruralista retine 257 deputados e senadores. A representagao é de 44% do
Congresso e 39,5% do Senado.
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consequéncia, a ampliacdo de seus dominios para reservas indigenas ou ecologicas
€ pauta central no chamado desenvolvimento econémico visado pela burguesia. O
crescimento do capital politico do agronegdcio implica num embate direto contra as
politicas indigenas nacionais. Por exemplo, no 18° Forum da Associacao Brasileira de
Agrobusiness ocorrido em 2010, foi defendido que uma vez o prazo defendido para a
demarcacao de Terras Indigenas deveria ser feito num periodo de cinco anos apoés a
promulgacéo da Constituicdo Federal, nenhuma nova Tl deveria ser demarcada ap0s
o fim deste prazo, pois a demarcacao constitui uma "ameaca de que propriedades
venham a ser desapropriadas" (LOVATELLI, et al.). A atual contenda do Agronegécio
€ pela interpretacao juridica sobre o chamado Marco Temporal, que reconhece que
apenas as terras em disputa no momento da promulgacdo da Constituicdo tém
validade legal. Além disso, esse falso desenvolvimento proposto pelo setor agrario
implica apenas um crescimento do setor privado que nunca é independente, mas
sempre associado ao capital externo. O Brasil como celeiro mundial, nunca como uma
poténcia realmente independente e emancipada. Nessa chave, o Sociélogo Adrian
Sotelo Valéncia aponta que
0s paises dependentes desempenharam o papel predominante como
produtores de matérias-primas e alimentos para abastecer a crescente
demanda dos centros imperiais, sendo ao mesmo tempo veiculo para
acelerar a passagem do eixo de acumulacdo de capital da producéo

da mais-valia absoluta para producdo da mais-valia relativa (...) nas
economias dos paises imperialistas (2009, pp. 115-116, grifo do autor)

N&o é coincidéncia que as politicas econémicas de Paulo Guedes e do governo
Bolsonaro** séo fortemente apoiadas pelas bancadas do Boi e da Bala e que seguem
politicas liberais de privatizacdo e movimentos entreguistas fortemente associados
aos grandes centros estrangeiros do capital*®. Menos ainda quando expressam
interesse pela integracdo dos povos tradicionais na sociedade dita civilizada e a
"desdemarcacgao” de terras reservadas aos povos tradicionais. Essa "desdemarcacéao”

ou desapropriacéo, €, também, uma forma de expanséo desregulada das fronteiras

44 Para conferir um levantamento de politicas e discursos do Presidente Bolsonaro realizado nos dois primeiros
anos de governo, siga para o Anexo 4.
45 Seja em relagdo a base americana de Alcantara (MAZUI, 2019A), seja em relag3o a expansio das fronteiras
agricolas, seja em relagdo ao garimpo, operagdes ilegais de madeireiros, etc. O Governo Bolsonaro continua
propondo politicas de pauperizagdao dos povos indigenas com forte cardter neoextrativista.
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agricolas ou minerais e criacéo de novas periferias do capital transnacional®®. Essa é,
na verdade, uma estratégia antiga, ja descrita por Darcy Ribeiro como uma "série de
técnicas parajuridicas, a margem da legislagcéo”, para reapropriar as terras destinadas
aos povos indigenas ali localizados. Ribeiro da o exemplo da promoc¢édo nominal de
aldeias a vilas, o que qualificaria as terras como patriménio coletivo que poderia ser
concedido a particulares pelas autoridades da regiao (2017, pp. 174-175. Grifo nosso).
Essa pratica exemplifica como a dita integracdo forcada dos povos pode ser
prejudicial, inclusive legalmente, para as comunidades. Tais processos tendem a
aumentar a busca por trabalho informal a partir da insercao forgada e ndo assistida de
um novo proletariado, e criacdo de um exército precarizado de reserva, industrial ou
campesino (MONDARDO, 2018, pp. 250-293). E a integracao nao se delineia apenas
como processo juridico formal, mas também possui aspecto fenotipico racial, na
medida que "a sociedade s6 admite os negros ou indigenas como futuros mesticos"
(RIBEIRO, 2017B, p. 21). A propria racialidade, de tempos em tempos, € utilizada
como motivo juridico de expropriacdo de territérios e costumes, uma vez que se
argumenta que, uma vez integrados e "misturados"”, deixariam de ser "indios puros"
e, portanto, ndo teriam direito a terra. Esse argumento tem um forte embasamento
histérico-tedrico na producdo de pensadores racistas e mesmo eugenistas, como
Renato Kehl*’. Tal visdo, evidentemente, possui alta carga de essencialismo e
racismo e, apesar de n&do se sustentar teoricamente, ainda possui alguma forga em

determinados recortes do tecido social brasileiro.

Historicamente, nem mesmo durante os governos de uma dita esquerda
nacionalista de carater desenvolvimentista, os povos indigenas estiveram em
segurancga quanto aos seus modos de vida. Ao menos no Brasil, estes governos foram
também coniventes com uma conciliacdo de classes que priorizou lucros e favoreceu
as burguesias brasileiras em detrimento da manutencdo dos modos de vida
tradicionais. Além da polémica da hidrelétrica Belo Monte, localizada na bacia do Rio

Xingu, é possivel apontar o caso amplamente midiatizado do "suicidio coletivo" dos

46 Seja no espago fisico pré-existente ou em novos espacos para onde esses povos serdo obrigados a migrar
para vender sua forga de trabalho ou sobreviver fora de seus territérios tradicionais.
47 Para mais informagdes acerca do impacto racial do projeto eugenista, ver pesquisa de Weber Lopes Goes,
Racismo e Eugenia no Pensamento Conservador Brasileiro. A Proposta de Povo em Renato Kehl.
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indigenas Kaiowa e Guarani, em 2012 no Mato Grosso do Sul“®, e, é claro, o fato de
0S governos petistas terem sido os governos que menos demarcaram terras indigenas
desde a promulgacéo da Constituicdo de 1988 até seu exercicio no poder. A partir das
reflexfes trazidas num dialogo entre os conceitos de abolicdo do Estado e Sociedade
contra o Estado elaborados respectivamente por Karl Marx e Pierre Clastres, Jean
Tible conclui que o "Estado € frequentemente o ponto de partida ndao problematizado
das reflexfes sociais, permanecendo, assim, naturalizado” (2020, p. 29). Assim, as
comunidades tradicionais aglutinadas pelo Estado Liberal Burgués costumam ser
atropeladas pelos limites aparentemente irrefredveis de um capitalismo em
permanente expansao extrativista, independente da forma de governo adotada dentro

de tal Estado. O que varia é a velocidade e a violéncia da exploracao.

Hoje, a luta pela terra se complexifica exponencialmente. O gedgrafo Ruy
Moreira, define que o modelo de formacao do espaco agrario brasileiro no sistema
capitalista ocorre em trés fases histéricas: 1) O inicio da acumulacé&o primitiva, em que
0 campesinato brasileiro desenvolve sua relacdo binomial tipica latifindio-minifandio,
a partir da década de 1870 — e, portanto, nas décadas seguintes a implementacédo da
Lei de Terras - até a década de 1930. A partir de entdo, ocorre 2) o estagio avancado
da acumulacéo primitiva, que perdura até meados da década de 1960, "em que o
latifundio se capitaliza com as culturas de maior lucratividade e o minifundio é
restringido com sua base no campesinato familiar a producdo das culturas de
subsisténcia”, resultando em grande éxodo rural nacionalmente. 3) Por fim, a partir
dos anos 1960 — e, portanto, no periodo compreendido pelo inicio da ditadura militar,
em que a Lei de Terras foi substituida pelo Estatuto da Terra -, a relacdo binomial
entra em vias de extincdo, e a producao alimentar é deslocada majoritariamente para
os limites da "fronteira agricola" (MOREIRA, 2018, pp. 114-115). Em momento algum,
desde o inicio da colonizacao, as terras indigenas deixaram de ser visadas pelos néo-
indigenas. Mas a partir desta terceira fase, com a expansao das fronteiras agricolas,
os conflitos por terras indigenas se acirram. Em estados onde o agronegécio faz parte

da politica e do cotidiano, o proprio sistema se volta contra oS povos originarios.

48 Que trabalharemos no capitulo 4, desenvolvendo também como foi o surgimento do Coletivo Ascuri -
Associagao Cultural de Realizadores Indigenas, como consequéncia direta e indireta deste episddio.
68



Fecham-se as portas para socorro institucional, viram-se os olhos quando é solicitada

protecao.

Como indica Gabriel Oliveira, hoje, o monopdlio de empresas transnacionais se
torna cada vez mais realidade. Menos interessadas na posse da terra propriamente
dita, o arrendamento de lotes de grandes, médios e até pequenas propriedades, aliada
ao financiamento da producdo de monoculturas, ja basta para empresas como a
Raizen. Além disso, também séo utilizados os tradings, "capitais investidos baseados
na especulagcdo da produtividade a curto prazo (...) para realizar transagbes de
capitais e as exportagdes com maior eficiéncia e maior lucro” (OLIVEIRA, 2017, p.53).
Pela primeira vez, o capital é desvinculado da posse fundiaria: para o capital
transnacional pouco interessa quem detenha a terra, desde que possa arrendar para
o financiamento em monocultura. Claro, como as terras indigenas pertencem a Unidao
e, de acordo com o paragrafo sexto do artigo 231 da Constituicdo Nacional, € vedada
a ocupacao e a exploracdo de riquezas nas terras demarcadas, para o capital
transnacional pouco interessa quem detenha a terra, desde que n&o sejam

comunidades indigenas.

Como veremos nos proximos capitulos, essas relacdes terao fortes impactos
na vida e também na producéo cultural dos povos que ndo pediram para ser inseridos
neste sistema canibalistico. Afinal, apesar de ritos antropofagicos serem atribuidos
aos indigenas brasileiros - generalizacdo de um processo ritualistico majoritariamente
performado pelo povo Tupinamba -, a predacdo do homem pelo homem, no sentido
econdmico, politico, discursivo e subjetivo, vem das relacdes de colonizacdo impostas
aos povos tradicionais. Seu efeito das relagbes macropoliticas se inserem e afetam
diretamente as relacdes internas das comunidades indigenas. Como nos lembra
Smith,

“a maneira como se estruturam 0s argumentos, se controlam os
desacordos e de chega a certos acordos, situa-se em um campo

discursivo que é sobretudo local, embora tudo esteja baseado em
precedentes internacionais" (SMITH; COHN, 2018, p. 35. Grifo n0sso)

O risco agora é a transformacéo irrefreavel das terras indigenas nas novas
periferias do mercado global e os povos indigenas o novo proletariado precarizado. O

discurso do presidente sobre o fim da demarcacéo das terras indigenas e o retorno
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de politicas de integrac@o*® (MAZUI, 2019B) - leia-se de aculturac&o® e proletarizacio
dos povos indigenas - € um sintoma resultante direto de um passado colonial que
nunca deixou de lancar sua sombra nas organizacdes de poder brasileiras nos mais
variados cenarios politicos. Nesse constante entra ditadura, sai ditadura, no balancar
do consenso/coercédo do Estado Brasileiro e seus vizinhos latino-americanos, as
politicas de exterminio ndo deixardo de existir a ndo ser que haja uma ruptura radical

nessa estrutura social viciada que € o capitalismo dependente.

As culturas indigenas estao intrinsecamente ligadas a terra, que garante ndo
s6 a subsisténcia dos povos autéctones, como também todo o seu cddigo
cosmogobnico de relacdo com o mundo. Expropriar a terra dos povos indigenas,
mesmo realocando-os para outro territério, ndo € apenas retirar a autonomia de
trabalho e sustento, mas apartar o proprio significado do mundo. Nao importa se os
povos forem transferidos para outro territorio,

“pode ser qualquer lugar do mundo, ndo faz mais diferenca, porque
esse indio foi arrancado do seu territorio cultural, lugar onde tudo tem
significado pra ele e foi perambular pelo planeta onde cada coisa que
ele vé inaugura um significado novo pra ele, mas ele ndo tem mais

certeza de nada." (KRENAK, in KADIWEU; COHN, 2020, p. 14. Grifo
Nosso)

Nesse sentido, € possivel perceber a importancia dada por Pierre Clastres,
engquanto etndlogo anarquista, a uma percep¢do dos povos indigenas ndo apenas
como sociedades sem Estado, mas de fato como sociedades contra o Estado. E
Estado aqui ndo passa pela compreensdo basica de uma instituicdo politica
necessaria para manter os interesses de um povo ou mesmo de uma classe. O Estado
clastriano apresenta-se como uma irrefredvel maquina de redugdo do multiplo
potencial humano. Uma forca externa que obriga os homens a trabalharem além de
suas necessidades, desconsiderando, no processo, significados e atropela as mais
variadas formas de relacfes humanas — entre si e com 0 espaco que ocupam (2021,

p. 171). E um poder coercitivo, unificador e homogenizante que atravessa todos o0s

49 Marcada, inclusive, pela a afirmagdo fortemente racista de que “Cada vez mais, o indio é um ser humano
igual a nés” (CORREA, 2020).

50 Utilizo aqui o conceito de aculturagdo ndo em sua forma socioldgica cldssica, de trocas interculturais que se
influem e transformam, mas como uma tentativa - sempre insuficiente, apesar de persistente - de apagamento
de uma cultura hegemonica ou majoritaria, em relagdo a outra, periférica ou minoritaria.
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sentidos humanos, eliminando a biodiversidade para dar lugar a monocultura de
exportacdo que condena a soberania alimentar. Para Clastres, a propria existéncia de
etnias tdo multiplas que se relacionam de forma complexa através de aliancas e
vingancas, em um equilibrio de poder e distribuicdo territorial multipla, é
necessariamente oposta ao que o Estado, em sua concepcéo ocidental e moderna,
viria a representar. Eliminando a diversidade étnica para produzir um trabalhador
nacional, condenando a soberania tradicional. Eliminando o potencial de sagrado do
territério, para tratd-lo como simples terra produtiva, condenando o sentido.
Organizador do extrativismo desenvolvimentista que tudo atropela e reduz a soja, que
envenena o solo e mata o rio na medida que fomenta inclusive o garimpo ilegal, o
Estado carrega o sorriso cinico de um progresso miope, que nao nem se propde a
considerar que podem existir outros projetos aléem da monolinearidade que a todos
propde, que a todos impde. O indigena é contra o Estado porque o Estado € contra o

indigena.
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Capitulo 2

O século XX - representacdes modernas no cinema, a Comissao

Rondon e o indigenismo no cinema do Major Luiz Thomaz Reis

A capacidade de compreender o passado acompanha
solidariamente a capacidade de sentir o presente e de

inquietar-se com o futuro”

José Carlos Mariategui®!

Desde o inicio do processo de invasao e colonizacdo do continente que hoje
chamamos de Ameérica, surgiram relacbes de subjugacdo dos povos originarios,
exterminio fisicos ou simbdlicos, escravizacdo e espoliacdo de terras e de bens. O
tipo e nivel de relagdo variou de local para local, forma de colonizagdo empregada,
além de variar de acordo com o momento historico e politico de cada colbénia ou ex-
col6nia. Se trata de um processo continuo, duradouro e, ao que tudo indica, depois
de mais de cinco séculos, esta longe de chegar ao fim. Essas relacdes ndo se deram
unilateralmente, a partir da violéncia colonizadora contra a inércia do colonizado. A
historiografia oficial pouco registra essa resisténcia - afinal, quem mais detinha o poder
de registro era o colonizador -, e 0 apagamento dessas lutas é proposital, assim como
a exaltacdo do colonizador, aventureiro e explorador. O exterminio a que foram

submetidos 0s povos originarios nao € apenas fisico, mas também epistémico.

O ataque estrutural contra os povos autdctones ceifou — e ainda ceifa — vidas e
modos de vida, visbes de mundo e organizacdes sociais e culturais. Torna-se

importante, nesse contexto, fazer o resgate historico desses poucos registros e das

51 MARIATEGUI, José Carlos. Por um socialismo indo-americano: ensaios escolhidos. Rio de Janeiro: Editora
UFRJ, 2011, p. 41. (Pensamento Critico; v. 4)
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representacdes dessas sociedades para comecar a compreender a conjuntura dessas
relacbes e como se moldam questdes pertinentes a formacdo social desses povos
gue lutam pela sobrevivéncia ha mais de meio milénio. Assim como é fundamental
compreender que essa luta pela terra e, portanto, pela vida, ndo é um processo
histérico inerte na contemporaneidade, mas uma disputa viva e que toma formas
politicas e juridicas em que o proprio Estado brasileiro é utilizado como arma em favor

dos latifundiarios, grileiros, mineradores, etc.

2.1. O indianismo

“So é possivel entender plenamente os fendmenos artisticos e
ideoldgicos quando eles aparecem relacionados dialeticamente
com a totalidade social da qual sdo, simultaneamente,

expressao e momentos constitutivos”

Carlos Nelson Coutinho®2

Se 0 movimento literario indianista dos séculos XVIII e XIX demonstrou forte
interesse pela figura do indio como uma possibilidade de construcao de identidade
nacional através da abordagem de um passado romantico e idealizado, o cinema das
primeiras décadas do século XX, além de dar continuidade a essa abordagem com
uma série de adaptacoes literarias®, também avancou nessa construcgéo de um Brasil
anico e em expansado. Evidentemente, movimentos sao fluxos que se sobrepdem e
ndo necessariamente se encerram a partir do inicio do anterior. A medida que o

cinema adaptava obras do indianismo literario ou mesmo se aventurava a produzir

52(1990, p. 9)

53 54 nas décadas de 1910 e 1920, temos registro de sete adaptac¢des cinematograficas de obras literarias de
José de Alencar, o nome mais conhecido do indianismo romantico. Dessas sete, quatro sdo adaptagdes da obra
O Guarani e duas da obra Iracema. O diretor a trabalhar essa tematica de forma mais recorrente foi o italiano
Vittorio Capellaro, responsavel pela produgdo de quatro das sete obras.
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obras originais indianistas®*, outro rumo de representagdo dos povos indigenas tinha

origem no comeco do século XX.

Antes de prosseguir, cabe aqui desenvolver os trés movimentos sobre
representacdo indigena no cinema que utilizaremos ao longo deste trabalho: o
primeiro € o movimento indianista, que foi um movimento majoritariamente literario
gue retratou um indio genérico e ficcionalizado, grande parte das vezes baseado tanto
nos escritos dos jesuitas quanto nos desejos politicos e ideoldgicos dos escritores do
movimento romantico. O segundo, € o movimento indigenista, que surge a partir da
necessidade de reinvencdo do Estado através das ideias liberais emergentes nos fins
do Segundo Reinado. Por se tratar de um movimento material e historicamente
inserido, a idealizacdo da lugar a um projeto politico ligado a condi¢cdo material dos

povos que habitam a emergente nacgao.

O termo indianismo vem, evidentemente, do mais conhecido e historicamente
importante género literario do Brasil pré-modernista. Inicialmente uma subcategoria
do Romantismo, o indianismo tornou-se rapidamente a expressdo dominante do
movimento romantico no Brasil. Apesar de 0 movimento ser comumente resumido ao
poeta Gongalves Dias e ao romancista José de Alencar, € crucial frisarmos que o
fendmeno indianista durou aproximadamente cem anos, entre o final do século XVIII
e a Proclamacéo da Republica nos fins do século XIX. Portanto, além de ser um
movimento amplo, no sentido de quantidade de obras produzidas e na variedade de
autores, foi longevo, o que implica uma ampla pluralidade discursiva, que variou tanto
através dos anos quanto entre os autores. Neste sentido, o professor e brasilianista
David Treece caracteriza 0 movimento como "uma arena de debate sociopolitico além
de ser um movimento artistico” (TREECE, 2008, p. 14.). Evidentemente, como
continua Treece,

"a escritura indianista exibe diversas, e frequentemente contraditorias,

perspectivas ideoldgicas que, por sua vez, refletem variados tipos de
formacéao social e articulagéo com o estado imperial" (idem.).

>4 A partir dos anos 1930, obras originais foram como Amor de Apache (1930), de Luiz de Carros, Fera da Mata
(1932), de Waldemar E. Zornig, e O Cagador de Diamantes (1933), novamente do diretor Vittorio Capellaro.
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Ora, de acordo com o filésofo italiano Antdnio Gramsci, a ideologia pode ter
duas formas distintas: ideologias histérico-organicas, que sao "necessarias a uma
determinada estrutura” e "formam um terreno no qual os homens se movimentam,
adquirem consciéncia de sua posicao, lutam, etc." (2020, p. 237) e ideologias
arbitrarias, de cunho individualista e n&do mobilizam, e de fato ndo s&o
necessariamente, mobilizadas na chave de uma base social. Apesar de nao descartar
sua forma arbitraria, j& que serviriam para se contrapor e afirmar a verdade, Gramsci
da mais importancia a primeira forma, afinal, a disputa pela hegemonia € uma disputa

de ideologias.

Cabe aqui fazer um pequeno paréntese sobre a diferenca entre o conceito de
ideologia gramsciano, marxista, com o qual estamos trabalhando, e o conceito de
ideologia marxiano, ou seja, o conceito desenvolvido e trabalhado por Marx. Acontece
gue a obra em que Marx desenvolve um pensamento sobre ideologia, A Ideologia
Alema, sé veio a ser publicada postumamente, em 1933, em Moscou. Até entéo,
grandes pensadores marxistas, incluindo Gramsci, ndo poderiam ter acesso aos
textos®. Para Marx, ideologia € necessariamente ligada a classe dominante que, em
uma sociedade capitalista, € a classe burguesa, seja nacional ou transnacional. Para
Marx,

"As ideias da classe dominante sdo, em cada época, as ideias
dominantes, isto €, a classe que é a forca material dominante da
sociedade €, ao mesmo tempo, sua forca espiritual dominante. A
classe que tem a sua disposi¢ado os meios de producédo material dispbe
também dos meios de producédo espiritual, de modo que a ela estédo
submetidos aproximadamente ao mesmo tempo 0s pensamentos
daqueles aos quais faltam os meios da producgédo espiritual. As ideias
dominantes ndo sdo nada mais do que a expressao ideal das relactes
materiais dominantes, sdo as relagcbes materiais dominantes
apreendidas como ideias; portanto, sdo a expressao das relacbes que

fazem de uma classe a classe dominante, sdo as ideias de sua
dominacao" (MARX, 2007, p. 47. Grifos do autor)

Em Marx, a ideologia € um fenbmeno socio-histérico advindo das relacdes de
producdo, portanto, proprio da classe dominante, que objetiva camuflar os interesses

desta como interesses gerais de toda a sociedade. A ideologia em Marx € um conjunto

55 No caso de Gramsci, estava em carcere fascista desde 1926 e sé foi libertado em 1934, com a saude muito
debilitada em detrimento das condigdes insalubres da prisdo. Morre pouco tempo depois de ser libertado, em
1937.
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de ideias abstratas projetadas pelos seres humanos, se objetivam e distanciam dos
em relacéo aos seres humanos, ganham vida prépria e voltam para domina-los. Deriva
do sistema de alienacéo hegeliano®® e, neste caso, é aplicada ao Estado e ao Direito.
Mas para Marx, diferente de Hegel, este ndo € um processo ontolégico, “natural”, do
ser humano. Nao é uma simples manifestacdo representativa e metafisica que pode
ser afastada se posta em contradi¢cdo com o real. E, na verdade, a express&o de um
conjunto de relagbes materiais complexo e concreto: as relagdes materiais séo
responsaveis pela expressao da ideologia, das ideias de uma época, ndo o oposto. O
material da forma ao espirito, ndo o contrario - como defendem os teoricos dos
Estudos Culturais. As ideias tém base material, ndo € o mundo material que se baseia
em representacdes ideias - o que seria apontado como uma visao invertida de mundo.
Viséo invertida justamente por ler o real sob a representacédo, ndo a representacao
como fenbmeno expresso do real. Para Marx, a ideologia é, portanto, um
conglomerado de ideias que mascara o conjunto de determinacdes da realidade. A
ideologia mascara, inverte e naturaliza aquilo que ndo é natural, historico,
apresentando-se como real. E produto das relacbes materiais regidas pela classe
dominante. Assim, sO poderia ser superada com a superacdo dessas relacdes
materiais de produgdo. Um exemplo concreto, é a ideia do "Agro é pop"®’, em que as
propagandas vinculadas pela rede Globo mascaram como universais, ideias que
trazem interesses particulares de determinada classe. O interessante das
propagandas de "Agro é pop", que mostram uma visao idealizada do agronegécio, é
gue, apesar de serem propagandas, ndo anunciam nenhum produto ou marca
especifica, mas sim uma ideia. Também nao € mostrado quem financia os anuncios,
tornando essa ideia algo como imaterial. A quem interessa a veiculacao de tal ideia?
Por que ocultar as relacdes materiais por tras dessa ideia? O proprio Estado tem papel
de mascarar como gerais interesses particulares. Para Marx, ideologia tem uma

conotacdo necessariamente negativa e, dessa forma, € algo a ser combatido.

56 O sistema de alienacdo hegeliano é composto por 1) externagdo, 2) objetivacdo, 3) distanciamento e 4)
retorno. Marx observa que o retorno, que é um processo de estranhamento - a volta para os seres humanos de
uma forga estranha e hostil que os controla -, ndo é comum e universal a todas as épocas, mas préprio de cada
época particular analisada. E histérico-material e socialmente inserido e, portanto, pode ser superado se forem
superadas as condigdes materiais que produzem esse estranhamento.
57 E claro que um antncio dificilmente se caracteriza como um conjunto de ideias que forma um sistema
ideoldgico complexo. Tal exemplo é apenas ilustrativo.
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Para Gramsci, porém, existe a possibilidade — ou mesmo a necessidade — de
disputa pela hegemonia a partir de uma nova sistematizacdo de ideias como uma
ferramenta de mudanca social, como uma trincheira cuja conquista é necessaria para
avancar enquanto sociedade e superar as relacdes materiais de dominacdo. Em
ambos 0s casos, ideologia essas que nao pode ser tratada simplesmente como um
conjunto de ideias abstratas que pairam no ar independente dos movimentos
histéricos. Muito menos sédo ideias abstratas ou metafisicas que dao corpo a essas
ideologias, ao contrario, sdo compostas de uma estrutura material e concreta, se
relacionam dialeticamente com o mundo material e sdo historicamente inseridas. As
ideologias sdo estruturais e estruturantes do Estado®® em suas mais diversas
conformacdes®® e se organizam materialmente em aparelhos privados de hegemonia
em suas formas mais variadas - escolas, teatros, jornais, televisdo, museus, internet,
radio, partidos, igrejas, etc. A ideologia, portanto, nunca poder ser pensada como um
objeto separado do sujeito, mas como uma unidade social. Forma comum da
manifestacdo das ideologias é a producdo da cultura que, em Gramsci, é
pioneiramente concebida como "expressédo da sociedade” (2020, p. 121), portanto
dinamica e em constante movimento. E uma "expressao pratica, ou seja, estruturada
e articulada, em suma, organizada ou organizadora da sociedade" (LIGUORI; VOZA,
2017, p. 172). E justamente na cultura que vai se dar o campo de batalha pela

hegemonia, portanto, trata-se de uma forma determinante de poder.

Nessa disputa pela hegemonia durante os fins do século XVIII e praticamente
todo o XIX, escritores liberais ou conservadores encontraram terreno fértil para
debater problemas e solucdes para o Estado Imperial brasileiro. A figura de um
silvicola®, por vezes retratado como livre e nobre, mostrou-se como figura ideal para
colocar em xeque, por exemplo, toda a estrutura econbmica imperial baseada no
trabalho escravo africano — apesar da notavel auséncia da propria figura do negro em
condicao de escravidao nos textos — e a propria legitimidade do Império. De forma
contraditéria, a figura do indigena néo raro era retratada numa espécie de regime de

"escravidao voluntaria”, que era vista como nobre gesto quando dedicado a sinha

58 Compreendido aqui em sua forma Integral ou Ampliada, que, em linguagem gramsciana, implica na junc¢do da
chamada "sociedade politica" com a "sociedade civil".
59 Mas, segundo Gramsci, a forma mais organizada da hegemonia seria nos Estados Liberais modernos, que também
chama de "sociedade capitalista avangada".
0 Termo da época para os indigenas que, hoje, caiu em desuso.
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branca, ou como lealdade inquestiondvel para com o patriarca da familia. Esse
servilismo heroico — e absolutamente fantasioso - era contrastado com uma realidade
completamente oposta em relacdo a realidade do sistema escravocrata baseado no
trabalho forcado do povo africano e descendente, suportados mesmo na comunidade
cientifica com o argumento de uma suposta naturalidade servil do povo negro,
provinda de narrativas vigentes sobre evolucionismo social. Segundo Treece, o indio
Peri, heroi guarani de José de Alencar, seria a epitome deste escravo ideal, e "sugere
gue o indianismo desse periodo estava vinculado ideologicamente a necessidade da
classe dominante no Brasil imperial de perpetuar e racionalizar sua exploracéo
extremamente iliberal da méao-de-obra africana” (2008, 31-32). Alencar, ele mesmo
um conservador, apesar da tradicdo liberal de sua familia, partia do pressuposto que
o fim do regime escravocrata levaria necessariamente a um caos econdémico sem
precedentes, como costuma ser o discurso dos conservadores em relagdo a
progressos sociais até os dias de hoje. Alids, a prépria eleicdo de Alencar como o
maior representante do movimento — que durou aproximadamente duas vezes 0
periodo de sua propria vida — resume muito bem a narrativa criada pelos aparelhos
privados de hegemonia na disputa ideoldgica sobre a formacéo da identidade nacional

brasileira.

A narrativa da integracéo do povo indigena a sociedade dita civilizada brasileira
tornou-se, também, uma alternativa para contra a "desintegracdo geografica e politica
do Império" (id ibid, pp. 28-29. Grifo do autor). O escritor indigena Daniel Munduruku,
considera este paradigma integracionista como uma politica de expropriagcdo que
servia aos interesses econdmicos das elites desde o potentado colonial e os governos
centrais da colbnia, até a burguesia contemporanea e o Estado brasileiro moderno.
Tal interpretacdo € apoiada pelas consideracdes sobre a politica assimilacionista
trabalhada pelo sociélogo Clévis Moura, que a define como "solucdo ideal para
neutralizar a resisténcia cultural, social e politica das colénias", na qual o processo
dito civilizatério tem funcéo de subordinacdo do colonizado "aos padrfes culturais e
valores politicos do colonizador" (MOURA, 2019, p. 69). De fato, considerar os
indigenas aculturados, uma tabula rasa a ser preenchida - "gente de tal inocéncia que,
se nos entendéssemos a sua fala e éles a nossa, seriam logo cristaos, visto que ndo
tém nem entendem crenca alguma”, como escreveu Pero Vaz de Caminha em sua

carta (ARROYO, 1971, p. 60) -, € assumir que ndo existe nenhuma forma de producéo
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de conhecimento ou subjetividade a ser encontrada nos povos originarios ou que, se
h4, é tao insignificante que substituir por um codigo de valores "civilizado" seria um
ato nao apenas honrado, mas cristao e, portanto, positivo, como uma missao sagrada.
Além do ponto de vista religioso, Munduruku aponta que a cada novo momento
histérico no Brasil, "uma abordagem tedrica era desenvolvida com a finalidade de
estabelecer um paradigma que pudesse definir qual o papel dessas popula¢des no
contexto do desenvolvimento econdmico que o Brasil queria para si" (2012, p. 25). A
propria integracao passou por diversas fases e justificativas, seja a "incorporacéo da
mao-de-obra e das terras indigenas na estrutura latifundiaria da economia rural”
(TREECE, 2008, p. 31) durante a Colbnia e Império, ou a proletarizacéo e inscricao
do indigena na sociedade de consumo contemporanea, também com a incorporacao
de seus territérios tradicionais aos latifundios e ao agronegdécio. Certamente, se 0
indigena for completamente integrado, assimilado — como se isso fosse razoavel ou
mesmo praticavel -, criar-se-ia uma narrativa sobre "deixar de ser indigena" para ser
simplesmente brasileiro, perdendo seus direitos tradicionais, incluindo os territérios.

Além, é claro, da ja apontada proletarizacao desse ser social.

Historicamente, vertentes do romantismo se apropriam da exotizacao do outro:
desde os miseraveis as mulheres e os loucos. Aqui no Brasil, o grupo particularmente
escolhido pela maior parte dos romanticos foram os indigenas. Dessa forma, a
narrativa sobre um indio ficcionalizado, a-histérico e separado de suas bases étnico-
culturais, que servia a narrativas acaloradas no interior das metrépoles, deixava de
lado povos que estavam sendo aniquilados fisica e culturalmente. Novamente, David
Treece nos aponta tragica ironia:

Enquanto protagonista heroico de inUmeros romances, poemas, pecas
teatrais, pinturas e estudos etnogréficos, lamentado ou celebrado,
como exilado, aliado ou rebelde, o indio veio a corporificar aquele

mesmo nhacionalismo que se empenhava em levar a cabo sua prépria
aniquilacdo. (id ibid, p. 14. Grifo nosso.).

Nos anos de 1910, no campo da fic¢do, tivemos um total de cinco filmes com
tematica indigena, todas adaptaces de obras de José de Alencar: duas versdes de
O Guarani (1911 e 1916, de Salvatore Lazzaro, que adaptou a 6pera O Guarani, de
Carlos Gomes, e Vittorio Capellaro, respectivamente), duas de Iracema (ambas

datando de 1919, sendo que a primeira nunca viu a luz do dia — e menos ainda o
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escuro de uma sala de cinema — por conta de um acidente que inutilizou o negativo)
e uma de Ubirajara (1919, de Luiz de Barros). Nos anos 1920, apenas dois filmes
foram produzidos com a tematica, ambos adaptacbes de O Guarani. A primeira,
dirigida por Jodo de Deus e lancada em 1920, seguiu 0 mesmo caminho de Lazzaro
em 1911 e também adaptou a 6pera O Guarani, de Carlos Gomes. O segundo, de
1926, nao surpreendentemente € dirigido por Vittorio Capellaro, e foi lancado 10 anos
depois de sua primeira adaptacdo do romance alencariano. Segundo o filho de
Vittorio, Jorge Capellaro, o filme de 1926 foi o primeiro filme brasileiro parcialmente
financiado por uma produtora estrangeira, a Paramount Pictures (Silva, 2020, pp. 57-
58). E interessante apontar que muito do primeiro cinema brasileiro, especialmente as
producdes paulistas, surge de profissionais do teatro, companhias de atores, etc.
Vittorio Capellaro € um dos egressos deste ambiente teatral e teria financiado seus
primeiros filmes justamente a partir da arrecadagéo de suas produc¢des dramatargicas
nos palcos de S&o Paulo. A versao de 1926 de O Guarani foi um sucesso de bilheteria
nacionalmente. Destes sete filmes produzidos ao longo de duas décadas, nenhum
restou. Apos o incéndio na Cinemateca Brasileira em 2016, quase todos os filmes
gravados e conservados em nitrato foram perdidos. Muitos ndo tinham sido
devidamente catalogados e a maior parte néo foi telecinada, por falta de verba. Filmes
de nitrato sdo extremamente inflamaveis e, com o incéndio, as maiores possibilidades
de encontrar uma cépia perdida se esvaem nas cinzas da histéria. Em julho de 2021,
mais um incéndio atingiu o acervo da cinemateca. E estimado que o acervo filmico ali

depositado da Comisséo Rondon tenha sido perdido.

2.2. O indigenismo nacional no cinema militar

"Ao lado da 'maquina de guerra, existe desde sempre
uma maquina de espiar™

Paul Virilio®t

612005, p. 18.
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De incéndio a incéndio, a histéria do Brasil tem que ser resgatada dos
escombros. Cinco décadas antes da Cinemateca Brasileira queimar, outra tragédia
atinge arquivos de relevancia historico-cultural incomensuravel. Em 16 de junho de
1967, sete andares do Ministério da Cultura pegam fogo em Brasilia. Filmes,
documentos, arquivos, mapas, artefatos, anotacoes e toda sorte de memdérias sédo
perdidos na sede do Servico de Protecdo aos indios (SPI). Quase 60 anos de registros
foram perdidos. Dessa vez, o incéndio é duvidoso: ha suspeitas de uma literal queima
de arquivo, devido a conveniéncia de ter ocorrido justamente durante uma Comissao
Parlamentar de Inquérito do SPI pelo General Albuguerque Lima, o Ministro do Interior
em exercicio no momento. Segundo essa versao, o acontecimento teria sido criminoso
para encobrir muitos funcionarios do SPI, destruindo provas das mais diversas
acusacoes (FREIRE, 2011, p. 11).

Talvez nunca saibamos o que foi destruido durante os incéndios ou o que foi
perdido em outros momentos. Mas das doze producdes cinematograficas registradas
pela Comissdo Rondon, apenas sete chegaram ao século XX1%2. E possivel, inclusive,
gue algumas dessas producdes tenham sido destruidas muito antes, no préprio
processo das expedicdes, devido as péssimas condicbes ambientais, travessias de
rios, na revelacao dos negativos ou até mesmo devoradas por insetos, coisa que era
mais comum nas peliculas de cinema (TACCA, 2002, p. 193). Entre as gravacfes
perdidas, esta inclusa a Expedicdo Roosevelt ao Matto-Grosso (1915), dirigido e
fotografado pelo Major Luiz Thomaz Reis, o flme mais antigo e que deu mais projecao,
inclusive internacional, a Comissao. E, de fato, além do carater cientifico e exploratorio
das expedicdes, a propaganda tinha um papel central em relagdo a divulgacdo e
continuo financiamento da Comissao. Rondon e Reis tinham consciéncia disso, como

veremos a seguir.

62 Os filmes perdidos sdo: Expedicdo Roosevelt ao Matto-Grosso (1915); De Santa Cruz (1917), composto por 6
curtas metragens editados em um Unico longa; Industria da borracha em Minas Gerais e no Amazonas (1917),
Inspecdo no Nordeste (1922); Operagoes de Guerra (1926).

Os filmes preservados sdo: Rituaes e festas bororo (1917); Ronuro, selvas do Xingu (1924); Viagem ao Roraima
(1927); Parim3, fronteiras do Brasil (1927); Os Carajas (1932); Ao redor do Brasil: Aspectos do interior e das
fronteiras brasileiras (1932); Inspectoria de Fronteiras (1938).

Recentemente, no segundo semestre de 2021, em um projeto de recuperagao de material de arquivo e
produgao de uma série sobre a expedi¢cdo Roosevelt-Rondon, o filme Expedi¢do Roosevelt ao Matto-Grosso
(1915) foi restaurado como parte do processo da série O Hospede Americano, da HBO.
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Paul Virilio, em seu Guerra e Cinema: logistica da percepc¢do (2005), analisa o
desenvolvimento técnico e narrativo de duas grandes industrias que se
desenvolveram paralelamente durante o século XX, principalmente a partir dos
momentos chaves das duas Guerras Mundiais e, posteriormente, durante a Guerra
Fria. A indastria cinematografica, como mostra o autor, se aproxima muito mais da
industria bélica do que no simples ato de produzir filmes de guerra — mesmo que a
existéncia desse género cinematografico reafirme ideologicamente a necessidade de
existéncia das forcas armadas que retrata. Apesar da relacdo dessas duas grandes
industrias produtivas ser facilmente observavel nos Estados Unidos, aqui no Brasil
suas relacdes também sdo importantes. Enquanto uma forma o braco coercitivo do
Estado, a outra se encarrega de produzir e reproduzir as relacées de hegemonia e
consenso voltadas para a manutencdo da ideologia nacional que da suporte e
robustez ao Estado em sua forma ampliada. Uma das formas em que a relacao entre
cinema e guerra se estabeleceu no Brasil foi durante a Comissdo Rondon, cujo
departamento de cinematografia estava intimamente ligado a continuidade das
politicas de expansao das fronteiras brasileiras e também ao novo projeto nacional de
integracdo adotado pela jovem Republica que havia substituido a estrutura politica do
Império. Rondon e sua equipe dirigiram expedi¢6es militar-cientificas pelos sertdes do
Brasil e contribuiram para a integracdo de povos indigenas, a definicdo e expansao
de fronteiras, o registro de fauna e flora, o estabelecimento de formas de comunicagéo
entre 0s centros urbanos e a extensao territorial brasileira e, indiretamente, a criacao

de uma nova estética e categoria cinematograficas no processo.

Comisséo Rondon néo €, na verdade, o nome oficial das expedicdes chefiadas
pelo Marechal Candido Mariano da Silva Rondon, mas uma expressao genérica que
indica o conjunto de todas as seis comiss@es realizadas pelo militar com uma extensa
equipe de profissionais militares e civis pelos sertdes do Brasil ao longo de 30 anos
de atividade, entre 1900 e 1930, quando o projeto foi encerrado apés o golpe de 1930
que levou Getulio Vargas a presidéncia®®. Desde antes do da primeira comiss&o que
lideraria, Rondon ja era um membro ativo da vida politica brasileira. O militar havia

tomado parte diretamente nos movimentos que levaram a queda da monarquia e a

63 Por ndo apoiar o regime varguista, Rondon foi preso em Porto Alegre ao final de sua ultima expedicgo.
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instauracdo da nova republica. Logo depois, em 1889, foi ajudante do Major Gomes
Carneiro na expedicdo das linhas telegréaficas por ele chefiadas. No ano seguinte,
Rondon ja lideraria sua propria comissdo. Cada uma das expedic¢des tinha um objetivo
especifico, mas seu conjunto designa a ampla contribuicdo de Rondon para a criacao
de uma unidade nacional, muito almejada no alvorecer da nova Republica brasileira.
As primeiras campanhas tinham cunho exploratério e cientifico, visando mapear,
conhecer os recursos e riquezas nacionais em lugares néo registrados e viabilizar uma
ocupacéo dita produtiva, dentro dos parametros de desenvolvimentismo nacional da
época. Além disso, o projeto visava ampliar a implementacao e eficiéncia dos meios
de comunicacdo até as fronteiras do Brasil. A Guerra do Paraguai (1864-1870)
mostrou uma grande ineficiéncia tatica justamente por causa da auséncia da
capacidade de comunicacdo entre o Exército brasileiro e o comando central. Nesta
conjuntura, no ano seguinte da proclamacdo da republica, a primeira expedicdo
sertanista da qual Rondon participou®® teve inicio. As seis expedigdes foram as
seguintes: 1) Comissdo Construtora da Linha Telegrafica de Cuiabd ao Araguaia
(CCLTCA), entre 1890 e 1891, foi a unica que nao foi chefiada por Rondon. Nesta
ocasido, ele atuou como auxiliar do Major Gomes Carneiro. 2) Comissado Construtora
de Linhas Telegréficas de Mato Grosso (CCLTMG), entre 1900 e 1906, a primeira
chefiada pelo jovem militar. 3) Comissdo Construtora de Linhas Telegraficas
Estratégicas do Mato Grosso ao Amazonas (CCLTEMGA), entre 1907 e 1915, que
construiu linhas entre Cuiabé e Porto Velho, no atual estado de Rondbnia. Durante
esta expedicdo, foi criado o SPI, que seria presidido por Rondon. 4) Expedicéo
Cientifica Roosevelt-Rondon (ECRR), em 1914, durou cinco meses e contribuiu para
0s museus de histdria natural do Brasil e dos EUA. 5) Outras expedi¢Bes sertanistas
(OES), entre 1915 e 1919, que instalou colbnias agricolas e postos avancados do SPI.
6) Inspecado de Fronteiras (IF), entre 1927 e 1930, que tinham objetivo de estudar as
fronteiras, criar um planejamento de seguranca e um eventual projeto de povoamento
e desenvolvimento econdmico nas &reas. Essa expedicdo foi interrompida com a
posse de Vargas e a prisdo de Rondon (FONSECA; REZENDE, 2010, pp 13-15).

64 Por n3o ter chefiado, a CCLTCA n3o é considerada propriamente parte do que é considerado como
"Comissdo Rondon". Mas foi de grande importancia na carreira do militar e um ponto de inicio para sua futura
atividade.
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Foi neste contexto da fundacao de um novo tipo de Estado, uma Republica com
ideias liberais, mesmo que por vezes contraditérios, e amplamente pautados no
positivismo de Comte — o proprio Rondon considerava-se positivista -, que se fazia
necessaria uma nova perspectiva, ao mesmo tempo cientifica e humanista, para o que
ja vinha sendo chamado de problema indigena. Sua postura filoséfica o levaria a levar
cientistas dos mais diversos campos para descobrir, catalogar e mapear o Brasil
profundo. Ele proprio faria anotagbes etnograficas dos povos que encontraria e
geograficas dos territérios que explorava. Assim, a Comissao trabalhou com trés
matrizes de integragdo: a integracao fisica do territério nacional, a integracdo étnica
dos povos indigenas aos valores ditos civilizatorios e a integragdo comunicacional do
territério - problema que ja era tratado desde a deficitaria ligagdo entre os centros
estratégicos da administracdo imperial em relacdo as frentes taticas de batalha

durante o massacre da Guerra do Paraguai.

Sofrendo golpes pesados desde o "descobrimento”, mas intensificados pelo
Estado a partir da segunda metade do século XVIII%°, os povos indigenas ainda eram
utilizados como parte do mito fundador brasileiro — que serd amplamente explorado
principalmente durante os governos getulistas. Com o fim do sistema politico imperial
e da estrutura econdmica escravocrata, as narrativas que retratam o indigena também
vao se modificar. A partir do século XX, com a chegada do cinema como narrativa
moderna, outro tipo de movimento sera originado. Surge a necessidade de uma nova
abordagem em relacdo as pessoas que habitam a na¢do, mas nao sao integradas ao
projeto de desenvolvimento que emerge no cadaver ainda quente do Império. Essa
nova abordagem sera conhecida como indigenismo. Termo provindo do Direito e
atrelado ao movimento nacional emergente no Segundo Reinado, no fim do século
XIX, a professora Izabel Missagia Mattos compreende indigenismo

"em um campo semantico ampliado composto por um conjunto
de ideias, mas também praticas, programas e projetos politicos,

sempre tendo como horizonte um ideal de nacdo." (MATTOS in
FREITE, 2011, p. 157)

65 Dos decretos de Marqués de Pombal contra os Jesuitas, que funcionavam como uma figura dupla de
protec¢do contra o genocidio e aculturagao etnocida dos povos originarios, as politicas exterminacionistas de
Dom Jodo VI, os indigenas foram alvos histdricos do Estado brasileiro em todas as suas formas.
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A proposta aqui € sua aplicacdo como categoria especifica em comunicacao e
estudos culturais. Por se tratar de um conjunto de ideias que se corporificam em
praticas politicas concretas, utilizaremos indigenismo como proposta relacionada as
tentativas aparentemente conscientes de se ater ao indigena real®® através de
imagens e narrativas dos e sobre 0s préprios povos. Mas se no Brasil este indigenismo
nasce fortemente vinculado a imprescindibilidade do Estado de reinventar um projeto
unico de nacao atrelado as necessidades ideoldgicas da nascente Republica, qual
seria o0 resultado do contato desta nova hegemonia militar de Estado com populacdes
indigenas que, como apontou Clastres, se organizam em modos de vida e sociedade
contra o Estado? Apesar da busca pelas imagens reais dos povos retratados - muitas
vezes de forma essencialista -, o indigenismo nacional-militar ndo estd imune a
ficcionalizacdo do seu objeto artistico ou da reinvencao da imagem de seu objeto —

ainda um objeto — em fung&o de necessidades estéticas ou politicas.

E é justamente na unido desses aspectos, 0 politico e o estético, que se
originara o movimento indigenista no cinema. Durante as primeiras expedicdes,
Rondon observou as condi¢cdes nas quais certos povos indigenas, longe de qualquer
contato com o Estado, viviam: desde o isolamento total da chamada "civilizacao" até
a exploracdo do trabalho e regime de semi-escraviddo pelos locais que se
aproveitavam da auséncia de qualquer tipo de preocupacao ou protecao "oficial" de
gualquer tipo de Orgao responsavel, os povos indigenas estavam abandonados a
propria sorte. O resultado disso eram as constantes chacinas, trabalho for¢cado e
outros abusos sofridos pelos povos originarios. Com essa preocupacdo em mente, na
terceira expedigdo da Comissdo Rondon, a CCLTEMGA, em 1910, foi criado, o

Servico de Protecéo ao Indio e Localizagdo do Trabalhador Nacional (SPILTN).

O nome original dado ao futuro SPI ndo s6 € demonstrativo das politicas
indigenistas vigentes na Republica, mas também € sintomético do imaginario que se
constituia - e também do imaginario que tentava se afastar. Nas palavras de Darcy
Ribeiro, "o programa dos fundadores do SPI previa a transformacédo dos indios em
lavradores, sua completa e pronta assimilagdo” (2017, p. 168). O indigena deixava de
ser simplesmente um problema a ser resolvido, mas tornava-se uma solucéo para a

jovem nacdo. Se nas décadas anteriores via-se uma relacdo duplice de exterminio

66 Independente do entendimento de "real" dos realizadores.
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acompanhada pela construgdo de uma imagem se ndo heroica, certamente
fantasiosa, que pouco fazia jus aos objetos/sujeitos que buscava retratar, sendo ao
mesmo tempo simbolo do atraso civilizatério quanto particularidade do caréater
nacional, agora as politicas publicas e representacdo na midia a partir das expedicdes,
recriava o indio brasileiro. E recriava justamente como brasileiro. Trazia, portanto, o
potencial de ser civilizado®’. De ser nacional. E, para ser nacional, é claro, teria de
contribuir com a construgcéo da Nacgao. Teria de ser trabalhador. E para cumprir esse
papel, deveria ser protegido. "Elles devem aprender o bemaventurado 'ora et labora’,
para viver em trabalho, socego e felicidade" (MARTIUS apud KODAMA, 2009, p. 157).

Ao atribuir o indigena a categoria de trabalhador a ser localizado, elipsa-se
propositalmente o potencial do que se é. Desconsidera-se e apaga-se qualquer outra
categoria que 0s sujeitos possam vir a carregar até entdo. Considera-se, novamente,
0s povos como tabulas rasas a serem preenchidas pelos ideais civilizatorios da época.
Daniel Munduruku aponta a repeticdo dessa tendéncia historica:

"A cada nova fase da histéria do Brasil (Coldnia, Império, Republica),
uma abordagem tedrica era desenvolvida com a finalidade de
estabelecer um paradigma que pudesse definir qual o papel dessas

populacdes no contexto do desenvolvimento econdmico que o Brasil
queria para si" (MUNDURUKU, 2012, p. 25)

Nesse ponto, o SPILTN ja surge com os objetivos tortos: os indigenas séo
vistos como a solucdo de um problema para a Nacgéo, quando na verdade a Nacao
tinha que providenciar a solu¢cdo de um problema para os povos indigenas. O
abandono, a auséncia do Estado, s vai ser substituido quando o Estado precisa das
populacdes originarias, ndo o oposto. De fato, uma caracteristica comum tanto ao
indianismo quanto ao indigenismo € a atribuicdo do lugar do indigena como
componente de um ethos nacional brasileiro em detrimento a multiplicidade das
nacdes indigenas em si. O carater etnogréafico das producdes artisticas, mas também
tedricas da época, trabalha "o indio" - o problema do indio - como fator que caracteriza
e diferencia o povo brasileiro e o torna Unico justamente pela diferenca, pelo carater
de alteridade, em relagcdo aos padrbes sociais e comportamentais tidos como
ocidentais. Importava menos a histéria e as estruturas sociais dos povos indigenas

em si do que como esses povos viriam a se inserir na estrutura de producéo do Brasil

67 Segundo a visdo positivista e evolucionista da época.
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em transformacéo. Dessa forma, o problema do indio ndo era, de forma alguma, uma

guestao indigena, mas sim uma questao nacional.

Kaori Kodama nos aponta, ainda, que o proprio conceito de nacéo passou por
importantes transformagfes ao longo do século XIX. Em seu sentido antigo,
"sobretudo quando empregada no plural - 'nagdes' - (...) nomeava 0s grupos de
descendéncia formados por pagéos e estrangeiros, que ndo possuiam estatuto civil
ou politico” (KODAMA, 2009, p. 102), diferenciando-se do chamado povo de Deus,
organizado, inclusive, institucionalmente. Esse sentido antigo se preservou até o
Segundo Reinado no Brasil, o que possibilitava o uso intercambiavel entre "nacao" e
"raca", no sentido biolégico. Era comum, mesmo no meio académico, a utilizacao de
"nacdo" para se referir a grupos indigenas, principalmente com raizes linguisticas®®
ou caracteristicas fisicas comuns: nacéo Tupi, hacdo dos botocudos, etc. Com o fim
do Império e ascensdo da Republica, nacdo passou a assumir gradativamente o
sentido contemporaneo de agrupamento politico-social geralmente com territério
definido e instituices juridicas compartilhadas. Quando a Nacao brasileira passa a

ser interesse da elite, as nacdes vao gradativamente desaparecendo.

E de extrema importancia apontar que na transicdo republicana ocorre o
processo que Gramsci chama de revolucéo passiva, que caracteriza uma mudanca
na estrutura social vinda "de cima para baixo", ao invés de "de baixo para cima". Isso
significa que o processo de transformacéo politico ocorre "no quadro de conciliacao
com o atraso” (COUTINHO, 2014, p. 71), de forma que se consegue "salvar a posicéo
politica e econdémica das velhas classes feudais, evitar a reforma agraria e,
notadamente, evitar que as massas populares atravessem um periodo de
experiéncias" (GRAMSCI, 2020, p. 299) de carater revolucionario. A diferenca é que

no caso brasileiro, ndo sao classes feudais, mas semi-feudais ou coloniais.

A classe revolucionaria, no caso, a burguesia brasileira®®, se alia com as forcas

armadas e com a aristocracia fundiaria para superar o poder imperial e instaurar um

68 "entendo nagdo por toda reunido de homens que fallam uma lingua derivada de uma origem commum"

(SOUZA E SILVA, Joaquim Norberto de apud KODAMA, Kaori. 2009, p. 118)

9 Como ressaltado acima, o Brasil ndo passou por um processo de revolugdo ativo, mas passivo. Aqui,

consideramos revolugdo todo processo de mudanga sociopolitica profunda que altere necessariamente as

relagGes materiais de producdo e, portanto, altere também os tipos de divisGes hierdrquicas de classe em dada
87



Estado de cunho liberal. No contexto do fim das relacdes diretas entre Estado e Igreja,
Paul Virilio apontoa que "esses [novos] Estados necessitam (...) de criar uma nova
unanimidade, dai a necessidade urgente de se impor as massas cultos de
substituicdo" (VIRILIO, 2005, p. 64. Grifo do autor). Essa nova unanimidade é o que
Gramsci chamou de hegemonia. Cada grupamento tem seu papel: a burguesia sera
responsavel pela criacdo de uma nova ideologia politica, de um novo consenso no
ideario brasileiro, as forgas armadas sé@o o suporte coercitivo dessa nova conformacgéao
e as velhas oligarquias sdo a garantia de que mesmo tudo mudando, nada de fato
mudara nas relacdes materiais profundas da infraestrutura da sociedade. Assim, ndo
s6 o antigo potentado agrario continua com a propriedade privada das terras’®, mas
h& agora a génese da necessidade de ampliacdo das fronteiras agropecuarias. Esse
tipo de transicéo, a revolugcado passiva, segue, no Brasil, consequéncias similares ao
processo de unificacdo nacional alemao principalmente no que se trata da relagao
com as terras, o que vai afetar diretamente a forma como o Estado lida com os povos

indigenas.

No inicio do século XIX, as provincias, pequenos reinos e ducados da atual
Alemanha passavam por processo de aproximagao que ficou conhecido como
Confederacédo Germanica em 1815, durante o Congresso de Viena. Essa foi a primeira
centelha dos movimentos nacionalistas que encabecariam o futuro processo de
unificacdo alema. Os movimentos ganharam forca a partir das revolucbes de 1848,
mas a ideologia liberal, reflexo direto do processo da Revolugéo Francesa entre 1789
e 1799, ja pairava sobre a Europa. Uma das principais consequéncias dessa ideologia
foi a privatizacdo e o cercamento das terras. Bem natural comum, a terra, assim como
a agua e o ar, nunca tinha sido considerada bem individual privado, justamente por
ser essencial para a producao e reproducao da vida. A partir do momento que as
terras sdo cercadas, seu usufruto deixa de ser publico, comum. O que antes era direito
consuetudinario do povo, passa a ser restrito a seu acesso. Com a lei florestal de
1841, o simples ato de retirar lenha de uma floresta para se aquecer no inverno

germanico, passa a ser considerado furto. E sdo debatidas e criadas leis para os

sociedade. A mudanga do eixo do Império para a Republica marca, gradativamente, essa mudanca de relagées
feudais ou semifeudais, para relagGes capitalistas - particularmente, dependentes.

70 0 processo de transicdo liberal no Brasil foi lento e gradual. Apesar de a Republica ter sido proclamada em 1889, a
Lei de Terras, primeira tentativa brasileira de organizar a propriedade privada no sentido capitalista como
conhecemos atualmente, data de 1850.
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despossuidos. Leis essas que, evidentemente, puniam o0s pobres. Assinando
simplesmente como um renano, Marx acompanha e analisa esse processo em
diversos artigos curtos no jornal Gazeta Renana, entre outubro e novembro de 1842.
A partir daquele momento, observou Marx, instauracdo do regime de propriedade
privada, criou a necessidade do furto da madeira. O movimento de se apropriar de um
bem comum, demonstrou-se um movimento de desapropriar o comum do bem. A terra
passou a ser posse, seus recursos, mercadoria, seu usufruto, privilégio. A burguesia

agraria furta a terra de todos, mas quem é punido pelo furto sdo os despossuidos.

No Brasil, processo semelhante, mas muito mais cruel, € implementado durante
o Il Reinado, cujo apice se da em 1850 com a Lei de Terras’!’?, vigente até 19643,
com o golpe empresarial-militar. Tanto aqui quanto na Renénia, "frente a disputa entre
duas concepcoes de propriedade - privada versus costumes - o Estado joga um papel
determinante"” (TIBLE, 2020, p. 116. Grifo do autor), torna-se o mediador das relacoes
de propriedade pela burguesia. Ha, nessa relacdo, uma "elevacdo do interesse
particular dos proprietarios de florestas a interesse geral" (idem. Grifo do autor).
Durante toda a década de 1850, observou-se enorme diaspora de populacbes
indigenas em busca de protecdo (MATTOS in FREIRE, 2011, p. 159). Com o
escasseamento de terras e recursos, ja ndo havia mais condi¢cdes para subsisténcia
tradicional desses povos. A "civilizagao" foi a alternativa mais segura para assegurar

a propria sobrevivéncia. O algoz toma, novamente, o capuz de salvador e protetor.

1 Da Lei de Terras, nos interessa especificamente o Artigo 12:

Dispde sobre as terras devolutas no Império, e acerca das que sdo possuidas por titulo de sesmaria sem
preenchimento das condi¢des legais.

Art. 12. O Governo reservara das terras devolutas as que julgar necessarias: 12, para a colonisacdo dos indigenas;
29, para a fundacdo de povoacles, abertura de estradas, e quaesquer outras serviddes, e assento de
estabelecimentos publicos: 32, para a construgdo naval.

72 Historicamente, desde o século XVI, o governo colonial reconhece aos indigenas o direito a terra. Darcy
Ribeiro (2017, pp. 173-174) aponta um alvara de 1680 que define as comunidades indigenas como senhores de
suas terras. A Lei n2 6 de 1755 confirma e amplia esse direito. A continuidade dessa legislacdo se mantém no
primeiro reinado, apesar de, na pratica, nunca ter sido implementada de forma sistematica: os indigenas
continuavam sendo retirados de suas terras caso houvesse interesse econémico minimo. Em 1845, o Decreto
n2 426 reafirma os direitos anteriores e, pela primeira vez, coloca o indigena diretamente sob responsabilidade
e assisténcia do governo. Cinco anos depois, a Lei de Terras seria implantada, causando nova onda de
expulsdes das comunidades originarias de seus territdrios tradicionais.
73 Com a Constituicdo republicana de 1891, transferiu-se aos estados o controle das terras devolutas que,
antes, estavam sob jurisdi¢cao imperial. Na teoria, nada mudaria para os povos que residiam nesses territorios,
mas na pratica, muitos estados incorporaram essas terras como publicas ou mesmo transferiram-nas para
posseiros particulares, aproveitando-se das possibilidades dessa nova conjuntura republicana.
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Apesar de este capitulo focar no trabalho filmico da Comissdo Rondon, cabe
aqui um pequeno desvio para exemplificar esse processo de proletarizacdo e
mercantilizacdo do trabalho dos povos indigenas como uma consequéncia direta da
relacdo com o povo da mercadoria, como chama Davi Kopenawa. No filme Mokoi
Tekod, Petei Jeguatd - Duas Aldeias, Uma Caminhada (2008), dirigido por Jorge
Ramos Morinico, Germano Befiites e Ariel Duarte Ortega, todos realizadores Guarani
Mby4, e produzido em parceria entre a iniciativa Video nas Aldeias e Iphan, algumas
cenas chamam muita atencdo. O filme mostra o encontro entre duas aldeias
diferentes, com o propdésito de unir parentes distantes e participar e relembrar — a partir
de um referencial de memdria coletiva — de rituais e celebracdes que, de outra forma,
poderiam ser perdidas caso as aldeias se mantivessem como células isoladas. O
reencontro reativa a memdria. Essa relacéo social entre as Tekoa’, mostra o fluido
processo de movimento dos povos guarani. Geralmente descritos pelo carater
ndmade ou semi-n6made’®, os guarani se relacionam profundamente com a terra e a
natureza, de onde emana sua visdo de sagrado — 0 sagrado para 0s guarani ndo é
sobrenatural, mas um aspecto do natural propriamente dito. O respeito pela terra deve
ser primordial. Apesar disso, a escassez de recurso, geralmente advinda da relacao
predatdria dos jurua’® com o territério, dificulta em muito a producgéo e reproducéo da
vida dos guarani. O filme, alids, aponta com frequéncia os rastros e fantasmas de uma
influéncia direta e indireta dos jurud na vida da comunidade. A consciéncia do perigo
a espreita e de uma relacéo inevitavel e necessaria € um dos aspectos que tensiona
a violéncia velada e direta no flme, sem perder de vista ou desviar do caminho de

retratar o cotidiano vivido por aquele povo.

74 Ou Tekohd, que significa aldeia.
7> No sentido de que se mudam por necessidade e em respeito a terra, além de busca constante por Yvy marg
e'y, a Terra Sem Males. A mudanca ndo é uma caracteristica inerente e constante, o que caracterizaria o povo
como ndmade de fato.
76 Jurud é como os guarani chamam o n3o-indigena. A expressdo significa, literalmente, pelos na boca e se
refere ao comum uso de barba pelos invasores europeus.
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Imagem 2 — Mapa de 1986 do Centro de Trabalho Indigenista (CTI) sobre o processo

de migragdo em massa dos guarani a partir da Bacia do Rio da Prata.

Nesse sentido, uma série de momentos significativos atravessam a narrativa:
primeiro, um jovem mostra que com a proximidade da urbanidade por expanséo e
conurbacdo, a mata foi sendo paulatinamente afetada. Fez-se a necessidade de
produzir cada vez mais artesanato para comprar produtos que, antes, poderiam ser
muito mais facilmente cacados, pescados ou coletados. Um dos produtos artesanais
bem populares foram bichinhos esculpidos em madeira, que serdo produzidos para
venda aos jurua. Fica marcado, portanto, que 0 mesmo Ssujeito que provoca a
modificacdo da vida dos guarani, através de seu modo de vida expansivo e dominante,
torna-se um mal necessério para a continuidade da vida tradicional do povo. Pela mera
proximidade, os jurua transformam a mata e limitam os modos de ser dos guarani.
Em um segundo momento, um jovem atira com um estilingue contra um passarinho,

depena e acende o fogo para comer junto com seu pequeno grupo de caca. Durante
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a pequena refeicdo, comentam em grupo que antigamente as cacas eram bem
maiores. Logo mais, um jovem do mesmo grupo aponta que ali ha madeira adequada
para fazer bichinhos de artesanato. Mas ao mesmo tempo, estédo fora dos limites da
aldeia, em terra jurua. A pequena porcao de terra demarcada delimita o terreno para
rocado e também para caca e coleta de material necessario para artesanato. Em um
terceiro momento, o filme acompanha Karai Mirim (Mariano Aguirre), que se levanta
ao alvorecer para verificar as armadilhas que havia preparado. Logo observa que néao
ha caca em nenhuma das armadilhas que havia preparado. Comenta, entdo, que
antigamente conseguia cacar um tatu com as armadilhas a cada trés dias. Com a
transformacao da mata, isso se torna cada vez mais raros, ja que os tatus estao cada
vez mais escassos ha regido. Para se alimentar, entdo, teria que fazer cestas de
bambu. O trabalho de caca e coleta € substituido cada vez mais pelo trabalho
artesanal e de comércio, transformando profundamente o modo de vida do povo

guarani.

O processo de mudancas descrito no filme ndo € novidade, mas um produto
da relacédo entre indigena e nao indigena ha séculos. Tal processo sempre ganha
nova roupagem de acordo com o0 momento histérico e relacdo do Estado — ou qualquer
outra forma administrativa empregada ao longo do tempo — com os povos indigenas.
Parte do trabalho da Comissdo Rondon é consequéncia direta desse processo de
sistematicas reformas liberais iniciado em meados do século XIX’’. Ampliar fronteiras
e encontrar recursos para a nagéo pode ser entendido como explorar e expropriar as

terras ja ocupadas pelos povos indigenas.

A relacao dos indigenas com a terra e a migracao forcada de povos inteiros
durante marchas coloniais ou civilizatérias afeta diretamente as relacées dos povos
entre si e com seu ambiente. Uma montanha que era considerada sagrada é deixada
para tras por um novo terreno desconhecido. Um rio que oferecia comida para
pescadores acostumados com aquelas dguas é substituido por uma regido ainda nao
explorada, com novas aguas traicoeiras ou mesmo sem corrente alguma. Aldeias
vizinhas que ofereciam amizade, comércio ou mesmo relacdes de rivalidade séo

substituidas por comunidades desconhecidas que, a principio, encarardo os recém

77 E claro que, como veremos adiante, a ideologia civilizatéria republicana e os objetivos e principios que
nortearao as proprias comissdes nem sempre se coincidem, especialmente no tocante da chamada questdo
indigena.
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chegados com, no minimo, suspeita. Em alguns casos, rivalidade pelos recursos
escassos. A relacdo que muda néo € apenas na percepc¢ao de mundo, mas na propria
forma de sobrevivéncia daquele povo frente ao mundo. Essa nova inser¢gdo material
no mundo, perda de velhos recursos ou relagcbes com conhecidos, afeta diretamente
a percepcao de mundo daquele povo. O que muda ndo é apenas o territorio, mas a
relacdo fundamental de vivéncia e sobrevivéncia. A percepcao do lugar coletivo que
aquele povo ocupa e, evidentemente, as narrativas sobre as razdes de expulsao ou

migracao forcada. E a “marcha civilizatéria” ndo para por ai.

A proletarizacdo e retirada dos direitos consuetudinarios gera graves
consequéncias em dois campos intimamente relacionados, a materialidade da
producao e reproducéo da vida e a producéo de sentidos e subjetividades particulares
aquelas conformacdes sociais e cosmovisdes ancestrais. Como apontamos no
exemplo prussiano e também na promulgacao da Lei de Terras no Brasil, as amplas
riquezas naturais deixam de ser bens comuns para se tornarem bens privados. O
usufruto da terra perde o aspecto comunal e seus recursos tornam-se mercadoria,
transformando-se "numa coisa sensivel-suprasenssivel”, dotada ela prépria de
"carater mistico" (MARX, 2017, p. 146). Marx desenvolve esse aspecto mistico, ou

misterioso, da mercadoria, que consiste
"no fato de que ela reflete aos homens os carateres sociais de seu
préoprio trabalho como caracteres objetivos dos proprios produtos do
trabalho, como propriedades sociais que sao naturais a essas coisas
e, por isso, reflete também a relacdo social entre os objetos, existente
a margem dos produtores. [...] Os produtos do trabalho se tornam

mercadorias, coisas sensiveis-suprassensiveis ou sociais" (Idem, p.
147. Grifo nosso)

Essa separacéo entre produtor e produto, entre trabalhador e trabalho, acaba
por causar mais do que um afastamento material, mas um estranhamento, um né&o-
reconhecimento de seu labor como uma produgdo material-subjetiva propria, mas
como um objeto dotado de particularidades que Ihe parecem naturais da coisa-em-si.
Uma mistificacdo caracteristica do processo de alienagéo do trabalho, ou seja, um
processo em que o sujeito produtor € apartado daquilo que este proprio sujeito produz.
A expropriacdo da prépria subjetividade que é particular do processo do trabalho que,
em Marx, € o diferencial do género humano enquanto ser social produtor de sentidos.

"E apenas uma relagdo social determinada entre os proprios homens que aqui
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assume, para eles, a forma fantasmagorica de uma relacdo entre coisas" (Idem). Esse
desassujeitamento de quem produz em relacdo com o que é produzido, afastamento
entre 0s recursos e 0s processos de producédo e reproducao da vida, caracteristico do
movimento de mercantilizacdo, de producédo de mercadoria, tem consequéncias muito
mais especificas para os povos originarios. Darcy Ribeiro sintetizou esse processo
guando disse que

"as sociedades singelas guardam, entre outras caracteristicas

que perdemos, a de nado ter despersonalizado nem

mercantilizado sua produgéo, o que lhes permite exercer a

criatividade como um ato natural da vida diaria" (RIBEIRO, 2021,
p. 43)

Vejamos um exemplo especifico do povo krenak. Em entrevista a Sérgio Cohn,
Idjahure Kadiwéu e Ana Paula Simonaci, Ailton Krenak desenvolve brevemente a
relacdo intima de seu povo com a terra que ocupa e como isso afeta o cotidiano da
comunidade. Ao indicar uma montanha no territério tradicional de seu povo, explica:

"Essa montanha é sagrada, ela tem um humor, ela fala; eu desperto
pela manhé e vejo o semblante da montanha e sei se ela esta feliz,
irritada, bem, descansada, repousando. A montanha fala comigo,
porque eu me reconheco nesse lugar. A hora que me tiram daqui e me
jogam em qualguer canto eu ndo ouc¢o mais a voz da montanha, e nao
escuto mais em que linguagem o rio esta falando. Se eu néo entendo
a linguagem do rio, ele vira um esgoto para mim. Se a montanha nao
fala comigo, eu posso pega-la e joga-la em cima de um trem e manda-

la para um deposito de minério qualquer." (KRENAK in KADIWEU;
COHN, 2020, p. 29)

Como vimos acima, a geopolitica e a questdo nacional afetam diretamente a
organizagao dos povos e afeta de forma violenta na relagdo destes com o mundo
através de suas cosmovisdes proprias. Como afirma Clastres, "o mundo ao redor néo
€, para os indios, um espaco neutro, mas o prolongamento vivo do universo humano"
(CLASTRES, 1995, p. 20). Até mesmo para acessar 0S recursos a gue sempre tiveram
direito de forma livre - como comida, agua, madeira, etc - 0S povos, uma vez
proletarizados, teriam de se inserir no mercado e vender sua forca de trabalho. So
poderiam consumir através de trocas comerciais o que antes produziam livremente.

O aspecto humano e vivo do universo seria mediado por relacdes de troca e perderia
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seu significado cosmogonico. S&o as forcas de producdo alterando subjetividades

coletivas de forma direta e violenta, sem interlocucao.

Mais do que apenas a mercantilizacdo de aspectos fundamentais da vida, a
proletarizacdo dos povos indigenas significa, também, sua insercéo - como ja ocorre,
mas de forma lenta e gradual — num sistema de geracéo de necessidades materiais e
simbdlicas vinculadas ao nosso sistema produtivo. A pauperizagdo que economias
tradicionalmente comunais e coletivistas certamente sofreria ao se inserir
forcosamente em uma economia extremamente individualizante, atomista e
competitiva como a nossa, os colocaria em desvantagem astronémica na medida que
sua producao de subsisténcia ndo atenderia as demandas do grande deus mercado
gue rege nossa sociedade. Isso tem consequéncias fisicas, sociais e psicologicas
graves e duradouras. Como aponta Darcy Ribeiro, é notavel "em todas as tribos, o
decréscimo do vigor fisico, a medida que abandonam seus habitos tradicionais e
comecam a adotar os procedimentos civilizados". (2017, p. 182. Grifo nosso). A
transformacéo do indigena em proletario afeta completamente seu modo de vida. Nas

palavras de Darcy Ribeiro:

"O preco da satisfacdo das novas necessidades que criamos
para os indios é sua submisséo final ao nosso sistema de producao.
E isto significa quase sempre a escravizacdo do indio, sua sujei¢ao
sob as condi¢cdes mais escorchantes, a desintegracdo da vida tribal, a
desmoralizacdo e o desaparecimento." (2017, p. 183)

Essas novas relacdes, nos tempos do SPI, foram ainda responsaveis por
aumentar a dependéncia dos indigenas em relacdo ao governo, aprofundando e
justificando a condicdo de povos tutelados. O SPI passou a ser o intermediario
econdmico entre as aldeias em carater de subsisténcia e o mundo da mercadoria,
como chama Davi Kopenawa. O proprio carater comunitario das aldeias se perde a
medida que a penetracdo de cada membro do grupo na economia regional cresce. A
substituicdo da forma de producdo impacta em todos os niveis da vida dos povos a
gue sao submetidos. Ao mesmo tempo, quanto maior o contato com a sociedade néo
indigena, maiores se tornam as necessidades por nossas mercadorias.
Historicamente, o balan¢o entre esses modos de producéao foi trabalhado de diversas

maneiras, mas sempre de forma faltosa. Novamente, Darcy Ribeiro:
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"N&o conhecemos um sé posto indigena ou missao religiosa
que hajam respondido satisfatoriamente a este desafio. Os postos,
assegurando ao indio maior liberdade para manter a prépria
organizacao social, permitem mais longa sobrevivéncia do sistema
tribal de producédo; as missdes, sobretudo as salesianas, investindo
contra a cultura e a organizacao da familia, para molda-las as normas
solenemente definidas como cristds, conduziam a desorganizacgéo da
economia coletiva e a crescente dependéncia do indio. Posto e misséo
defrontam-se com o problema de integrar uma economia coletiva no
seio de um regime individualista." (RIBEIRO, 2017, p. 185)

Cabe aqui fazer uma breve demonstracdo de que, apesar do financiamento
republicano e de seu forte impulso ideolégico vinculado ao novo projeto de nacao, os
objetivos de Rondon ndo eram necessariamente idénticos ao projeto civilizatorio
republicano. Para comecar, como pontuou Ribeiro, Rondon e sua equipe, composta
majoritariamente por jovens oficiais positivistas, afirmavam

"contra a convicgao geral — que o atraso dos indios ndo decorria de
sua propalada incapacidade congénita, mas da exploracdo e do

tratamento desumano a que vinham sendo submetidos desde a
descoberta” (2017, p. 168).

Respeitado tanto nas comissfes que chefiou, quanto na esfera publica
institucional e também entre muitas das comunidades indigenas que trabalhou, o
Marechal guiava seu trabalho, desde 1910, segundo Ribeiro, por quatro principios que
orientaram a politica indigenista do proprio SPI e que teriam se mantido mesmo apos
deu afastamento, em 1930: O primeiro principio pode ser resumido por sua famosa
maxima, "morrer, se preciso for, matar nunca" e foi delineado em suas primeiras
expedicdes ao Mato Grosso em que, mesmo quando atacado, recusava-se a revidar,
"por entender que éle e sua tropa eram 0s invasores e, como tal, se fariam criminosos
se de sua acéo resultasse a morte de um indio" (RIBEIRO, 1958, grifo nosso, p. 8). O
segundo principio de Rondon diz respeito aos proprios povos indigenas, que devem
ser sempre respeitados como "povos independentes que (...) tém o direito de ser éles
proprios, de viver suas vidas, de professar suas crencas e de evoluir, segundo o ritmo
de que sejam capazes, sem estarem sujeitos a compulsdes de qualquer ordem e em
nome de quaisquer principios" (ibid, pp. 8-9). O terceiro manifesta-se como algo ainda
em disputa ainda hoje, que é "garantir aos indios a posse das terras que habitam e
Ss80 necessarias a sua sobrevivéncia" (ibid, p. 9. Grifo nosso). O quarto e ultimo

principio diz respeito a assegurar aos povos indigenas "a protecao direta do Estado,
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ndo como ato de caridade ou de favor, mas como um direito” (idem). Como podemos
suspeitar, muitas vezes esses principios entravam em conflito com os interesses do
proprio Estado brasileiro ou mesmo, ao longo dos anos, era prejudicado pela falta de

interesse, recursos ou sucateamento dos 6rg&os indigenistas’®.

A partir de 1912, o entdo Tenente e engenheiro Luis Thomaz Reis propde a
criacdo do Servico Fotografico e Cinematogréafico da Comissao Rondon (SFCCR), que
permitiria os expedicionarios muito mais autonomia e controle na producéo do proprio
material. O SFCCR também seria um laboratério que levaria o futuro Major a
desenvolver pericia técnica impar no cenario cinematografico brasileiro. O préprio
Thomaz Reis viaja para a Europa em busca de equipamentos para a Comissao, que
utilizara duas cameras: "uma Williamson de 30 metros e uma Debrie Studio de 120
metros que, segundo ele, utilizava para ‘estudos mais importantes™ (TACCA, 2002, p.
190. Grifo do autor). A partir de sua experiéncia pratica nas mais diversas etapas de
producdo de imagem e dos desafios enfrentados pelas péssimas condi¢cdes de
filmagem, o Major Reis se torna um eximio fotdégrafo e cineasta, dominando um amplo
leque de técnicas cinematograficas. Se Nanook (1922), de Robert Flaherty, era até
entdo considerado o primeiro documentario e filme etnogréafico do mundo, uma analise
histérica atualizada nos revela que a cinematografia de Thomaz Reis, que comecou
sua producdo em 1914, desafia e reivindica hoje esse titulo, tornando-se um pioneiro
na histéria do cinema mundial. Caso nao tivesse se perdido, o filme Expedicéo
Roosevelt ao Matto-Grosso, de 1915, certamente poderia ser considerado o primeiro
documentario e o primeiro filme etnografico da historia. Uma vez que a pelicula
tragicamente se perdeu, o filme Rituais e Festas Bororo, de 1917, pode reivindicar tal

titulo.

78 Até hoje conflitos entre as politicas do Estado para os povos indigenas entram em conflito com os dirigentes
do governo. Ha inUmeros exemplos, acentuados nos Ultimos anos através da maior participagdo de
representantes do agronegdcio na politica nacional ou mesmo rompantes autoritarios de membros do
exército, que alegam que terras indigenas seriam uma "ameaga a soberania nacional" (CAVALCANTI-SCHIEL,
2009). Com a eleigdo do presidente Jair Bolsonaro e parlamentares por ele endossados, os setores anti-
indigenas se tornaram majoritarios na politica nacional e trabalham para contornar, sucatear ou destruir
instituicGes e politicas indigenas.
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Imagem 3 — O Major Luiz Thomaz Reis e sua camera

Ao analisar a imagética da Comissdo Rondon, Fernando Tacca (2001; 2002)
faz um minucioso trabalho ao propor um estudo conjunto entre os filmes propriamente
ditos e as publicacdes do acervo imagético composto de fotogramas e fotografias,
publicados posteriormente, em 1946 e 1953, assinados pelo proprio Rondon. Como
meu objetivo é analisar a representacao indigena e seus impactos, inclusive no
imaginario brasileiro, escolho manter o foco apenas nas producdes filmicas enquanto
um produto em si e que tiveram exibicdes publicas ao longo das décadas de 1910 e
1920. Ndo é meu objetivo tratar os livros como producdo menos importante ou
secundaria, mas além de terem sido publicados décadas depois, ndo tiveram o
mesmo impacto sobre a representacdo indigena no imaginario popular brasileiro e
influéncia nas politicas publicas sobre a Comisséo que os filmes. O contetdo destes
livros sera abordado, mas de forma a problematizar e melhor compreender a narrativa

construida pelos filmes, e ndo como complemento dos mesmos.

Como defende Tacca, a producéo filmica teve uma dupla fungéo: se por um
lado, servia aos estudos etnograficos da Comissdo, por outro lado, cumpria um
importante papel de maketing nessas apresentacdes publicas e conferéncias,
capturando a curiosidade das elites urbanas amplamente divulgadas pela midia. Este
marketing, evidentemente, foi utilizado para fomentar o interesse dessas elites e
garantir a longevidade das expedicOes propriamente ditas (TACCA, 2002, p. 191).
Alias, o conteudo propagandistico das produgdes filmicas serviu em duas frentes: uma

institucional-administrativa, que beneficiou a Comisséo, e uma midiatico-popular, que
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despertou curiosidade e interesse publico no tal problema indigena. A estratégia de
propaganda nao s6 auxiliou Rondon a conseguir investimentos e ressaltar a
importancia das comissdes, inclusive servindo como portfolio que utilizava como forma
de encantar e aticar a curiosidade de superiores, como também revolucionou a
percepcao publica sobre os tdo desconhecidos povos indigenas. E todo este processo
ocorreu na mesma época em que se estabelecia uma "campanha organizada pela
imprensa através de relatos e chacinas cometidas contra os indigenas”
(MUNDURUKU, 2012, p.31). Essa campanha teria sido aproveitada por Rondon para
intensificar a importancia da Comissdo e massificar o interesse pelas exibicdes
publicas dos filmes — que por sua vez, despertavam ainda mais interesse e

curiosidade, em especial na elite intelectual do pais.

Vejamos, a partir do filme Rituais e Festas Boréro (1917), produzido pela
Comisséo Rondon e dirigido pelo Major Thomaz Reis, algumas das formas que o
projeto dito civilizatorio, e mesmo a prépria Comissdo Rondon, guiada pelos principios

do Marechal, atuou em organiza¢gdes comunitarias tradicionais.

O filme comeca anunciando justamente a photografia do Major. N&o especifica
direcao ou outros papéis desempenhados na producéo do curta de aproximadamente
meia hora. Uma cartela breve se segue, introduzindo o espectador no mundo que esta
prestes a conhecer: "Depois das grandes cheias dos rios, toda a tribu celebra a JURE,
festa da alegria, comecando por frequentes pescarias”. O primeiro plano que nos &
apresentado € bem simples, estatico com o horizonte centralizado, como era de
costume na época. Essa primeira imagem nos tras quatro indigenas com equipamento
de pesca dentro de um rio. N&o ha nenhum sinal de civilizacdo n&o indigena a vista.
Do outro lado do Rio, ao longe e bem no centro do plano, € possivel visualizar um fio
de fumaca concentrado subindo aos céus, o que indica que esses pescadores nao
estdo sozinhos. Indica também, que ha certo nivel de seguranca social na
comunidade: de outra forma, a fumaca diurna poderia indicar aos inimigos a
localizacdo da aldeia e implicar possiveis invasées. A fumaca € mais que uma
indicacao simbdlica, revela que de fato é um tempo de paz e que os indigenas se
sentem seguros. Ora, 0 nado-representado no plano que contrapde justamente a
imagem que nos é apresentada é a presenca do Major Reis e sua equipe
cinematografica com os equipamentos necessarios para gravar as imagens - que, ha

época, ndo eram nem um pouco discretos. Podemos imaginar, entdo que, apesar de
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a imagem indicar uma auséncia da civilizagcdo nao-indigena, o que esta fora da
imagem, mas que a0 mesmo tempo inscreve a prépria imagem, nos faz crer o oposto.
A equipe de Reis — e, por consequéncia a de Rondon - ja esta entre os Bororos ha
algum tempo. Tempo o suficiente para gerar confianca entre os individuos filmados,
pelo menos. Com essa auséncia que indica presenca, ja podemos desconfiar que o
gue esta sendo retratado diverge da realidade que possibilitou o retrato em si: ndo séo
indigenas isolados da civilizacdo nédo-indigena. Conhecem aquela equipe e com ela

interagem ha algum tempo.

Nos quadros seguintes, 0os bororo continuam sua pescaria utilizando redes e
canoas. Logo, uma nova cartela surge em tela, explicando o método de pescaria
desse povo: "Os indios se dirigem para as bahias em canoas. Tapam com palha as
embocaduras e todos os canais" (idem, grifo nosso). Dessa forma, os peixes ficam
circunscritos aquela area especifica em que a pesca ocorre, tornando dificil a
escapatéria. O que mais impressiona, porém, € o que é descrito a seguir: "Isolada
assim a lagba, eles batem o cipé TIMBO que deixa n'agua um narcotico particular"
(idem). Apesar de ndo haver uma especificacdo mais detalhada sobre o narcoético, os
proximos planos mostram alguns bororo em cima de canoas, utilizando-se dessa
bioengenharia tradicional desenvolvida pelo povo para facilitar a pescaria. Os
indigenas sdo mostrados em pé nas canoas, batendo o que aparenta ser pedacgos de
Cipo cortados, que soltam o tal narcotico para atordoar os peixes isolados do resto do
rio. Ao mesmo tempo, outros pescadores se aproximam com redes para capturar a
pesca afetada pelo narcotico do timbd. Tal processo demonstra a facilidade de
adaptacéo e a capacidade de melhor reconhecer e se utilizar do ambiente em que o
povo esta circunscrito para tirar melhor proveito da tecnologia natural e facilitar a

producao e reproducéo da vida.
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Imagem 4 — Bororos batendo o timbd e pescando peixes atordoados

"Atordoados e embriagados 0s peixes se deixam pescar”. Os poucos que
resistem sdo mordidos e atordoados com pancadas. A técnica € nitidamente eficaz,
uma vez que alguns indigenas sdo mostrados no rio com a rede cheia. Na margem
do rio, uma grande sucuri, descrita no préprio filme como a maior cobra da floresta, é

flechada sem grandes dificuldades.

Apés a pescaria e 0 abatimento da sucuri, somos introduzidos a preparacao do
local para as festas jure. Tais celebracfes se dao sempre ao poér do Sol ao lado do
templo Bahyto, preparado com um cercado de palhas novas na propria véspera das
festas. O cercamento tem como objetivo separar os homens, que dancam dentro da
area preparada, das mulheres, que, neste primeiro momento, "se conservam" em suas
préprias moradias. Nessa etapa, indigenas de diversas faixas etarias sdo mostrados
colocando as palhas verticalmente. Pelo menos duas criangas estdo no meio de
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homens adultos realizando o trabalho. Um homem mais velho, com aderecos faciais
grandes e aparentes, aponta e indica eventualmente, o que sugere um papel de
lideranca, pelo menos naquela tarefa. Sugere, também, que esse papel de lideranca

nao o impede ou separa do trabalho bracal junto ao restante da comunidade.

Até esse momento do filme — que retrata a preparacédo para as festas -, apenas
personagens masculinos da comunidade sdo apresentados ao publico. A Unica
mencao das mulheres é a cartela descrevendo que elas "se conservam” em suas
casas. Isso pode sugerir algumas hipéteses ao espectador: 1) As mulheres néo tém
nenhum papel e nem participam de fato da preparacao para as festas, reservando-se
enquanto os homens trabalham; 2) a equipe responsavel pela producédo do filme
escolheu ou foi impedida, por alguma razéo, de mostrar a preparacao das mulheres.
3) a equipe fez a escolha de construir uma narrativa centrada no homem enquanto o
trabalhador e pilar central daquelas comunidades. A partir de relatos do proprio Major
Luiz Thomaz Reis, mais tarde compilados pelo Marechal Rondon no primeiro de trés
tomos da colegéo "indios do Brasil' (RONDON, 2019), sabemos que as mulheres
possuiam papel central na preparacéo das festas. Além disso, a insuficiéncia técnica
da equipe de Reis causou grande frustragdo no Major por ndo conseguir captar
justamente as etapas do processo que ocorriam dentro das casas, onde as mulheres
estavam neste momento de preparacdo ritual. Essa insuficiéncia, é importante
apontar, nao foi produto de incompeténcia da equipe, mas por gravar nas condicdes
mais adversas com equipamentos cinematograficos ainda ndo desenvolvidos o
suficiente. A falta de equipamentos de iluminagéo impediu os membros da Comissao
de retratar fidedignamente o processo ritualistico, uma vez que holofotes
necessitariam de grande quantidade de energia elétrica, e filmes compostos de nitrato
de prata possuiam pequena poténcia fotossensivel, em comparacdo com métodos

posteriores, seja no equipamento analégico ou digital.

Os planos seguintes sdo curiosos: uma série de indigenas bororo é gravada de
frente ou de perfil. O tipo de imagem varia, mas todos estdo adornados com penas ou
outros aderecos tradicionais. O Unico elemento que liga estes planos aos anteriores é
a presenca da cerca finalizada atras. O primeiro deles esta sentado e olhando em
direcdo a camera - o que demonstra, mais uma vez, ndo s6 consciéncia do
equipamento, mas também uma relacdo com a equipe -, utiliza um adereco de cabeca

feito de palha com quatro longas penas — provavelmente de harpia - direcionadas para
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cima. Também usa penas menores nos bracos e um colar trabalhado. O segundo,
com penas nos bracos e o rosto furado por aderecos, € o Unico que fala e gesticula
com uma mao, olhando para além da camera, como se conversasse com alguém
operando 0s equipamentos ou um outro indigena proximo da equipe. O terceiro
comeca olhando fixamente para a cAmera, com 0 corpo ereto e um enorme adorno
sobre sua cabeca. No meio do plano, ele se vira lateralmente. Esse movimento, nada
natural, evoca a sensacédo de fotografias de frente e perfil. Sugere mostrar ao
espectador, geralmente urbano e que provavelmente nunca viu um indigena, como
S840 0S misteriosos povos originarios que vivem os longinquos sertdes brasileiros. O
ultimo indigena retratado causa ainda mais essa impressao. Primeiro € retratado num
angulo de aproximadamente 45 graus para a camera, se vira perpendicularmente,
ficando 45 graus para outro lado, e por fim se vira de frente para o equipamento,
possibilitando o espectador analisar com calma o sujeito filmado. Nas imagens
anteriores, eram poucos os indigenas utilizando aderecos e todos em situacdo de
trabalho — pesca e construcdo do cercado para a festa. Agora, nos € mostrado com
atencao exclusivamente personagens adornados com penas, palhas e colares
detalhados. Nenhum deles trabalhando e todos "posando”. Por serem planos com
poucos elementos — apenas o cercado de fundo e um uma Unica figura humana central
realizando poucos movimentos — e cujo tempo de exibicdo € relativamente
prolongado, sdo também as imagens que mais imprimem grande impacto visual no

espectador.

Imagem 5 - Indigena bororo em pose de meio perfil e frente

Em seguida, somos apresentados as mulheres bororo pela primeira vez, estao

todas ocupadas fazendo utensilios para a festa. Seus aderecos sdo mais simples do
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gue os dos homens da cena anterior. O que mais de destaca séo seus colares e,
mesmo assim, parecem simples comparados com a pompa dos homens. Observamos
as mulheres em quatro planos: primeiro uma mulher sozinha trabalhando num
trancado de palha, seguida por uma dupla fazendo a mesma tarefa, depois por uma
mulher sozinha modelando o que parece ser uma tigela de barro e, por fim, novamente
uma dupla de mulheres fazendo o mesmo trancado de palha. Apresentam cortes de
cabelo semelhantes aos dos homens. Apesar de se concentrarem no trabalho, vez ou

outra desviam o olhar para a camera e, depois, novamente para a tarefa.

Assim como as mulheres, agora vemos dois homens realizando trabalho
manual delicado de artesdo. Uma cartela avisa que estdo manufaturando cintas, que
gualifica serem de melhor qualidade do que os feitos com maquinario urbano.
Também estdo vestidos de forma simples e o plano de apresentacdo € bem
semelhante: dois sujeitos sentados trabalhando em seu artesanato. Mas, pela primeira
vez, acompanhamos uma série de planos longos com foco nos mesmos personagens.
N&o apenas isso, mas dos trés planos retratando esses indigenas, dois fogem dos
planos geral ou médio que o filme havia estabelecido como padrdo até entdo. Além
disso, estabelece-se uma relacdo plano-contraplano com o trabalho. Se vimos as
mulheres trabalhando em seus utensilios de forma distante e unilateral, através de
planos relativamente rapidos, com os homens é diferente. Os cortes e mudanca de
eixo estabelecem o trabalho quase que como um personagem. Estabelece-se uma
relagé@o entre o trabalhador e sua criag&o. Primeiro um plano médio dos dois homens
de forma a mostrar a totalidade da situacao, depois um contraplano bem aproximado
das mdos manufaturando a cinta, mostrando o processo do trabalho e a pericia
necessaria para realiza-lo, e por fim, um novo plano de apenas um dos homens
concentrado na tarefa, finalizando a relacdo intima entre trabalhador e trabalho,
criador e criagdo. Duas mudancas de eixo, trés posicionamentos de camera diferentes
valorizando o artesanato do personagem. Pode parecer superficial hoje, mas o uso
dos enquadramentos sequenciais em plano-contraplano ainda ndo eram universais
nessa época. Os primeiros usos datam de 1908, com L'Assassinat du duc de Guise,
dirigido por Charles Le Bargy e André Calmettes, que criou uma interrelagdo entre
personagens através da técnica nas Ultimas cenas do filme. A técnica viria a se
popularizar primeiro nos Estados Unidos e depois na Europa, mas ndo de imediato. A

utilizacdo de estudios em L e a mobilidade ainda precaria do equipamento dificultaram
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a implementacéo da técnica em massa num primeiro momento (COSTA, 2006, pp.
45-46). A utilizacdo da técnica pelo Major Reis, estabelecendo uma relacdo entre
arteséo e objeto €, sem duvidas, um uso criativo do artificio e mostra a dedicacéo e
estudo do cineasta. Mostra, também, um planejamento prévio e a utilizacdo um pouco
mais sofisticada de decupagem, se antecipando durante a producao propriamente dita
ao processo de montagem durante a pés-producao. Reis mostra-se aqui ndo um mero
cinegrafista passivo de registros estaticos, mas um verdadeiro cineasta ativo que
pensa como melhor retratar esteticamente situacfes do cotidiano e conta-las de forma
a criar conexdes a partir da decupagem e da montagem. Ora, um cinegrafista menos
dedicado poderia simplesmente filmar toda essa situacao de trabalho em um plano
médio em que todas as etapas do artesanato sdo capturadas em um unico plano
continuo. Mas ao separar em trés planos gravados em diferentes angulos, Reis busca
beleza no banal, no cotidiano. No ato de gravar, ja vislumbra as etapas seguintes do
fazer cinematografico e busca ndo apenas o registro, mas a arte no fazer

cinematografico.

Imagem 6 — A confecgédo dos cintos

Uma cartela nos avisa que a palha usada para fazer os cintos serve para fazer
redes de pesca. E imediatamente somos direcionados para um indigena sentado
tralhando no que a cartela nos faz crer ser uma rede. Curiosamente, este personagem,
gue aparece em dois planos consecutivos, esta utilizando um chapéu. Tal adereco
chama a atencao por duas razdes: € bem claro e contrasta com a imagem escura do
corpo do indigena e da mata em que esta trabalhando e, além disso, pelo corte e

acabamento tipico de chapéus urbanos da década de 1910, parece ser um objeto néo-
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indigena. Se realmente o for, € o primeiro objeto ndo-indigena que vemos em tela e
isso escancara de vez a relacdo entre os indigenas representados e a relacéao
exdgena que ja possuem. Até entdo observdvamos pistas do contato, esta é a primeira
vez que a imagem manifesta a relagdo com o externo. Aquele chapéu corporifica um
vinculo de familiaridade e confianca que esté fora de tela, mas é em si um gesto de

proximidade.

O trabalho enquanto fotografo de Reis influencia aqui e ali seu trabalho
enquanto cinegrafista. Em alguns momentos acompanhamos o cotidiano dos bororo
de forma fluida, observamos o ir-e-vir, as agdes e o trabalho, sempre em movimento.
Sao cenas em que a tradicdo da comunidade se inscreve com poténcia nos registros
cinematograficos. Evidente que esses momentos podem ser dirigidos, mas mesmo a
direcéo é subserviente ao dia-a-dia dos personagens filmados. E sempre um choque
guando o espectador é tirado desse fluxo constante e posto a encarar momentos em
gue o oposto acontece: o cotidiano € interrompido e substituido por uma imagem em
gue a hierarquia da imagem muda. O cinegrafista deixa de acompanhar as acdes para
coordena-las. O movimento comum é substituido por poses estaticas e a mao de uma
burocracia dos costumes fotograficos toma lugar do espectador dos costumes
tradicionais. Um grupo de mulheres posa encarando a camera, ndo sO nitidamente
consciente de sua presenca, mas em deferéncia a esta. O poder de um comando faz
parar aquele mundo de movimentos e fluxos para sequestrar a imagem posada das
mulheres bororos para espectadores urbanos que queiram observar os detalhes de
seus corpos e aderecos com mais calma. Sdo trés takes longos, os dois primeiros
com a camera estética e o terceiro em um lento panorama da esquerda para a direita.
Cada um com mais mulheres e criangas que o anterior. A linguagem da fotografia de
retratos substitui a agdo constante do cinema, transformando pessoas em estatuas e

acOes em reacdes. Depois disso, voltamos ao trabalho masculino.
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Imagem 7 — Mulheres bororo posam para a camera

O trabalho é sempre feito em conjunto, coletivamente. Pelo menos duas
pessoas estdo se ajudando em qualquer tarefa mostrada. A convivéncia e a poténcia
de grupo sdo muito mais importantes que a soliddo da complitude de objetivos
individuais. Evidentemente, ndo ha necessidade de competi¢cao ao perfomar trabalhos

em prol da comunidade.

"Afugentando os maus espiritos. Simbolos musicais do prazer", anuncia uma
cartela evidenciando a importancia da musica para o bem estar coletivo. E ndo apenas
a musica, o prazer afugenta o que é considerado maligno. O prazer e o sagrado, aqui,
sdo uma coisa s0. Distribuidos através de rituais tradicionais no corpo e na malha
social da aldeia. Os personagens personificam os gestos e cantos do passaro sagrado
mutum, j& que o sagrado vem da e € a prépria natureza. Mais do que replicar seu
corpo, evocar a sua imagem afasta 0 mau agouro. Uma vez que 0s espiritos ruins sao
afugentados, a aldeia se alimenta, repondo as energias para continuar e da-se inicio
a uma grande parada militar com arcos e flechas e o orgulho do corpo guerreiro
marchando em uma dancga univoca que mostra a poténcia bélica da aldeia e o
movimento vitorioso do grupo que celebra batalhas passadas enquanto se prepara

para as vindouras. De maraca na mao, um indigena encara e guia o grupo adornado,
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criando o ritmo e fazendo-se espelho dos movimentos coordenados. A danca é
majoritariamente masculina, mas depois de um tempo algumas mulheres se juntam

também a marcha dancante.

Imagem 8 — Bororos guerreiros performam coreografia de batalhas e vitorias

Depois da marcha, algo curioso chama os olhos. No momento em que os bororo
estdo tomando banho, vemos pela primeira vez uma figura totalmente vestida. Um
homem todo de branco - calca, camisa e chapéu - ajuda os indigenas a se banharem
com grandes cuias cheias de agua. O homem esta no centro da imagem e suas roupas
destacam-no em um ambiente completamente composto por diferentes tonalidades
de cinza. Nao é apenas a qualidade dos aderecos - trajes ocidentais completos no
meio de uma comunidade indigena - que o destacam nessa sua primeira apari¢cao. A
auséncia de cinza, o branco denuncia seu ndo-pertencimento. A limpeza continua,
nao sé nos corpos. Grandes peles de animais sao batidos contra o chdo. Todo o fundo
€ tomado por uma névoa de poeira cinza clara enquanto apenas 0S COrpos e 0s
tecidos se destacam no centro da imagem em movimentos coordenados. A montagem
acompanha o ritmo das batidas e os cortes sdo sempre feitos com cuidado durante o
movimento para garantir uma ilusdo de continuidade. O trabalho é feito em dupla e
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depois de muito bater, ambos sentam para descansar com a pele cobrindo o corpo.
Bate-bate-descansa. Bate-bate-descansa. E sem nenhum tipo de explicacdo do que

acabamos de ver, a montagem nos joga mais uma vez para a danca.

Durante essa danca, observamos um dos indigenas com uma calga branca. De
forma velada e paulatina, os bororo surgem aos poucos mostrando o resultado do
contato com a equipe de producédo da Comissao. Tudo é feito com muita calma, ao
longo da duracéo do filme sem ac¢des que demonstrem muito alarme, como que para
acostumar o espectador com a ideia de que esse povo pode ser, a0S poucos e com

muita calma, integrado na sociedade dita civilizada.

A homenagem aos animais continua e o AIJE separa novamente os homens
das mulheres e acompanha os primeiros para longe da aldeia e mata adentro. Os
participantes se vestem como ongas pardas ou ongas pintadas, enquanto alguns
permanecem humanos, com aderecos de caca para simbolizar a caca dos grandes
felinos. Mais uma vez vemos indigenas completamente vestidos com roupas trazidas
pela Comissdo. E como todas as outras vezes, isso nunca é destacado ou
evidenciado, tornando a imagem guase que natural aos olhos. Fazem parte do pano
de fundo da cena: enquanto homens agachados performam os animais, gesticulam,

dancam e correm.

Reis entdo filma grandes planos abertos abertos com toda a comunidade
dancando em circulos para terminar a celebracéo. As mulheres entdo desenterram a
sepultura, molham os esquifes dos mortos e recolocam na terra para um descanso
definitivo. O filme termina com o definitivo letreiro "Tinhamos ali a sensacdo dos

remotos tempos do Descobrimento”.
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Imagem 9 — Mulheres molham o corpo pela ultima vez ao fim do ritual

Mas o que descobrimos assistindo este primeiro documentario, este primeiro
filme etnografico, € que para os bororo, o jure, apesar de ser um processo funerario
intenso, € um ritual que celebra a vida, as conquistas. A morte, para os bororo, ndo
parece ser aqui uma passagem de tristeza e amargura, mas de festividades em que
varias etapas da vida sdo performados e vividos novamente. Relembra-se o trabalho,
a vida, a alimentacdo, a purificagcdo dos corpos, a caca, a musica e a danca. Diante
da morte, o que os bororo decidem fazer é simplesmente estar e ser. Mais vivos do
gue nunca, sempre em movimento. Enquanto se sepulta aqueles que ja foram, ritos
celebram suas memdrias e vive-se vigorosamente. A morte, aqui, evoca vida mais

intensa do que nunca.

Ao longo da obra, é possivel apontar que uma divisédo se faz em dois momentos
distintos: 1) os bororos em suas atividades tradicionais de producéo e reproducao da
vida e 2) a interagéo/alteracéo velada por parte dos ndo-indigenas, autoproclamados
civilizados, em relacdo ao povo majoritariamente representado no filme. Neste
segundo momento observamos, como apontado, a violéncia de vestir o indigena -
mesmo que fora de quadro -, ao mesmo tempo em que tal ato incita despi-los de seus

modos de vida tradicionais. O que se objetiva € mostrar que sua incorporacdo nao é
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apenas possivel, mas esta em vias de realizacdo. E isso € tratado de maneira positiva,

como se a integracdo desse povo ao modo de vida ocidental fosse preferivel a

conservacao do modo de vida tradicional. O impacto entre essas duas cosmovisdes —

a tradicional e a ocidental — nunca € questionado. A justificativa mais comum é a

melhora de vida dos povos indigenas através de um maior avanco das capacidades

técnicas oferecidas pelos povos ditos civilizados. Ora, nesse sentido, Pierre Clastres
argumenta que

"Se entendermos por técnica o surgimento de processos de

gue se munem os homens, nao para assegurarem o dominio absoluto

da natureza (...), mas para garantir um dominio do meio natural

adaptado e relativo as suas necessidades, entdo ndo mais podemos

falar em inferioridade técnica das sociedades primitivas" (Clastres,
2020, pp. 167-168. Grifos do autor)

Levando em conta o apontamento de Clastres, a propria técnica de
bioengenharia de pesca desenvolvida pelos bororo pode ser considerada uma forma
muito superior’® de producéo e reproducéo coletiva da vida de uma comunidade do
qgue, por exemplo, uma sociedade que hiperproduz alimentos para a exportacao
enquanto uma porcéao significativa da prépria populacdo passa fome ou se encontra

em condicao de inseguranca alimentar.

Apesar de o foco do trabalho ser o filme enquanto produto final e a construcao
de um imaginario a partir de suas exibi¢cdes publicas, é importante ressaltar que alguns
fatores modificaram direta ou indiretamente a forma como o filme e até mesmo os
rituais foram executados. Apontar isso pode indicar quando a construgcédo da imagem
dos Bororo apresentada foi escolha deliberada e quando as limitacdes técnicas
realmente atrapalharam o processo artistico e documental. A contribuicdo de Tacca
acerca dessa questdo € fundamental (2001, pp. 46-47). Um exemplo disso € o fato de
todas as cenas foram integralmente gravadas a partir de planos externos e com luz
natural. Isso ndo foi uma escolha artistica ou documental arbitraria de Reis, mas uma

limitacdo técnica do material da época. Acontece que as peliculas eram compostas

7% No sentido da dialética hegeliana (aufheben). Ndo é, dessa forma, um julgamento moral, mas sim, relativo a
maior capacidade de manutencdo de determinada comunidade a partir do modo de produgdo e reprodugdo da
vida ali empregado.
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por uma base plastica de celulose e passavam por um processo de emulsdo através
de uma camada de gelatina em que se aderiam cristais de nitrato de prata, tipo de
filme utilizado majoritariamente até o fim dos anos de 1940 no Brasil®. Além da
inflamabilidade, o nitrato de prata necessita de muito mais luz para producéo de
imagens. Com a dificuldade de acesso a eletricidade para iluminacdo de cenas
internas, estas ficariam muito escuras em qualquer tentativa de filmagem, o que
frustrou muito o cineasta, que tinha nocado de que momentos centrais dos rituais
funebres do povo bororo aconteciam internamente e, na maioria dos casos, 0S
indigenas se recusavam a performar externamente. A mesma limitacdo impediu Reis
de filmar momentos chave do ritual, como a reunido dos parentes de uma mulher
recém falecida numa choupana (sic). Seu cadaver encontrava-se totalmente ungido
com urucum. Ao seu redor, mulheres se cortavam com pequenas conchas e
misturavam o vermelho de seu proprio sangue com o vermelho da tinta natural. Outros
parentes cantavam e dancavam ao redor do corpo, despedindo-se e honrando-a pela
altima vez (RONDON, 2019, p. 230). Ao relembrar essa cena no relatério escrito em
1917, publicado posteriormente por Rondon, Reis lamenta a auséncia da cena:
"como quadro de sensacdo, este seria primoroso;
lamentavelmente, sendo tudo isto praticado dentro de uma choupana
muito escura, assim pude somente tomar os quadros de ar livre, mas
ndo se diga que, vendo estes, se tenha conhecimento da vida e

costumes dos indios bororos, porque muito mais interessantes e
bonitos s&o os quadros dentro de suas casas." (idem)

Outro momento chave foi a pratica de, todas as manhas, desenterrar o cadaver
dessa mesma mulher para ser molhado e, no oitavo dia, levado para uma lagoa para
ser descarnado e novamente lavado até que ndo sobrasse nada além dos 0ssos
brancos. Tudo isso ocorria, para a infelicidade do cinegrafista, antes do nascer do Sol,
pois era a vontade de Bope, divindade Bororo. Pela auséncia de luz natural ou
possibilidade de iluminacéo artificial forte 0 bastante para fixar as imagens na pelicula
durante a madrugada ou nos interiores das construgdes nativas, nada disso entrou no

filme.

80 Os filmes a base de nitrato de prata foram descontinuados devido a sua alta inflamabilidade, que prejudicava
o processo de produgao, exibicdo ou mesmo de preservagao do material fotossensivel, além de ser um risco a
todos os profissionais que trabalhavam com o material.
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Conforme brevemente pontuado acima, na maior parte dos casos, houve a
recusa pelo povo bororo de modificar rituais a pedido dos cinegrafistas. Compreende-
se, entdo, que houve de fato uma menor parte de casos em que os rituais foram, de
fato, modificados pela presenca da Comisséo. Tacca (2001, p. 44) também pontua
gue Rondon era o Unico membro da expedi¢do que conseguiria, em alguns casos,
solicitar algum tipo de mudanca em ritos e costumes caso houvesse alguma
necessidade da Comissdo. Reis da a entender que isso inclusive ja foi feito,
possivelmente tendo alterado etapas, locais ou mesmo o tempo de determinados
rituais para o filme. Isso mais uma vez evidencia que, apesar de serem marcos como
pioneiros do cinema etnolégico, os filmes ndo necessariamente s&o retratos
antropologicos fiéis, mas pecas arbitrariamente construidas a partir de bases materiais
concretas. Houve, durante o processo de producéo, a intencionalidade de alterar, por
razdes artisticas, técnicas ou de outra ordem, os movimentos que ali se delineavam.
Essas alteracdes sdo uma violenta, ainda que carismatica®?, interrup¢éo do modo de
vida, da celebrac&o do sagrado e do processo de enlutamento de um povo em relacao
a seus mortos. O que esta exposto no filme ndo deixa de ser uma representacao do
real, mas um real alterado por caprichos ou necessidades de um grupo gque é alheio
aqueles costumes. Semelhante-divergente o bastante para construir de forma eficaz

o imaginario de espectadores desavisados.

A posicao do proprio Rondon acerca dos contatos e dos planos de integracéo
civilizatéria nacional vai se modificando ao longo dos anos, principalmente durante a
década de 1940. Tacca ressalta o respeito e admiracao do Marechal pelo estadista
José Bonifacio de Andrada e Silva. Em 1942, Rondon escreveu na revista América
Indigena sobre os cinco mandamentos idealizados por José Bonifacio para integrar e
civilizar os povos indigenas. Os assim chamados mandamentos seriam:

"1 - justica ndo esbulhando mais os indios, pela forca, das terras que
ainda lhes restam, e de que séo legitimos senhores;

2 - Brandura, constancia e sofrimento de nossa parte, que nos cumpre,
como a usurpadores e cristaos;

81 Rondon tinha reputagdo de convencer os povos com os quais tinha contato pelo carisma e amizade que
facilmente desenvolvia ao estabelecer contato.
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3 - Abrir comércio com os barbaros, ainda que seja com perda da
nossa parte;

4 - Procurar com dadivas e admoestacdes fazer pazes com o0s indios
inimigos;
5- Favorecer por todos 0s meios possiveis os matriménios entre indios

e brancos e mulatos” (RONDON, 1942, p.35 apud TACCA, 2002, pp.
215-216. Grifos nossos)

Mesmo em 1942, Rondon, ao evocar os mandamentos de José Bonifacio, ainda
ressaltava a necessidade de mesticagem entre indios, brancos e mulatos com
proposito civilizatério. E interessante pontuar, também, que ja desde meados do
século XIX, Bonifacio tinha consciéncia da necessidade de garantir as terras
tradicionais aos indigenas, a quem chama de seus legitimos senhores. Isso, claro,
antes da politica liberal de expropriacdo evocada pela Lei de Terras em 1950,
conforme anteriormente mencionado. Em 1946, Rondon, ainda movido por sua ideia
positivista de progresso, evoca, mais uma vez, José Bonifacio ao defender uma "obra
humanitaria da aproximac&o e incorporacéo do indio & Civilizagdo" (RONDON, 20109,
p. 230). E justamente dessa mudanca de perspectiva que vai surgir a mudanca de
organizacao estrutural de postos indigenas do tipo que prevaleceu em regides como
0 Mato Grosso do tipo que se tornara majoritariamente conhecido pela reserva no

Parque do Xingu.

Apenas trés anos depois desta ultima publicacdo, em uma entrevista de 1949,
ja durante o governo Dutra, e quase duas décadas apds seu encarceramento no golpe
de 1930 e de ver os resultados das politicas indianistas pelo Estado brasileiro nos
anos de 1940, o Marechal Rondon demonstra grande arrependimento e amargura em
relacdo a postura nacional diante dos povos indigenas. "A tendéncia atual é afastar o
indio, quanto possivel, do contato pernicioso dos brancos. Ja ndo se compreende a
idéia errada de que os- indios devem ser incorporados a nossa civilizacdo." (RONDON
apud BALDUS, 1958, p. 291)

Rondon, no mesmo depoimento, demonstra ainda uma nitidez impar no que
concerne 0s objetivos da midia hegemoénica, aliada ao processo de expansao -
sempre, sempre expansao - das fronteiras agropecuarias: "Vocés os jornalistas, sdo
0s piores inimigos dos indios. Vivem a procurar reportagens de sensacéo

atormentando os pobres aborigenes cuja Unica aspiracdo € viver longe de nos, 0s
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civilizados. O indio ndo acredita, nem pode acreditar no branco. Somos para éle uma
nacdo grande, forte e cruel" (idem). Curioso observar que os jornalistas, que foram
seus aliados proximos ao divulgar artigos, resultados de pesquisas do SPI e
informacgdes sobre os sertbes que eram desbravados pelas expedicoes de Rondon,
no fim da vida do Marechal se tornaram inimigos sensacionalistas. O projeto da
Comisséo também era, afinal, um projeto de expansao das fronteiras civilizatorias
para territorios tidos como selvagens a serem desbravados. Rondon utilizou muito
bem a midia como interlocutora com a sociedade civil para o bem da Comissdo. A
imprensa seguiu o papel que sempre cumpriu, de apoiar o processo compreendido
COmo progresso, ocupagao e civilizagdo interna do pais. Mas depois de tantos anos
trabalhando com os povos indigenas e vendo, quarenta anos depois o que tal

progresso poderia significar, quem mudou foi o proprio Marechal.

Apés uma vida dedicada a um projeto nacional e a amizade com os mais
diversos povos, Rondon sente-se traido pela Nacéo a qual havia oferecido sua vida e
gue Ihe respondeu a devocdo com a restricdo da sua liberdade, além da expulsao,
marginalizacdo ou a mais simples e sistematica tentativa de exterminio de varios dos

povos que haviam lhe oferecido a amizade, confianga e abertura.
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Capitulo 3

Adeus a alteridade: a organizacao das lutas indigenas e a

autorrepresentacao contra a tutela

"A construcdo de uma nova ordem pressupde a organizacao de
uma nova cultura e, portanto, meios capazes de criar e
expressar uma vontade coletiva contra-hegemonica”
(COUTINHO, 2014, p. 24)

3.1. A tradicao e a producéao de narrativas

A luta indigena de resisténcia anti-colonial € tdo antiga quanto o proprio projeto
de colonizacédo. O cinema indigena €, também, mais uma forma de expressao dessa
disputa pelo modo de vida e pela contemporaneidade dos povos. Afinal, produzir é
viver. Se expressar através de arte € inscrever sua Vvisdo enquanto representacao.
Compor e compartilhar perspectivas. Criar € corporificar o imaginario a partir de

vivéncias proprias e particulares, mas também coletivas e historicamente inseridas.

Historicamente inseridas. Essa é uma chave central para analise. Quando o
assunto é cultura, e povos indigenas - povos tradicionais -, é importante fazer a
diferenciacao entre tradicdo e tradicionalismo. Em dois artigos publicados nos ultimos
dias de 1927, o jornalista José Carlos Mariategui desenvolvia a ideia de que "o
tradicionalismo (...) €, na verdade, o maior inimigo da tradicdo" (2011, p. 113).
Mariategui trabalha a partir de uma concepcado dialética de cultura a partir de sua
insercdo no processo histérico: cultura seria, nesse sentido, producdo de sujeitos

materiais e, portanto, estaria sujeita a modifica¢gfes e flexibilizacdes de forma fluida e
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continua. Da mesma forma, 0s sujeitos que produzem e consomem cultura estao
submetidos a reinterpretacdes da realidade concreta a partir daquilo que esta
disponivel para si. Tudo isso ocorre de forma historicamente inserida, ou seja, a
conjuntura em que 0s sujeitos estdo postos vai modificar a leitura feita dos objetos,
assim como sua produgao. Em resumo, a cultura muda o sujeito; o sujeito muda a
cultura. Essa concepcao difere-se da visdo hegemodnica de sua época de uma
idealizacdo metafisica da cultura, que seria um conceito a-historico e despido de
processos organicos concretos. Algo de uma ordem natural do mundo, acima do
sujeito humano. O tradicionalismo seria, segundo Mariategui, exatamente este
movimento de des-historicizacdo da cultura, de coisificacdo da tradicdo. E apartar a
cultura de sua histéria, de seu contexto, e criar uma ideia metafisica e idealizada do
mundo. Segundo Coutinho, seria a "prolongacéo de um passado no presente” (2011,
p. 27). Nessa mesma logica, a tradicdo poderia ser lida, entdo, como continua "acao
criadora do sujeito sobre as formas do passado” (idem, p. 28). A tradi¢cdo, portanto,
possui propriedade mutével, adaptavel, de reinvencéo continua na realidade concreta,
enquanto o tradicionalismo presentifica-se como uma ideia abstrata, inalteravel e
essencialista. Um objeto apartado de seu sujeito histérico. Uma vez apartado, o objeto
é tratado como sujeito. Darcy Ribeiro aponta o0 que chama de conservantismo dos
povos indigenas como um dos principais fatores de preservacao da propria autonomia
e identidade étnica. Esse conservantismo, segundo o antrop6logo, associado a um
poderoso sentimento de identificacéo tribal, seria o elemento que teria dado forca aos
povos origindrios a resistir a séculos de assimilacdo e manter-se dentro de suas
particulares e multiplas tradicbes (2017, p. 168). O conservantismo de Ribeiro esta
associado, aqui, a esse processo histérico da manutencao da propria cultura viva,
nunca ao apartamento de cultura e historia, tipico do tradicionalismo mariateguiano.
De forma que "viver &, portanto, ter os pés assentados no agora e 0 pensamento e 0
coracao amarrados na Tradicdo" (MUNDURUKU, 2009, p. 28).

Mais uma vez, cabe ressaltar a importancia e o exemplo do processo xamanico
de tornar novas, palavras antigas. Adaptar ao tempo e as necessidades materiais
existentes. E um processo que, claro, pode mesmo envolver ruptura e negacio de
sentidos antigos. Ndo ha renovacdo sem negacdo. Como aponta o filosofo Mark
Fisher, “a tradigdo nédo tem valor se ela ndo é mais contestada e modificada. Uma

cultura meramente preservada ndo é realmente cultura” (2020, p. 12). Tradicédo
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apresenta-se, dessa forma, como um processo dialético em trés etapas: a de
conservacao de sentido, negacdo de sentido e superacdo de sentido conforme a
necessidade. E mesmo o resultado desse processo pode ser, eventualmente,
superado em outro contexto material. O tradicionalismo, como seu oposto, nao possui
propriedade dialética e mantém-se na primeira etapa do processo, em que apenas
conserva-se o sentido original que Ihe foi atribuido. E, portanto, caracteristica central
e definidora do conservadorismo. Por outro lado, dentro de uma perspectiva
tradicional, historias, cantos, dancas e, agora, filmes, podem ser novamente
performados ou lidos de forma diferente a cada vez que experienciados. "Cultura
como atividade criadora de reinterpretacdo de signos do passado” (idem, p. 33). A
tradicdo € a recriacdo ativa e eterna do mundo. E um processo de permanente

revolucao de significados.

Imaginemos uma situacdo hipotética em que utensilios indigenas de diferentes
origens étnicas sejam colocadas numa sala branca de disposicdo arquitetdnica
minimalista com pequenas placas explicativas de sua utilidade e contexto historico,
espacial e temporal, ao lado de cada utensilio. Maracas guarani, flechas yanomami,

cocares tikuna, pulseiras guajajara, etc.

O ato de colocar um utensilio indigena num museu, aparta-lo de seu
significado cultural e ritual, expropria-lo e esvazia-lo de sua histéria enquanto cultura
viva e desloca-lo para um novo contexto, pode ser caracterizado como um ato de
violéncia? E possivel separar essa acdo de um contexto de dominacio? Esse
deslocamento de sentidos é necessariamente negativo? O que pode ser considerado
como perda e ganho desse processo? O que esse deslocamento pode trazer de
tempo, de sentido, de espaco? O que significa o deslocamento para o consumo
enguanto mercadoria ou em uma galeria, enquanto objeto de apreciagéo estética? O
gue significa apartar um artefato do sagrado para o qual foi constituido? O que esse
objeto, apartado de sua memaria coletiva, pode dizer a respeito de seu material, de
sua técnica, de sua forma? N&o € possivel esvaziar totalmente o objeto, mas deslocar
0 contexto proporciona uma ressignificacdo do objeto em si. Deixa de ser cultura viva
para se tornar cultura morta. O foco € deslocado para o que pode ser percebido, ndo
para o que aquele objeto pode oferecer culturalmente para o sagrado. O que é um
crucifixo em uma missa nas maos do papa e 0 que se torna esse mesmao crucifixo em

um museu? O que se torna um maracéd nas maos de um xama quando é levado para
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este mesmo museu? Um objeto de toque, de som, de ritmo, em uma mesa branca por
tras de um vidro esterilizado? Ou mesmo numa mostra performatica em que os objetos
podem ser tocados e a interacdo se faz possivel, até que ponto continua sendo um
maraca e a partir de onde se torna um chocalho? Apartar do significado permite uma
nova fruicdo pelos mediada por sentidos? E possivel manter os sentidos originais?
Novas formas, cheiros, sons. Os sons que soam numa aldeia podem também soar em
um museu? O que € um filme exibido numa escolinha indigena e o que se torna em
uma mostra cinematografica em Portugal? O que acontece quando objetos
tradicionais sao incorporados em uma sociedade que os considera bens, mercadoria?
“Os bens dos brancos néo sao necessariamente aceitos com

um passivo fascinio, emanado de seus valores de uso. Os objetos

industrializados, ao mudarem de dominio, podem igualmente mudar

de significado, conforme as concepcfes das sociedades que os
adotam" (VELTHEM; in ALBERT; RAMOS, 2002, p. 61)

H& uma cena no filme “As Hiper Mulheres” (2011), dirigido por Takuma Kuikuro,
Leonardo Sette, Carlos Fausto, em que uma rezadora vai performar um canto ritual
gue é repetido a cada 10 anos. A camera observa enquanto a mulher escuta um canto
num pequeno e antigo gravador analdgico. Quando a gravacgao termina, ela explica: a
VOz que escutava era de uma parente ja falecida. Da pessoa que performava o ritual
antes dela. A partir da auséncia de sua precursora, caberia a ela conduzir o ritual pela
primeira vez. Como ja faziam 10 anos da ultima vez que escutou o canto, suas
lembrangas eram esparsas e 0 antigo gravador ajudaria na tarefa de relembrar as
palavras, o ritmo, a entonacédo, etc. Esta cena € um exemplo rico para pensar as
consequéncias do registro fisico para uma comunidade que tradicionalmente néo
guardava registros. Sem um gravador a disposicéo, o ritual antigamente era realizado
apenas com a memoria de um evento ou dos ensinamentos das pessoas que
carregavam aquele saber. Mas depois de tanto tempo e, principalmente, quando uma
nova rezadora vai conduzir pela primeira vez o ritual, alguns detalhes podem se perder
na memoria. Portanto, um ritual tdo antigo quando um povo, dificilmente sera
exatamente o0 mesmo. A entonacdo muda um pouco, uma ou outra palavras sao
esquecidas e deixadas para tras ou mesmo substituidas. E como avisa 0 xama Davi
Kopenawa Yanomami, palavras antigas sdo sempre renovadas. O que acontece entédo

guando o registro entra em cena? No minimo, a relagdo com a memadria e saberes
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antigos passa por uma transformacao. Ao ouvir a gravacao de sua precursora, a nova
rezadora ndo precisara se lembrar do ultimo ritual ou do dltimo ensinamento que teve
sobre a cancdo. O canto esta ali, na palma de sua mao, sendo reproduzido
exatamente como da ultima vez. O registro oferece uma nova politica de meméria. O
discurso, as palavras, a musica e todo o ritual se tornam menos mutaveis, mais fiéis
a uma interpretacdo anterior. Por um lado, perde-se no carater de renovacao. Os
NOVOS rituais se tornam menos originais, menos reinventados. E agora se tornam mais
fiéis ao registro da Ultima vez que foram performados. E importante que se pontue que
essa mudanca de regime de memoria ndo € algo necessariamente negativo. Ha,
apenas, uma troca de valores. Uma mudanca que, apesar de parecer pequena, pode
modificar completamente a forma como povos enxergam o mundo e lidam com o
cotidiano. Uma pequena mudanca, advinda de um pequeno aparelho fisico, que pode
modificar para sempre este ritual em questdo ou outros diversos aspectos da vida
comunitaria. Linguas podem ser melhor preservadas, saberes importantes — que
poderiam ser perdidos com a morte individuos - podem ser guardados com seguranca
para as proximas geracdes. Existe, evidentemente, o risco de perda do registro. O
gravador pode quebrar, molhar, se perder, pegar fogo, a fita pode ser devorada por
insetos, alguém pode gravar outra coisa por cima, um arquivo digital pode se
corromper, etc. Mas mesmo que iSSO aconte¢ca, a0 menos uma vez, durante a
gravacao de um filme, aquele pequeno gravador serviu para relembrar palavras

antigas.

Assim como os objetos industrializados podem mudar de significado, também
podem os objetos tradicionais. Nao € uma via monolinear, mas uma complexa cadeia
de significados ativada e redirecionada a cada deslocamento. Entender racionalmente
a frequéncia, o ritmo, o toque, a intensidade do maraca é, de fato, um processo outro
em relagdo experienciar uma roda de maracé em volta de uma fogueira depois de um
longo e duro dia de trabalho num mutirdo para a constru¢cdo de uma casa de reza.
Estar numa roda, ouvir o maracé ser tocado de forma a mexer com os corpos ali
presentes. Por melhor que compreendamos 0s processos de contato com o sagrado,
ter contato com esse mesmo sagrado, com um maior-que-nos transcendental, € uma

experiéncia de outra ordem.

Mark Fisher defende que “na conversao de praticas e rituais em meros objetos

estéticos, as crencas das culturas anteriores s&8o objetivamente ironizadas,
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transformadas em artefatos” (2020, p.12). Essa artefatizacdo € um movimento de
transfiguracéo de cultura viva em cultura inerte. Atras do vidro de um museu, o0 objeto
perde a capacidade ativa de transformacdo e torna-se estatico. Compreender o
sentido de um objeto é diferente de viver tal sentido. De corporificar ou viver o sagrado
de seus usos. O novo sentido ndo sera superior ou inferior, mais ou menos desejado,
mas certamente diferente. Tera funcdes diferentes. Funcdes de estudo, de memodria,
de registro, de curiosidade. Um maraca num museu ndo € o mesmo maraca de uma
roda de danca. Compreender a existéncia da fome, ver uma fotografia de uma crianca
em situacdo de desnutricdo, por mais que possa alterar o receptor emocionalmente,
tem ou significado outro em relacéo a sentir essa mesma fome. O corpo é fundamental

para experimentar o sagrado.

E ao mesmo tempo, de forma dialética, o que antes era conhecido como uma
disputa antagbnica entre o moderno e o tradicional se torna cada vez mais poroso.
Existem, claro, pontos de distanciamento, de ndo contato por vontade ativa de
preservacdo de cada campo. Resisténcias conscientes que seus agentes fazem
guestao de manter para preservar as particularidades coletivas de suas existéncias e
modos de vida — tanto na modernidade quanto na vivéncia tradicional. Como afirma
Néstor Garcia Canclini, o tradicional "popular nédo se define por uma esséncia a priori,
mas pelas estratégias instaveis, diversas, com que 0s proprios setores subalternos
constroem suas posicdes” (2019, p. 23. Grifo do autor). Ao mesmo tempo, este mesmo
popular também ¢é definido pela forma como os chamados especialistas levam tais
manifestacdes culturais para os locais especificos de seus campos de estudo, sejam
eles museus, academias, exibicbes, performances, etc. HA uma multiplicidade de
fatores que contribuem para a construcao coletiva cultural nos mais diversos campos.
As perspectivas ndo mais se antagonizam, mas se complementam. Utilizando um
termo de Canclini, se hibridam - ndo totalmente, pois tal procedimento resultaria em
uma sintese que substituiria a construgdo original, mas a partir de contribuicdes

complexas que podem enriquecer todas as experiéncias envolvidas.

Esse deslocamento de artefatos exemplificado acima abre inUmeras
discussbes. E um ato que pode ser dividido em dois momentos que ocorrem
simultaneamente: o de expropriacao e o de apropriacdo. O momento de expropriacao
deste objeto de seu contexto historico-cultural € um movimento de perda, de

apartamento de significado. O momento de apropriacdo, por conseguinte, € um
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movimento de ganho, de ressignificacdo em outra forma ou contexto. E sempre
importante salientar que qualquer deslocamento, ndo apenas de artefatos, apresenta
graus de expropriacdo e apropriacdo. E, para respeitar a soberania e a memoria
coletiva das mais diversas comunidades, esses momentos devem ser corretamente
dosados. A expropriacdo completa significaria cortar o elo entre comunidade e cultura
- representada aqui por um artefato, filme, individuo, enfim, qualquer coisa que estiver
sendo deslocada. Sem a expropriacdo e apropriacdo, seria inviavel, por exemplo, a
venda de artesanatos para pessoas nao indigenas, ou mesmo a exibicdo de um filme
de um povo aldeado em uma sala de cinema escura em ambiente urbanizado do outro
lado do oceano. O deslocamento possibilita a comunicacéo. E o que € deslocado € a
memoria coletiva de um povo através de um elemento de determinada cultura que se
fara presente em outro local. Isso aumenta o alcance da comunidade original, que
passa a se expandir para além de seus territorios - da mesma forma que
manifestacdes de outros grupamentos se expandem para dentro do territério desta
comunidade primeira. A esta troca de mdo dupla — ou mdltipla -, a sociologia e
antropologia ddo o nome de aculturagdo ou, mais recentemente, hibridacdo
(CANCLINI, 2019), que é sempre um processo multifacetado, nunca monolinear.
Assim, estruturas socioculturais diversas se combinam para gerar novas praticas ou
estruturas. Evidentemente, isso ndo exclui a predominancia e a hegemonia de uma
comunidade sobre a outra, de uma cultura central para culturas periféricas. E é
justamente por esta razdo que é importante minimizar o efeito da expropriacdo em
culturas contra-hegemonicas, e valorizar a apropriacdo. Dessa forma, a memoria
original é carregada para longe e expande, sem se perder, criando brechas e respiros
na hegemonia central. Despertando interesse e aumentando o interesse na luta pela

preservacao das culturas periféricas ao bloco hegemanico central.

"As sociedades tradicionais séo filhas da memoria e a
memoria € a base do equilibrio das tradicdes. A memoria liga os
fatos entre si e proporciona a compreensdo para o todo. Para
compreender a sociedade tradicional indigena € preciso
entender o papel da memdria na organizacéo da trama da vida"
(MUNDURUKU, 2009, p. 28)

122



Sobre a revolugéo técnica e mudanca de percepcdo de mundo causada pela
presenca da escrita, do cinema e de outras formas de registros em comunidades
histérica e tradicionalmente orais. Virilio trabalha o impacto da velocidade nas
relacdes de percepgdo. Quando fala da revolucao da leitura silenciosa que resulta da
inovacdo da prensa de Guttemberg, poderia estar falando, também, da inovacao de
relacbes simbolicas e reais nos meandros dos tecidos sociais que passam de uma
realidade fora-do-registro para uma realidade dentro-do-registro. A oralidade flui, se
perde, se constroéi. O registro, salvo perdas e corrupcdes, congela o momento de sua
inscricdo no mundo enquanto os mecanismos de suporte fisicos durarem. Um texto
escrito no século V, por exemplo, s6 sera modificado caso o0 manuscrito seja apagado,
perdido ou alterado. Novos registros escritos podem substituir os antigos — por
exemplo, uma versao atualizada de um texto antigo. Nesse caso, a renovac¢ao nao €
pela memoaria, mas pelo registro em si. A releitura exata das palavras. No mais, as
informacgdes ali contidas séo fixas. Pode ser que novas interpretacbes acerca das
informacdes ali contidas sejam desenvolvidas ao longo dos anos. As ideias sobre 0s
dados podem mudas, mas os dados permanecem 0s mesmos. J& no discurso oral —
guando néo registrado, como no caso narrado sobre o flme As Hiper Mulheres -, as
informacdes originais se perdem imediatamente apds serem pronunciadas, restando
apenas as impressodes do que foi dito na memadria dos interlocutores. Dessa forma, o
registro escrito possui um carater de menor mutabilidade — com informacdes fixas no
tempo, a ndo ser que que o proprio suporte fisico dos dados seja modificado -, ja a
linguagem oral é imbuida de mutabilidade em si. Essa mutabilidade ser& variavel
dentro da comunidade ou na relagdo com outras comunidades proximas. A constante
de renovacdao e reescrita de informacéo é substituida por uma referéncia congelada
no tempo e no espacgo, em que a informacéao é retida sem perdas nem ganhos, mas
estatica para ser sempre revisitada e mesmo reinterpretada, mas sem nunca alterar

seu conteudo original.

"A impressao institui uma nova interface técnica, em que o
meio de comunicagéo retém e desacelera o imediato para fixa-lo em
um tempo de exposicao que escapa a duracao diaria e ao calendario
social, aprofundando a separacédo entre o instrumento de transmissao
e nossa capacidade de assumir a existéncia presente." (VIRILIO,
2005, p. 79)
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Evidentemente, podemos apontar que a fala enquanto emissdo de um sujeito
e seu registro, mesmo em aparelhos cinematograficos ou em gravadores de audio,
apresentam diferencas consideraveis. A fala é livre, seu tempo pode se estender
enquanto o falante continuar a emitir sons. Ja o registro de audio - no cinema, radio
ou gravadores — possuem a limitacdo do tempo, seja através de montagem, cortes,
edicdo, mixagem ou mesmo a propria limitacéo fisica de espaco de armazenamento,
seja este magnético, em pelicula, em vinil, digital ou quaisquer outros aportes que
existem hoje. A codificacdo da oralidade depende da forma e das limitacbes dos
registros. Num filme de ficcdo que siga um roteiro pré-determinado ao pé da letra, por
exemplo, a fala pode se limitar a transcricdo do que se pretende ser linguagem oral.
O roteiro, em si, € uma forma de codificacdo da oralidade, que apresenta limitac6es
diferentes da fala livre. O cinema e outras formas de registro da oralidade seréo,
portanto, sempre um recorte do real. Evidente, toda tradug&o, como ja abordamos,
implica perdas. Mas ainda assim, um recorte que permite maior verossimilhanga com
aquilo que se entende como a fala livre. A perda desse tipo de traducéo parece ser a
menor comparada com outras midias.

Dessa forma, podemos perceber que a oralidade também possui caracteristica
material. A linguagem e o discurso sédo decorrentes da relagdo humana com seu
ambiente, com o carater de producéo e reproducado da vida no qual cada comunidade
esta inserida. Linguagem implica poder, mas ndao de uma forma abstrata ou idealista.
Quando, no Brasil colbnia, a coroa portuguesa proibe a fala e o ensino do nheengatu
— lingua amplamente falada no territorio brasileiro até o século XVIII — e instaurou o
portugués como lingua obrigatoria na colénia, 0 que se cria € uma relacdo de ainda
mais marginalizagdo para os povos indigenas em territério brasileiro e centralizagédo
da ideologia dominante em mais uma trincheira na disputa pela hegemonia no Brasil.
Processos semelhantes foram utilizados na colonizacdo da Africa no século XX:
substituir uma lingua prépria por uma subordinada a uma metropole é a garantia da
ampliacao de certos aspectos do processo de dominacdo, mesmo apos a retirada da
ocupacéo fisica dos territérios. Outros processos de dominacdo contemporaneos,
como a financeiriza¢do da economia de paises na periferia do capital ou a dolarizacao
da moeda também servem como outras trincheiras de dominagéo e subordinacao.
Todos esses processos garantem a manutencdo de status de dependéncia num

mundo que se vende como “pbs-colonial”. Os estudos sobre linguagem devem levar
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em conta, portanto, seu aspecto de dominacdo e a materialidade das relacdes que
implicam seus usos e desenvolvimentos histéricos. Ndo podemos nos esquecer, a
propria Comisséo Rondon tinha como objetivo central o estabelecimento de rotas de
comunicacéo ao longo do territério brasileiro: seu trabalho envolvia a criacédo de linhas
técnicas para transmitir as palavras a distancia. A urgéncia de integracdo
comunicacional ao longo do territorio brasileiro foi demonstrada pela demora na
transmisséo de informagdes entre os centros estratégicos militares e as frentes taticas
durante a Guerra do Paraguai (1864-1870). A Comissdo Rondon seria uma solucéo
direta para esse problema a longo prazo. Da mesma forma, o cinema de Reis vai
transmitir para o Brasil e para 0 mundo suas impressdes acerca dos indigenas que a
Comissdao contatava. A linguagem néo é apartada das rela¢des sociais, mas seu fruto
direto. E, da mesma forma, influencia novos tipos de associacfes a serem criadas a

partir dessas relacoes.

3.2. O movimento indigena, o Video nas Aldeias e a criacdo da etnomidia

"E tudo comecou em meados da década de 1970, quando
as liderancas indigenas ultrapassaram as esferas de suas
préprias comunidades originarias”" (MUNDURUKU, 2012, p. 51)

Para compreender o processo de soberania artistica indigena no Brasil, que inclui o
recente movimento cinematografico indigena, é necessario compreender como se deu
a caminhada que leva ao desenvolvimento do que Daniel Munduruku chama de uma

consciéncia pan-indigena.

Em 1964, ap6s o Golpe empresarial-militar que daria origem a 21 anos de
ditadura, o potentado viu como necessidade atualizar o consenso hegemonico para
assegurar o poder coercitivo que agora comandava o Brasil. Neste processo, uma
série de leis e instituicdes foram revisadas, revogadas, outorgadas ou substituidas.
Para este trabalho é importante apontar a substituicdo da Lei das Terras de 1850 —

gue vimos ser a primeira tentativa de regulamentacao da propriedade privada no Brasil
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— pelo Estatuto da Terra - Lei 4 504, de 30 de novembro de 1964 — e a extingéo do
SPI em 1966, que daria lugar & Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) em 1967. O
Estatuto da Terra serviria como garantia, por parte do Estado, ao direito e usufruto da
terra para os que nela vivem e trabalham. Seu intuito principal era frear as constantes
manifestacdes populares campesinas herdadas das promessas de reforma agraria no
governo Joao Goulart. Além de uma modesta reforma agraria, definicdo de modulos
rurais, minifandios e latifindios, um Unico paragrafo é voltado para a propriedade das
terras dos povos indigenas®?, garantindo, novamente, este direito. Tal nota reafirmava
a tutela do Estado e, por conseguinte, limitava os direitos dos povos originarios

enquanto cidadaos brasileiros®.

Ainda que as sementes das articulagdes para constituir o que entendemos hoje
como movimento indigena brasileiro tenham se dado na década de 1960, foi apenas
nos anos 1970 que o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), com apoio da FUNAI,
passou a organizar encontros - denominados assembleias - em que eram reunidas
liderancas de diferentes regides e grupos étnicos espalhados pelo Brasil. A primeira
das Assembleias Indigenas ocorreu no ano de 1974, reunindo 17 lideres de multiplas
etnias. Ao longo dos anos, o contingente dessas reunides foi aumentando, chegando

a reunir mais de 200 povos diferentes.

Até o presente momento, ndo havia um movimento indigena articulado com
carater nacional. O acesso dos povos a uma realidade além de suas préprias
fronteiras era muito precario e pontual. Foi s6 a partir da década de 1970, portanto
muito tardio comparado aos movimentos indigenas no resto de Abya Yala - ou
América Latina -, que comunidades, representadas por lideres, chefes e caciques,
percebiam que os problemas que enfrentavam isoladamente se repetiam em cenario
nacional com outros povos. Evidente, se os problemas eram sistematicos e néo
apenas locais, a solucao teria que passar necessariamente por uma ampla articulacéo

pan-indigena. Foi plantada a semente do que Marx havia chamado de uma

82 § 4° E assegurado as populacdes indigenas o direito a posse das terras que ocupam ou que lhes
sejam atribuidas de acordo com a legislacédo especial que disciplina o regime tutelar a que estéo
sujeitas.
83 Este dado é de importancia primdria nos debates contemporaneos sobre a PL490/2007, conhecida como a PL
do Marco Temporal, que considera que apenas os indigenas ocupantes do territério ou em disputa pelo menos
no dia exato da promulgagdo da CF1988 teriam direito ao territério consuetudindrio. Se a tutela sé foi revogada
com a prépria CF1988, seria impossivel que indigenas lutassem judicialmente pelo direito a terra.
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consciéncia de si® (2005) - caracteristica dialética do ser social historicamente
inserido como um grupamento que apresenta ligacdo comum em relacdo a posicao
ocupada diante dos meios de producéo e as caracteristicas concretas de producéo e
reproducao da vida. A consciéncia de si € o que caracteriza como ser social pensante
e apercebido de sua posicéo social. Dessa forma, foi de grande importancia o resgate
do termo indio nesse contexto. O termo, que antes era utilizado de forma vexatoria
para se referir a um ser do passado do Brasil e, que se ainda existia, o fazia na
contraméao do chamado progresso civilizatério, passou a ser vestido como justificativa
de unido e causas comuns. Como possibilidade de se reconhecer sob 0 mesmo signo
e desenvolver uma fraternidade que ampliava o potencial de luta, antes fragmentado.
Segue Daniel Munduruku (2012, p.51):

"Era a primeira vez que os povos indigenas podiam propor uma
verdadeira politica que tinha uma identidade prépria, fazendo,
inclusive, frente ao pensamento indigenista que predominava a época
e que era baseado na incorporacdo do indio a sociedade nacional
através das frentes de trabalho"

A partir dos anos de 1980, o movimento tomou uma guinada e os préprios
lideres e representantes indigenas tomaram a frente da organizacéo das assembleias.
N&o apenas convidados centrais, mas mobilizadores da a¢cdo. No ano de 1980, esses
mesmos representantes se uniram para criar a Unido das Nacdes Indigenas
(originalmente UNIND e, depois, UNI), uma organizacao criada e gerida por indigenas
gue se propunha uma entidade de representacdo da diversidade de vozes indigenas
em carater nacional e recusava a subsuncdo caracteristica da politica de tutela.

Evidentemente, um 6rgdo nacional ndo poderia dar conta de toda a multiplicidade

84 O conceito de consciéncia que utilizo aqui é originalmente aplicado a categoria de classe por Marx. Essa
ressalva é importante por, apesar de muitos indigenas estarem inseridos numa ldgica de producgdo capitalista e
fazerem parte da classe trabalhadora, isso ndo é regra para todos os indigenas. O Capital mantém sua ldgica
transfronteirica e de invasdo de todos os espacos, mas a légica interna de muitos povos ndo pode ser
comparada ao modo de producdo capitalista. Modelo aqui, portanto, o conceito de consciéncia a partir de uma
perspectiva paraclassial, aplicada a um grande grupo de individuos que enfrenta o grande capital em seus
limites de a¢do, mas ndo necessariamente se insere internamente no modo de produgdo capitalista. Trata-se
de uma luta contra a instauracdo prépria deste modo de producdo, e ndo necessariamente um processo
interno a esse sistema. Evidente, ha relagdes e conflitos diretos com tal sistema de produgdo e, muitas vezes,
individuos ou grupamentos assumem sim papéis definidos dentro da classe trabalhadora, seja em sua
conformacao classica ou no que hoje é chamado por tedricos da area de precariado. E é justamente nos limites
do sistema de produgao capitalista que essa consciéncia se forma. Como um embate e resisténcia a insercdo da
exploragdo, inclusive por grupamentos participantes de modos de produgao alternativos, ndo necessariamente
como fator intrinsecos ao sistema capitalista.
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plurinacional de povos, mas proporcionou o inicio de um dialogo entre liderancas
regionais e o Estado brasileiro. Essa mudanca na estrutura dos encontros fez toda a
diferenca: depois de tanto tempo sob tutela, os povos indigenas se uniam

nacionalmente em prol da autoafirmacéo e autonomia organizacional.

A semente das assembleias passava a florescer e o reconhecimento de si
passa a se tornar projeto politico de fato. A consciéncia de si transforma-se, entéo,
em consciéncia para si: a autocepc¢ao se torna acao coletiva e organizada em prol da
emancipacao. O refletir sobre a propria realidade torna-se acdo intencional mobilizada
para a modificacdo dessa mesma realidade. Este € um processo que envolve todo o
corpo do ser social em questéo, portanto ndo € uma simples mudanca individual, mas
de carater coletivo. Busca ndo empoderamento ou ascensao na hierarquia social, mas
emancipacao e superacao da prépria hierarquia. E os resultados dessas mobilizacbes
criardo ecos que vao repercutir na vida de todos os povos indigenas, no proprio
pensamento indigenista vigente e também na realidade brasileira como um todo. O
movimento que engatinhava cinco anos antes, agora passa a dar 0s primeiros passos

por si e se prepara para alcar voos maiores, deixando marcas na propria Historia.

Para suprir demandas especificas de cada regido, uma série de entidades
vinculadas ou ndo a UNI foi criada buscando maior capilarizacdo na sociedade civil.
Essa maior penetracdo indigena e a resisténcia a politica de tutela acabou por
catalisar uma ja existente crise no indigenismo brasileiro. Com a ampliacdo da acéo
indigena propriamente dita, a representacao do indigenismo foi forcada a passar por
uma revisao ideoldgica e mesmo estrutural. Antropologia, ciéncias sociais e o papel
do Estado foram colocados mais uma vez em questao no que concerne a teoria e a

pratica dos campos relacionados aos povos indigenas.

Toda essa conjuntura possibilitou maior visibilizacdo para a causa indigena -
além, é claro, do movimento em si. O engajamento da sociedade civil chegou ao ponto
de se eleger, em 1983, o primeiro deputado federal indigena do pais, Mario Juruna,
gue andava pelos corredores do Congresso Nacional com um pequeno gravador
portatil para gravar as promessas, declaracées e posicionamentos de politicos que
andavam pelos corredores de Brasilia e cobra-los de suas promessas. A utilizacdo de
um aparelho de gravacdo e reproducdo da lingua falada acabaria se tornando

emblematica ao longo da consolidacdo do movimento indigena em seu carater politico
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e artistico. Além dos usos empregados pelo deputado Juruna, se tornaria possivel a
utilizacdo da ferramenta em contextos artisticos, documentais, arquivisticos,
ritualisticos, etc, como veremos a frente. Além disso, a utilizacdo dessas ferramentas
de comunicacdo se tornara pedra fundamental na construcdo do que viria a ser

conhecido posteriormente como etnomidia.

O Programa de indio foi uma iniciativa dos movimentos interétnicos indigenas
no Brasil criada com o objetivo de informar, conectar e dar voz a lideres, pensadores
tradicionais e membros de comunidades indigenas por todo o pais. Foi ao ar pela
primeira vez em junho de 1985 na 93,7 MHz da radio USP de S&o Paulo e os
participantes da composicdo original foram Ailton Krenak, Alvaro Tukano e Biraci
Yawanawad, figuras que continuam tendo significativo impacto e projecdo no
movimento indigena até hoje. O programa foi resultado direto das articulacdes que se
construiam desde os anos de 1970, indo ao ar como uma parceria entre a
Universidade de Séo Paulo e a Unido das Nacdes Indigenas (UNI), através de seu
Nucleo Cultural Indigena. Foi ao ar um numero proximo de 200 programas, com
duracédo aproximada de meia hora, entre 1985 e 1990, dos quais a maior parte se
encontra preservada e disponibilizada no site Ikore®. O contelido variava entre
cultura, entrevistas, histéria dos povos e das organizacfes, pensamento e luta,
politica, direitos legais, musica e cotidiano, além de denuncias de crimes, violéncia e
injusticas cometidas contra os povos originarios. O programa, portanto, tinha conteudo
altamente educativo e acabou sendo distribuido para outras radios e iniciativas pais a
fora para informar sobre essas mobilizacbes que estavam em crescente ebulicdo ha
mais de uma década. Foi, dessa forma, ndo so a iniciativa pioneira de radio indigena
no Brasil, mas também lancou as bases do que depois viria a ser chamado de

etnomidia.

O Programa de indio ndo foi gravado apenas em um estadio de radio central,
uma vez que a capilarizagdo no Brasil profundo era fundamental para trazer para os
centros urbanos questbes com as quais raramente o brasileiro cosmopolita padrao
viria a se deparar. Portanto, gravacfes foram feitas em aldeias, em ocasifes de
reunides e festas, em eventos intelectuais ou politicos voltados para pensar a

realidade indigena e a resolucéo para questfes que afligiam a populacdo. Além disso,

85 http://ikore.com.br/programa-de-indio/
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aldeias por todo o territorio brasileiro também recebiam fitas com o programa, de forma

gue podiam sempre se manter atualizados das grandes discussdes a nivel nacional.

Felizmente e infelizmente, o Programa de indio continua sendo completamente
atual. Se por um lado se tornou um documento histérico de contetdo pedagdgico e
cultural riquissimo ainda hoje, além de um continuo influenciador de inciativas como
a Radio Yandé - organizacdo contemporanea de radio indigena plurinacional com
alcance internacional que muito se inspira nas lutas pela comunicacgao indigena dos
lideres dos anos de 1980 -, por outro lado algumas questdes que ja eram tratadas

com urgéncia ha quase quarenta anos ainda séao atuais e cada vez mais urgentes.

Pouco tempo depois do inicio do Programa de indio, outra iniciativa de grande
repercussao teria inicio e transformaria para sempre a comunicacéao indigena. Como
forma de se readaptar e reinventar a relacdo com os indigenas, projetos de parceria
ressaltando a importancia da autonomia indigena surgem como nova possibilidade
para o indigenismo. Em 1986, a partir de uma atividade realizada pelo Centro de
Trabalho Indigenista (CIT) de S&o Paulo, o cineasta e pensador indigenista Vincent
Carelli fundou o Video nas Aldeias (VNA)®. A entidade foi fundada com o objetivo de
trazer aos indigenas a possibilidade de se autorrepresentarem através do audiovisual,
oferecendo ao publico uma nova perspectiva artistica e emancipada®’. Em seus
primeiros anos de atividade, o VNA funcionava como uma produtora de videos que
exibia o conteudo filmado do cotidiano das aldeias para a propria comunidade. Dessa
forma, os realizadores ouviam as pessoas cujos cotidianos registravam e poderiam,
dessa forma, repensar o préprio contetdo a partir da recepcédo dos espectadores
indigenas. Este movimento, por si s, alterou a relacao entre indigena e indigenista,
aproximando os primeiros dos ultimos. O cinema acerca dos povos indigenas, até

entao, possuia uma hierarquia bem definida entre sujeito criador e objeto de estudo.

86 A partir do ano 2000, o Video nas Aldeias se desvincula do CIT para estabelecer-se como uma ONG
auténoma.

87 £ importante, aqui, pontuar que os indigenas sempre se autorrepresentaram, ou seja, sempre representaram
seus proéprios interesses diante da conjuntura nacional. Sempre que necessario, lutaram por suas terras e por
seu direito de producdo e reproducdo da vida segundo seus costumes. A questdo debatida nesse trabalho,
porém, leva em conta a representagdo propria dentro do audiovisual e, pontualmente, representagdo politica
dentro dos limites do Estado Liberal Burgués enquanto membros ativos e legalmente emancipados ou em luta
por tal emancipagdo. No primeiro caso, apontamos que os indigenas sempre se representaram em outro tipo
de lugar e discursos, tanto interna quanto externamente, mas agora utilizam de equipamentos e espagos
culturais que antes ndo ocupavam. Ja no segundo caso, consideramos como autorrepresentagao a visualizagdo
de uma luta conjunta e organizada de forma interétnica e em carater nacional.
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Esse distanciamento comumente resultava em projetos destinados nao para a fruicao
- OU mesmo o0s interesses — dos povos retratados, mas para a circulacdo entre os
proprios estratos da pequena burguesia urbana que se enquadrava no nicho de
intelectualidade. Fosse por pretensao artistica, projetos de Estado ou mesmo boas
intencdes voltadas aos povos originarios, estes eram alienados tanto do processo de
producdo quanto do resultado final das obras. Com a virada dessa primeira chave, o
Video nas Aldeias aproximou as epistemologias indigenas do debate, mesmo ainda

nao ocupando o espaco central.

Num segundo momento, a dinamica de producdo do VNA mudou, alterando
mais uma vez o papel dos indigenas no processo de producdo. Dessa vez, a
incorporagao ao processo foi mais radical: em vez de espectadores e opinadores, 0s
indigenas teriam a oportunidade de serem eles mesmos os criadores das proprias
narrativas. A equipe do Video nas Aldeias torna o projeto mais ambicioso ao oferecer
aos indigenas oficinas e cursos, com direito a amplo suporte técnico e financeiro, para
a producéo de filmes livres, com a prépria linguagem, narrativa, interesses e escolhas.
Trata-se, portanto, da capacitacdo para o trabalho, o ato de tornar-se o sujeito do
narrar, em vez de mero objeto para a producdo de outrem. E a narragao, a contagao
da historia, a possibilidade que o audiovisual oferece de manter o carater da oralidade
ao realizar o registro € muito significativa enquanto plataforma de producao artistica.
Os cursos e oficinas de capacitacdo do VNA vém formando dezenas de cineastas nas
mais diversas aldeias espalhadas pelo Brasil. O trabalho da entidade divide-se, agora,
em trés linhas de atuacao: formacao de profissionais, producéo da obra audiovisual
em todas as suas etapas e divulgacao do produto final. As oficinas tém um tempo
médio de um més de duracao e abarcam as mais diversas questfes e necessidades
gue os indigenas possam vir a ter, buscando preservar, ao mesmo tempo, a

autonomia dos autores sobre as obras.

O foco da iniciativa, porém, foi majoritariamente a formacdo de diretores
indigenas. Por muito tempo, a equipe fixa do VNA se encarregou de outros processos
vitais, como a montagem e outras etapas da pés-producédo. Hoje, depois da demanda
das préprias comunidades, o processo de formacéo se ampliou, abarcando a criacéo
de um roteiro, captacdo de imagens, andlise critica do material captado e edi¢ao, ou
seja, todas as etapas da producédo. Outras criticas e demandas vao surgindo ao longo

do tempo e a iniciativa encontra-se em constante mutacdo. A falta de equipamento e
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incentivo a continuidade para a perpetuacao dos projetos apos a saida da equipe do
Video nas Aldeias € uma questao central. Outro ponto de debate é a dependéncia das
aldeias da iniciativa, uma vez que a tutela foi uma realidade duradoura demais e
deixou marcas profundas na relacdo de muitos grupamentos indigenas com iniciativas
externas. A vontade de emancipagdo € um horizonte constante para a maioria das
comunidades. O Video nas Aldeias é um importante catalisador de producdes e um
marco importante na histéria do cinema brasileiro, mas com demandas cada vez mais
amplas e complexas, outros movimentos cinematograficos autbnomos vao surgindo e
buscando espaco de producgdo e exibicdo. Isso ndo diminui, € claro, o papel da

entidade, apenas situa como uma entre as multiplas formas de producéo hoje.

Além do VNA, organizacdes indigenas préprias também ampliaram sua rede
de acado se aliando taticamente a outras organizacfes similarmente engajadas. A
Alianca dos Povos da Floresta, por exemplo, surgiu da unido entre indigenas e
seringueiros, que vivem do que o meio ambiente proporciona de forma respeitosa e
sustentavel. Tais aliancas populares impuseram freios e barreiras a exploracdo de
riquezas da terra por um projeto nacional desenvolvimentista, que era a proposicao
politica mais proeminente no contexto do regime militar e transicdo para a democracia
liberal. Dessa forma, os didlogos com o Estado foram muito prejudicados pelas
aliancas e resisténcias promovidas pelos indigenas e sociedade civil. Principalmente
na primeira metade dos anos 1980, as perseguicdes e acusacdes as liderancas
desses movimentos se tornou ordem do dia. Para ampliar a horizontalidade e
pluralidade dos movimentos, "as liderancas passaram a incentivar a realizacao de
reunides ou assembleias regionais que garantissem alguns direitos fundamentais para
as comunidades" (MUNDURUKU, 2012, p. 55). Dessa forma, mesmo que houvesse
perseguicdo de liderancas chave a nivel nacional, a conscientizacéo e acao politica
se espalhavam pelo corpo do jovem movimento indigena oitentista. Nao sendo
dependente de uma maquina burocratica e centralizadora, as comunidades ganhavam
pernas proprias para se organizar e lutar por seus direitos a nivel local e nacional.
Mesmo quando do surgimento de discordancias com a politica nacional, as células
regionais tinham autonomia organizacional e capacidade de agao e reivindicagao
préprias, diversificando e ampliando a capacidade de mobilizacdo coletiva na garantia

de direitos.
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A década de 1990 teve como caracteristica principal uma nova forma de
relacéo entre os povos indigenas e o Estado brasileiro. Havia, logo em seu inicio, uma
renovada energia acerca das conquistas de direitos provindas da promulgacdo da
CF88. O movimento indigena estava arduamente empenhado em cobrar do Estado
os direitos pelos quais tanto lutaram até entdo. As conquistas da Constituicdo
marcaram um inicio, ndo um fim nas reivindicacbes. Era uma carta tedrica que
garantia promessas que ainda deveriam ser implementados na pratica. A luta mais
importante, claro, era pela posse coletiva de suas terras tradicionais, que deveriam

ser demarcadas legalmente em um periodo de até cinco anos, terminando em 1993%,

Com o objetivo de tornar realidade as promessas assumidas pelo Estado,
comunidades e grupos indigenas, além de aliados, se organizaram nas mais diversas
instituicdes criadas justamente para assegurar a base material dos deveres da nacgao.
Mas ao assumir papéis burocraticos aos quais muitos representantes indigenas néao
estavam acostumados, houve uma demanda urgente pela capacitacdo de indigenas
com fim de assumir as responsabilidades necesséarias a essas novas funcdes. Essa
necessidade de formacgao acabou por catalisar um movimento que até entdo se dava
em menor escala e houve, a partir desse periodo, um significativo aumento da busca
pelos indigenas de educacéao formal, técnica e superior. Nao apenas indigenas sairam
mais das aldeias para buscarem qualificagéo, mas o oposto também se verificou: cada
vez mais escolas e cursos de formacgéo voltados para indigenas foram criados em
territdrios tradicionais. Isso diminuiu a distdncia ndo soO entre aldeia e cidade, mas
também entre aldeia e aldeia, aumentando ainda mais a comunicagao entre 0S povos
gue, mais uma vez, tinham necessidades semelhantes. Todas essas mudancgas ativas
aprofundaram o sentimento de protagonismo indigena, que vinha se delineando desde
as assembleias dos anos 1970. Nao demorou para lideres e representantes de povos
se aventurarem a organizar movimentos culturais proprios, que se ramificam nos mais
diversos campos, como literatura, muasica, artes plasticas, teoria critica, fotografia e

cinema.

88 Evidentemente, a maior parte dos territérios ndo foi demarcada nesse periodo. Isso iniciaria, na década
seguinte, uma investida reaciondria por parte da bancada ruralista no Congresso. Os representantes do
agronegocio afirmavam que a demarcagdo de terras so deveria ser legal até o ano de 1993 e que, passado esse
periodo, ndo poderia haver novas demarcagdes. Essa foi considerada uma interpretagao errada da lei, que
originalmente buscava cobrar o Estado de seus deveres com celeridade, por se considerar uma urgéncia
histérica, ndo a limitagao de a¢do, conforme foi defendido pela bancada ruralista.
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E importante apontar que a Constituinte marcou, enfim, o fim do processo de
tutela dos povos indigenas brasileiros. Pela primeira vez, indigenas passaram a ser
considerados cidadaos brasileiros e ndo apenas um agrupamento de pessoas em
estagio de vida primitivo que deveriam ser tutelados até sua eventual e inevitavel
(RIBEIRO, 2017) integracdo, que seria facilitada por uma série de processos
projetados pelo Império e, em seguida, pelo Estado brasileiro. Ou se era indigena, ou
se gozava dos direitos que o cidadao brasileiro tem acesso. A partir da promulgacao
da CF88, a autodeterminacdo dos povos foi reconhecida e sua soberania foi
legalmente garantida. Novamente, este processo nao foi imposto de cima
verticalmente, como as leis indigenistas anteriores, mas teve ampla participacédo de

liderancas indigenas.

3.3. Cosmopolitica

"Toda teoria € um esforco de explicar para cabecas-duras a

realidade que eles ndo enxergam" (KRENAK, 2020, p. 20)

Compreender o conceito de cosmopolitica, assim como suas limitacbes e
possiveis formas de superacdo, € essencial para tratar de qualquer tipo de
interlocuc@o justa com os povos indigenas. Em vez de uma analise fria, tendo a
multiplicidade narrativa originaria como objeto distante de pesquisa, analisada a partir
de um pedestal hierarquico do saber, a ideia de cosmopolitica nos permitiria, como
ambiciona Eduardo Viveiros de Castro, uma "“interlocucdo estética e filosoéfica
radicalmente horizontal" com os povos indigenas enquanto produtores de narrativas,
discursos e vivéncias. Tais saberes, entdo, ndo devem mais ser considerados
periféricos ou manifesta¢des culturais minoritarias e regionais de aldeias distantes
espaco-temporalmente da dita civilizacdo. Essas interlocu¢cées podem e devem ser
entendidas como possibilidades concretas de criagdo e recriagdo constante de
mundos. Evidentemente, traz uma perspectiva diferencial e importante para tratar
também o cinema. Como aponta o antropdlogo Renato Stutzman, o conceito de

cosmopolitica foi originalmente concebido pela fildsofa das ciéncias, Isabelle
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Stengers, tem sido cada vez mais utilizado nas ciéncias humanas e, especialmente,
no campo da antropologia indigenista (SZTUTMAN, pp. 338-360). A partir da
compreensao de que as ciéncias naturais e a magia e outras percepcoes de realidade
sempre estiveram e embate pelo dominio das narrativas e que, com a consolidacéo
do saber cientifico como o mote definitivo de descri¢éo e relacdo com o mundo na
cultura ocidental, além de perspectiva definitiva do modo de producao capitalista, os
conhecimentos nao-cientificos foram deixados de lado e desqualificados como
saberes possiveis. O maximo de tangéncia que o saber cientifico se propde com esses
outros saberes — que Foucault chamaria se saberes sujeitados (2002, pp. 11-26) -
seria um carater de tolerancia a partir das ciéncias humanas, que interpretariam esses
outros saberes como uma forma de interpretacdo possivel da realidade, mesmo que
0 contato verdadeiro com o mundo fenomenolégico real sé pudesse ser alcancado
através do saber cientifico propriamente dito. Um curandeiro, um xama, um feiticeiro,
a partir da perspectiva cientifica, poderiam interpretar a realidade a partir de um ponto
de vista, de uma cosmovisao propria que seria suficiente e possivel, mas nunca a
forma verdadeira de interpretacdo. Cosmopolitica, dessa forma, apresenta-se como
uma alternativa para adequar as ciéncias modernas a outros saberes, sem haver uma
perda ou subserviéncia destes ao saber cientifico. E, também, uma possibilidade de
critica das préprias ciéncias da natureza e da ja canonizada separacao entre cultura
e natureza. Cumpre o papel de tirar o saber cientifico de seu pedestal dito apolitico,
"oferecendo um antidoto a economia do conhecimento vigente, que transforma todo
saber em mercadoria e destr6i as capacidades de pensar e agir em conjunto"
(SZTUTMAN, 2018, pp. 339-340).

E fundamental relembrar aqui que as cosmovisbes ndo sdo perspectivas
criadas arbitrariamente independente dos processos histdricos. Muito pelo contrario,
como nos avisa Ailton Krenak, “nas tradicbes que eu compartilho, ndo existe poder
sobrenatural. Todo poder € natural e nos participamos dele” (2020, p. 56. Grifo nosso).
Isso implica que as cosmovisfes sdo frutos de relages histérico-materiais com o
mundo que nos comporta e com a partir de nossa capacidade de producédo e
reproducéo da vida neste mundo. Nao somos apartados do planeta. Ao contrario, nés
participamos dele. E, evidentemente, ele também participa dos aspectos mais
fundamentais da nossa vida. Desde divindades gregas, espiritos indigenas,

expedicdes de exploracdo ou grandes colisores de hadrons, criamos mecanismos
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para tentar desvendar e entender o mundo. Cosmovisoes, € sempre bom lembrar, ndo
sdo exclusividade dos povos originarios, mas sao perspectivas humanas nos mais
diversos agrupamentos. O mundo nos molda na mesma medida que n6s moldamos o

mundo.

Stengers trabalha a cosmopolitica como o cosmos - aquilo que é
fenomenoldgico, da natureza — inserindo-se na politica. Prop6e, dessa forma, a
reflexdo critica sobre a separacao arbitraria entre natureza e cultura. Afinal, a cultura
influencia na natureza, da mesma forma que o oposto também ocorre. O proéprio ser
humano, alids, é produte-da natureza. Como aponta Ailton Krenak, "se acreditarmos
gue quem apita nesse organismo maravilhoso que € a Terra sdo os tais humanos,
acabamos incorrendo no grave erro de achar que existe uma qualidade humana
especial" (2020, p. 42). Essa qualidade humana especial de Krenak, seria manifestada
na separacao entre um ser cultural, humano, e 0s seres naturais, ndo-humanos, numa
hierarquia arbitraria criada com a funcédo de nos elevar a seres Unicos na criacao.
Alimentaria, ainda, a ilusao, de que a Terra, organismo do qual fazemos parte, existe
para nos servir, pois seriamos seus superiores. Além disso, ndo seria a propria cultura,
enquanto criagdo humana, também, uma forma de inscrigcdo fenomenolégica? Como
nos lembra Eduardo Galeano ao versar sobre as quatro mentiras sobre o meio
ambiente, "ecoldgica ndo pode divorciar-se da luta social" (GALEANO, 2011). Se a
ciéncia, como acdo de compreender e agir sobre o0 mundo natural, de decodificar e
reconstruir o mundo, se propde neutra; e se neutralidade, do ponto de vista politico, é
virtualmente inexistente, impossivel na medida que viver é tomar partido, entdo o
partido da ciéncia que se diz neutra, sera sempre o partido dominante. Afinal, como
poderia complementar Chico Mendes, "ecologia sem luta de classes é jardinagem".
Assim, Stengers oferece a possibilidade de colocar novamente a ciéncia a servigo
humano. Propde também, o convite de interlocutores que haviam sido sumariamente

excluidos do debate pela autoridade autoimposta da hegemonia narrativa dominante.

Se, como afirma Jean Tible, a luta indigena € indissociavel da metafisica (2019,
p. 37) por seu perfil de associacdo do sagrado com a luta politica, uma perspectiva
materialista dialética teria que, necessariamente, passar por um processo dialético em
relacéo a si propria para comportar a amplitude de tal luta. Isso significaria que, dentro
de um processo dialético de negacdo, conservacdo e superacdo da propria

materialidade, seria necessario 1) negar aspectos de seu proprio carater puramente
136



material, 2) conservando a caracteristica histérico-material da cultura enquanto
manifestacéo do sagrado e 3) superando a sua forma original como forma de abarcar
a cosmovisdo em sua amplitude material-supramaterial - ndo apenas numa forma
possivel, mas periférica de interpretacdo do mundo, mas como uma chave central
para a sua compreensdo e posterior acdo. Em vez de um simples retorno a um
idealismo hegeliano - que poderia ser, a principio, uma perspectiva confortavel ao lidar
com aspectos metafisicos da cultura -, teriamos uma dupla superacgéo dialética deste,
pois preservariamos o aspecto historicamente inscrito e materialmente constituido das
culturas em questao, aprofundando o lugar do sagrado dentro de uma luta politica

real.

Além disso, Stengers apresenta o conceito de "intrusdo de Gaia", em que a
Terra, enquanto organismo vivo, se volta contra seus habitantes a fim de preservar
em face das investidas da humanidade que cada dia mais desafia a natureza em prol
da manutencdo de uma economia extrativista sem fim. Para frear tal intrusdo, que
nada mais é do que um movimento de autopreservacao, teriamos que nos reconectar
e reativar as nossas relacées com o mundo vivo, com o proprio conceito de natureza
gue nos esforcamos tdo ativamente para separar de cultura, como se fossemos, pela
capacidade de pensar o mundo, superiores ao préoprio mundo que decidimos nos
afastar. Essa percepcao do afastamento e das suas consequéncias nada mais € do
gue o mesmo alerta que tém nos dado os mais diversos povos indigenas, sobre a
necessidade de nos reaproximarmos da natureza de forma a compreendermos nosso
lugar no planeta, e néo sobre o planeta. Um exemplo é o esfor¢o dos xamas yanomami
em segurar 0 céu, que ja caiu uma vez e ameaca cair novamente se a humanidade
nao fizer nada para impedir (KOPENAWA, 2015). Mesmo assim, o garimpo ilegal se
espalha cada vez mais, ameagando a propria existéncia do povo yanomami, que luta
para defender a si mesmo e, consequentemente, a continua existéncia do proprio
mundo. Além dos yanomami, uma miriade de povos também luta para preservar
continuamente a prépria existéncia e, por conseguinte, a do mundo que os nutre. A
musica, para 0os Guarani, € uma forma de expressar e manter o mundo. E notavel a
presenca constante da musica na vivéncia material e, por conseguinte, nas producdes

cinematograficas guarani.

"Cantar, dancar e executar os instrumentos mbaraka e takuapu séo as
acodes oferecidas pelos ancestrais miticos como via de reencontro com
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eles e como condicdo para a sobrevivéncia na e da Terra"
(MONTARDO, 2009, p. 58)

A reaproximacdo com Gaia néo pode ser simplesmente limitada a rompantes
romanticos de uma ecologia conservadora dentro de um suposto capitalismo verde.
Cosmopolitica implicaria muito mais: levar a sério ndo s6 os alertas, mas os modos
de vida dos povos indigenas, sua percepc¢ao sobre o mundo, cosmovisao e forma de
se relacionar com a Terra. Ndo é simplesmente tolerar que povos outros possuam
visdes outras, como se fosse apenas uma perspectiva possivel para povos que nao
alcancaram o saber técnico-cientifico. E levar a sério o que nos € alertado e aprender
com os mensageiros. E perceber que certos saberes, apesar de serem desenvolvidos
por etnias minoritarias, podem sim ser aplicadas fora dos pequenos nucleos que
produziram tais saberes. Reativar vinculos com a Terra que ha muito demos como
perdidos & medida que fomos nos aproximando do autoimposto status de civilizacéo.
A homogeneizagao cientificista, dita apolitica, nada mais seria uma narrativa
excludente do sistema de producao capitalista, entendido aqui como um sistema de
"feiticaria que se exerce contra as feiticeiras"®®. E ndo s6 na teoria, mas reativar
mesmo praticas que foram perdidas ou abandonadas, consideradas menores, como
forma de transformar a nossa percepcao e a propria sociedade moderna. Stengers
propde uma descolonizacdo da ciéncia contemporénea e da hierarquia de saberes
(SZTUTMAN, 2018, p. 344-345).

Claro, existem limites para o que uma descoloniza¢do do aspecto do imaginario
pode trazer. Uma reviravolta do saber, para usar um termo foucaultiano que padece
da mesma critica, € bem-vindo, mas sozinho, é, também, incompleto. A
descolonizacdo deve associar-se a uma anti-colonizacdo ativa, de forma que os
aspectos discursivos e simbdlicos se aliam a reivindica¢gfes que emancipem — e ndo
apenas empoderem, como defende Stengers — o género humano. Como aponta
Sztutman, autodeterminacdo poderia ser uma tradugcdo melhor para empowerment
(2018, p. 348), nédo por ser mais fiel ao termo original — de fato, ndo o é -, mas por

libertar-se da armadilha simbdlica e até mesmo individualizante que o conceito original

8 E importante ressaltar aqui que o conceito de "feiticaria" utilizado por Stengers e referido por Sztutman se
difere da agdo de "feiticaria" existente na cosmovisdo guarani. Para os guarani, feiticaria é necessariamente um
ato magico realizado em maleficio, enquanto para Stengers, refere-se a um tipo de visdo encantada do mundo
e as possiveis agBes (ndo necessariamente maléficas) que podem surgir no desdobramento dessa percepgao.
138



pode sugerir. No lugar, a adaptacdo evocaria uma mudanca coletiva e radical de
relacbes de producdo e reproducdo da vida. Outros termos mais interessantes e
propositivos sdo soberania e emancipacéo. A qualificacdo defendida por Stengers do
capitalismo como um "feitico sem feiticeiros" também se mostra limitada, na medida
gue sugere tratar de um sistema concreto com operadores reais como se fosse uma
coisa etérea e idealizada que paira sobre nossas cabecas e € apartada de Historia e
materialidade. O sistema de producéo capitalista pode sim ser um feitico, mas bem

provido de feiticeiros cujas maos nao sao nada invisiveis, mas concretas e imundas.

3.4. Os cinemas guarani e a producéo de Alberto Alvares

Os cinemas indigenas sao producdes no geral muito maltiplas e dificilmente
podem ser analisadas como uma totalidade. Mas o0 mesmo pode ser observado ao
analisar as producdes de diferentes subgrupos guarani. O contexto em que cada povo
se insere, além de diferencas linguisticas e relacdo com o sagrado, imprimem
caracteristicas muito particulares em cada tipo de producdo. O Coletivo ASCURI de
indigenas majoritariamente guarani kaiowa (mas também terena e outros povos), por
exemplo, produz um tipo de cinema (entre outros) chamado filmes de retomada. Essas
retomadas sdo zonas de conflito entre os indigenas e fazendeiros, posseiros, milicias,
ou outras categorias ndo-indigenas que disputam o territério com 0s guarani e kaiowa
gue lutam por sua terra ancestral. Filmes de retomada costumam ser altamente
politizados e tém alta carga de dendncia da violéncia fisica, psicolégica e emocional
imposta aos povos que lutam por seus territérios. A morte € uma companheira
constante nesse tipo de producéo e o conflito estd sempre a espreita. Os cineastas
do coletivo Mbya-Guarani de cinema, como Patricia Ferreira Para Yxapy e Ariel Ortega
Kuaray Poty, por sua vez, produzem desde 2007 filmes que relatam seu cotidiano e
focam no que os mais velhos chamam de "mostrar a verdade" da vida que trilham. Um
registro de uma verdade que ja serviu, inclusive, para apaziguar conflitos entre o povo
da aldeia e o povo da cidade. Os filmes também possuem, dessa forma, um aspecto
pedagogico. Sao tdo importantes fora da aldeia, para construir pontes, como dentro,
para reforcar a memoria da comunidade. Suas producdes sdo bem coletivas e a
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opinido dos mais velhos € de extrema relevancia. Sobre o processo, Ariel explica que
se
"filma durante o dia e durante a noite a gente projeta para a
comunidade, para saber se estd bom o que a gente tinha

filmado, e 0 que poderia ir para o filme ou ndo" (ORTEGA in
GALLOIS e MACEDO, p. 234)

Alids, esse é um aspecto central nos mais diversos produtores de cinemas
indigenas: a importancia do sagrado e, por conseguinte, a sabedoria do que pode e
do que ndo pode ser mostrado. E um aspecto muito delicado e uma preocupacéo
constante. Ariel relata que muitas vezes o0s ndo indigenas vao filmar e ndo se
preocupam se algo pode ou ndo ser mostrado. Fazem suas imagens de forma invasiva
e impositiva, quase beligerante. Os guarani, ao filmar, respeitam o tempo das
pessoas, da natureza e do sagrado. Compreendem o tempo do saber e a importancia
dos mais velhos como uma bussola de conhecimento. A cAmera deixa de ser uma
simples ferramenta e se torna um "instrumento guarani”. Ndo mais um objeto, mas um
sujeito a observar e registrar com atencao e respeito. Nunca de forma invasiva e de
fora para dentro, mas paciente, de dentro. Esse aspecto representa a importancia da
autorrepresentacdo no fazer cinematografico. As proprias escolhas praticas ou
estéticas sao reflexo direto do modo de vida no qual o artista esta inserido, seja
indigena ou ndo. O antropdlogo Fernando Rabossi complexifica esse discurso com
uma provocacao: a afirmacéo sobre este aspecto do sagrado, sobre o que mostrar e
0 que nao mostrar publicamente em um filme, é algo que poderia ser dito do ambiente
particular da familia. E realmente poderia. Existem aspectos particulares de cada
grupamento social. Cenas intimas, conversas particulares, contedados proprios ou
improprios para divulgacdo, segredos antigos e bem guardados. Existem diversos
aspectos do que Ortega trata como sagrado, aspectos estes que nao séo limitados a
culturas indigenas. Esses aspectos poderiam se repetir na cidade, numa fabrica ou
numa fazenda. Mas faz muita diferenca que a pessoa responsavel por registrar,
montar e exibir um filme seja alguém que conhece tais segredos ou particularidades
especificas do grupamento social em questdo. Que essa pessoa trate essas questdes
com a delicadeza e respeito que é exigido. Ndo nos cabe limitar “o sagrado” a uma
relacdo de binariedade entre o indigena e o néo-indigena. Existem sim aspectos

importantes de divergéncia, mas também existem aproximac¢des importantes de
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serem levantadas. Ao levar uma camera para uma aldeia, um diretor ndo indigena
leva consigo uma carga de afetos e conhecimentos que ndo fazem parte daquele lugar
gue se propde a retratar. Isso pode ser positivo, pois muitas vezes um olhar
estrangeiro evidencia aspectos da vida que sdo naturalizados por aqueles inseridos
no regime de vivéncias especifico de cada lugar. Por outro lado, deixa passar
despercebido outros tipos de relagcdes das quais ndo compartilha. A estética reflete o
modo de viver e perceber o mundo de cada comunidade, assim como, hum segundo
momento, este mesmo objeto estético pode vir a influenciar o modo de viver e
perceber daquele espaco. Ou seja, a cultura produzida € socio-historicamente inserida

e, por conseguinte, afeta a propria histéria social de onde se insere.

Alberto Alvares é um cineasta independente da etnia Guarani Nhandeva,
nascido no estado do Mato Grosso. Morou durante alguns anos no Espirito Santo,
onde trabalhou como cortador de cana-de-acucar. Hoje em dia, mora em Itaipu, bairro
da cidade de Niterdi, onde construiu sua prépria aldeia a partir de um lote de terra
doado por aliados. Desde jovem estudou em uma escola indigena e cursou
licenciatura indigena na Faculdade de Educacao da Universidade Federal de Minas
Gerais (FaE-UFMG). Segundo ele mesmo relata, sempre foi um fa de filmes de
pistoleiro, o que é minimamente curioso, uma vez que na tradi¢ao classica do faroeste
americano, os indigenas costumavam ser retratados como adversarios. Seu contato
com a producédo audiovisual propriamente dita foi como ator no filme "Mitos e Lendas
Indigenas - Como a Noite Apareceu" (2009), dirigido por Alexandre Perim e produzido
por Regina Mainardi. O curta-metragem foi produzido com apoio da FUNAI, Ministério
da Cultura, Petrobras e Fibria. Ndo muito tempo depois, decidiu ele mesmo ser a
pessoa por tras das cameras. Em 2008, foi convidado pelo Observatério da Educacao
Escolar Indigena, projeto da UFMG, a participar de uma pesquisa nas escolas
indigenas. Animado com a experiéncia do audiovisual, ofereceu a proposta de fazer
um curta metragem ligado a pesquisa do observatério. Gravou durante um ano o que
viria a ser seu primeiro filme, Karai ha'egui Kunha Karai'ete - Os Verdadeiros Lideres
Espirituais. O longa metragem acompanha o xeramdi Wera Tupa, ou Alcindo Moreira
em portugués, de 105 anos de idade, e sua esposa, a xejary Dona Rosa Poty-Dja, na
Aldeia Yynn Moroti Wera, Terra Indigena de Biguacu, em Santa Catarina. Alberto néo
tinha muita pratica com a camera e recebeu muitas dicas de enquadramento, luz e

cortes do préprio xeramdi, que ja havia sido filmado outras vezes. Além das
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orientacdes do ancido, experimentava com a camera até aprender as formas como se
sentia mais confortavel de filmar. Dois anos depois, em 2010, o Observatorio realizou
um grande encontro entre liderancas na Serra do Cip6, em Minas Gerais. A
coordenadora do projeto, entdo, deu o aval para editar o filme. A partir dessa
experiéncia, comecou a estudar mais a fundo técnicas cinematograficas e desenvolver
suas proprias praticas. O diretor comenta que s6 mais tarde, ao fazer cursos e oficinas,
aprendeu o nome de planos que ja tinha usado vérias vezes durante outras filmagens.
Isso vai ter impactos positivos e negativos na producdo, uma vez que, no inicio da
carreira, uma perspectiva fresca pode trazer mais experimentagcdo estética, mas, ao
mesmo tempo, carece de certo primor técnico que pode ser desenvolvido com mais
tempo de estudo ou de praxis cinematografica. A falta de um conhecimento
aprofundado da linguagem pode, eventualmente, evidenciar certo amadorismo na
producao inicial. Ao mesmo tempo, ele se apropria do que consome de linguagem
cinematografica hegemoénica para dar os primeiros passos e, eventualmente,
desenvolver sua propria estética formal. Portanto, acompanhar as producdes
subsequentes do diretor acaba por evidenciar o desenvolvimento paulatino e gradual
enquanto artista. Aos poucos, vai-se deixando de imitar o que se vé, para inscrever

sua propria marca cinematografica.
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Imagem 10 — Alberto Alvares com sua camera

Afinal, desenvolver formas de contar as proprias historias é tdo importante
qgquanto as proprias historias a serem contadas. De outra forma, o narrar
cinematografico seria apenas um simulacro das formas ocidentais de contar histérias,
deixando de lado propostas estéticas proprias que podem ser muito mais significativas
para os proprios guarani do que para os ndo-indigenas ou mesmo indigenas de outras
etnias. Alberto chega a sugerir que existem momentos em seus filmes que dificilmente
seriam capturados por ndo-indigenas. Nao pela falta de sensibilidade ou atencéo, mas
pelo simples fato de possuirem outro regime de tempo, espiritualidade, significado,
cosmovisao ou particularidade cultural de seu povo. Dessa forma, apesar de a analise
sobre o cinema guarani aqui apresentada buscar dialogo com entrevistas, declaracdes
ou conversas com o proprio diretor e mesmo outros indigenas, guarani ou nao, é
esperado que elementos especificos possam passar desapercebidos, uma vez que a

analise ndo é feita a partir da visdo de um pesquisador criado e ensinado desde a
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infancia dentro de um regime pedagoégico, cosmoldgico do nhanderekd, o modo de

ser guarani.

Além disso, reforcando o carater pedagoégico das producdes e da forma de
enxergar a vida de Alberto, € interessante mencionar que o cineasta criou nomes para
planos, enquadramentos e movimentos na propria lingua guarani, para poder se
comunicar melhor com seu povo e, inclusive, ministrar oficinas aos interessados no

oficio do cinema.
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Filme Ano Diregao

Karai ha'egui Kunha Karai'ete 2013 Alberto Alvares
Arandu Nhembo'e — Em Busca do Saber 2013 Alberto Alvares
A Procura de Aratu 2015 Alberto Alvares
Caminho do Tempo 2015 Alberto Alvares
Tekowe Nhenpyrun — A Origem da Alma 2015 Alberto Alvares
Ywy Jahe'o — O Choro da Terra 2015 Alberto Alvares
Além do Olhar 2016 Alberto Alvares
Um Pé na Aldeia e o Outro no Mundo 2016 Alberto Alvares
Yvy Ayvu — Vozes da Terra 2016 Alberto Alvares
A Danca Sagrada 2016 Alberto Alvares
Lagrima do Diamante 2017 Alberto Alvares
Tembiapo Regua 2017 Alberto Alvares
Aldeia Ko'em Ju 2018 Alberto Alvares
Guardibes da Memodria 2018 Alberto Alvares
O Ultimo Sonho 2019 Alberto Alvares

Tabela 1: Filmes dirigidos por Alberto Alvares

Ao ser perguntado sobre a razdo de escolher o cinema como plataforma de arte
e comunicacao, a resposta de Alberto foi semelhante a de Ariel Ortega e tantos outros
indigenas no meio: acharam necessario eles mesmos assumirem a posi¢cdo de
contadores de historia porque os nao-indigenas "nao sabem" (sic) como fazé-lo. Esse
nao saber implica uma miriade de comportamentos comuns a artistas e pesquisadores
nao indigenas ao trabalhar com povos originarios. Esses comportamentos podem ser
resumidos como acdes utilithrias e pouco sensiveis a realidade e ao tempo locais.
Assim como Ariel, Alberto demonstra uma preocupacao muito grande em relacao ao
que pode e ao que ndo pode ser gravado. Reproduzir as imagens para 0s
personagens filmados é uma etapa muito importante para garantir que eles préprios
facam parte do processo e mantenha-se um dialogo coerente entre o cineasta e o
personagem. Além disso, o fato de o préprio diretor conhecer o "tempo da aldeia" é
extremamente significativo. Alberto ja relatou que muitos dos mais velhos, quando nao
ele mesmo, se mostraram incomodados com o fato de pesquisadores, jornalistas ou
outros terem a sede de adquirirem a maior quantidade de informacéo possivel na
menor quantidade de tempo. Saberes importantes e de impacto central para a vivéncia

dos guarani sédo reduzidos, dessa forma, a simples “informacéo” a ser replicada
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continuamente sem grande ponderacao sobre seu impacto. Isso pode ser explicado
pela "tolerancia" que Stengers aponta: o conhecimento do outro ndo deixa de ser
exatamente isso, do outro. E possivel que articule reflexdes com a cosmovis&o norte-
ocidental, mas dificilmente toma o mesmo lugar na hierarquia dos saberes cientificos
de uma sociedade tecnocentrada. Nosso consumo de informacdes afeta diretamente
a forma como queremos filmar e compreender o modo de vida deste outro que
gostamos tanto de criar, sem realmente nos propormos a compreender o que implicam
tais vivéncias distintas da nossa. E, se ndo sabemos como filmar, como nos projetar
para a realidade desse outro imaginado, cria-se a necessidade interna de

autodeterminac&o narrativa.

Assim, o cinema torna-se mais do que um simples meio de preservar a cultura
guarani, mas uma nova forma de narrar, de expressar a vivéncia e o tempo de forma
gue outros ndo conseguem. Nao tem a funcéo estritamente pedagodgica - apesar de
ndo carecer dessa caracteristica -, mas torna-se parte do préprio costume, das
proprias tradices. A reunido de pessoas na frente da luz do projetor pode ter impacto
semelhante ao comportamento coletivo de uma reunido na frente de uma fogueira. A
fruicdo da vida, de aspectos, de narrativa. O respeito pelo que esta sendo contado e
o0 sentimento de comunh&o coletiva fazem do cinema o meio mais tradicional de contar

historias, a0 mesmo tempo que se mantém como um dos mais modernos.

Neste aspecto, o fazer cinematografico guarani se assemelha e também se
distancia do fazer ocidental: também temos o costume, evidentemente, de fruir
coletivamente de producdes cinematograficas. Mas a forma dessa fruicdo difere —e o
cinema esta tanto no fazer quanto no fruir. Enquanto pesquisadores e
documentaristas chegam numa aldeia, escolhnem imagens esteticamente voltadas
para interesses especificos e depois vdo embora, muitas vezes sem uma
contrapartida mesmo que cultural para a aldeia filmada, o cineasta guarani — ou mais
amplamente os cineastas indigenas de forma geral - e sua obra sdo voltados
justamente para a fruicdo comunitaria daquelas aldeias retratadas. Para a transmissao
e deslocamento de conhecimento entre as aldeias. Evidente que os filmes também
passardo em festivais universitarios ou internacionais, e muitos cineastas querem
exatamente isso, que seus filmes sejam vistos mundo afora. Mas sempre h4 o aspecto

voltado centralmente para as aldeias, para enriquecer a vivéncia coletiva e a
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consciéncia de comunhdo. O cineasta ndo-indigena muitas vezes se aparta e

distancia de seu publico. O cineasta indigena é, em constelacéo, o seu proprio publico.

Analisaremos, a seguir, o filme Guardides da Memoria, de Alberto Alvares,
langado em 2018. A cOpia analisada foi comprada diretamente com o cineasta em um
DVD artesanal no valor de 25 reais. Essa informacéo é importante por demonstrar o
carater artesanal, além de artistico, de suas produc¢des. O DVD tem capa, contra capa
e lombada feitas pelo proprio diretor. O disco também é trabalhado com uma imagem
impressa. Cada etapa da producao é feita com muito esmero em um processo autoral
e profissional. Quando ressaltamos o carater artesanal, a intencdo € evocar
justamente este processo centralizado na figura do artista-produtor que, utilizando
recursos proprios, cria seu produto de forma independente e dedicada. Dessa forma,
nado necessariamente evocamos 0s aderecos e pecas geralmente feitos e
comercializados por outros artesaos indigenas e que normalmente representa parte
central da renda de muitas familias. Claro, a propria vivéncia e deslocamento pelas
mais diversas aldeias pode, sim, ter grande influéncia sobre a forma como o diretor
pensa seu fazer filmico, desde a pré-producao até a distribuicdo por meio desses
DVDs e canal proprio no youtube, além de canais oficiais de festivais e mostrar que
possa participar. Este fazer artistico de uma perspectiva guarani também se mostra

presente durante as etapas da producdo, como veremos a seguir.

Guardides da Memdria € composto majoritariamente por entrevistas com 0s
xeramdi e xejaryi — literalmente avds e avos, ou seja, os mais velhos e, portanto,
considerados mais sabios - de cinco aldeias guarani diferentes®. Por serem os
anciaos, sao esses personagens que sao os portadores das nhee pord, as belas
palavras, adquiridas ao longo de toda uma vida de experiéncia e comunicagdo. Sao
eles a ponte entre seus proprios avés, que lhes transmitiram sabedoria quando jovens,
e agora repassam e renovam estes conhecimentos aos mais jovens de suas
respectivas aldeias. Seus saberes sdo variados, desde rezas, cantorias, dangas,
histérias, confeccao de artesanatos, costumes, tradicdes, etc. Os mais velhos, dentro

de uma aldeia, so pilar central da memoria coletiva do povo, atuando como principal

9 S3o elas: Tekoa Ka'aguy Hovy Pora (Marica - RJ); Tekoa Ara Owy (Maricé - RJ); Tekoa Itatim (Parati Mirim —
RJ); Tekoa Sapukai (Angra dos Reis - RJ) e Tekoa Djey (Paraty — RJ). As quatro primeiras aldeias citadas sdo
majoritariamente povoadas por Guarani Mbya. A Ultima aldeia, localizada em Paraty, é de povoado Guarani
Nhandeva, como o proprio diretor do longa metragem.
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forca de resisténcia cultural a partir de uma perspectiva contra-hegemonica. Os

saberes dos mais velhos sédo patrimonio vivo de toda a cultura guarani e sao

valorizados coletivamente como tal. A relagdo dos guarani com os mais velhos

evidencia uma relacéo inseparavel entre cultura e historia, uma vez que os costumes

e tradigbes sao historicamente inseridos e os representantes da transmisséo de

conhecimento sdo aqueles com mais vivéncia. Alberto chega a comparar a estrutura
da aldeia com uma arvore, em que

"0 velho pra gente é como se fosse a raiz da arvore, a escola

como se fosse o tronco e o0 galho como se fosse uma antena. Entdo a

raiz da arvore, que sao os velhos, sdo guardadores de memdria, sao

guardadores de histéria. Entao ele compartilha junto com a escola hoje

em dia, com aquele tronco. Entdo o tronco trabalha junto com a raiz,

os velhos e os professores, contando suas proprias narrativas. E a

antena é aquilo: o equipamento, o carro, o eletrodoméstico... "
(ALVARES in ITAU CULTURAL, 2016)

As particularidades do cinema guarani ja comegam pelo modo de se relacionar
com o equipamento em si. No cinema eurocéntrico, a camera € um instrumento
fundamental de captura e recorte de imagens, mas nada mais do que isso: uma
ferramenta. Alberto explica que se tratasse 0 equipamento dessa forma, o0 objeto
poderia ser encarado como fonte de desconfianga e estranhamento. Uma peca “de
fora” que pode implicar uma certa hostilidade, perturbando o ambiente e os
personagens. A camera, entdo, deve fazer parte dessa antena, dos galhos da arvore
gue é a aldeia, funcionando como instrumento de fortalecimento da cultura e das
préoprias aldeias. O equipamento faz parte da estrutura da arvore, da aldeia. Antes de
mais nada, a prépria camera precisa passar por um ritual de transforma¢éo. Com o
auxilio de um petyngua, tipo de cachimbo guarani, o diretor assopra fumaca no
equipamento. O petyngua é tido como um simbolo da vida com grande forca espiritual
para os guarani, um objeto sagrado e purificador. Nas méos de um karai ou de uma
kunhakarai — respectivamente rezador e rezadora -, 0 petyngua pode ter poder

curativo para 0 corpo e para o espirito.
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Imagem 11 — Petyngua (ou petyngua) guarani

A fumaca, para o povo guarani, carrega uma serie de significados que vao muito
além da obvia indicacdo de fogo. Traz em si a poténcia da presenca, canaliza a
energia dos corpos e purifica. Isso vai ser significativo tanto na leitura dos filmes, como
na propria vivéncia das comunidades. Alberto conta que, no caso da preparacao da
camera, ela serve como um purificador. Uma forma de guaranizar a camera. Trazé-la
para dentro de um contexto préprio de reconhecimento coletivo. O equipamento deixa
de ser, dessa forma, um objeto de fora, e passa a ser vista como um ser de dentro.
N&o é mais apenas um objeto de captura de imagens, mas um sujeito de interlocucao.
"A camera pensa contigo como preservar seu modo de viver" (idem). Passa, entdo, a
se relacionar com aquilo que vé, que experiencia. A camera é usada de forma ativa,
gue busca compreender e respeita o conhecimento ancestral. Comporta-se, nas
palavras de Alberto, como um cdo de caga, que nado apenas espera e recebe
passivamente informacfes para reproduzi-las de forma literal, mas busca a verdade.
Recebe e reordena as memorias coletivas daqueles com quem se relaciona.
Experiencia a vida de forma a poder, depois, dizer e passar essas experiéncias vividas
e sentidas. O sopro da fumaca é, afinal, um sopro de vida. A extensdo da
intencionalidade e da vivéncia do diretor para um equipamento inerte, conferindo-lhe
animo. Para realizar esse trabalho, o corpo é fundamental. E literalmente o veiculo e
o motor da fumaca. E preciso o petyngua como instrumento natural de canalizag&o e
purificagéo fora do corpo, a boca, garganta e pulmdes como uma segunda camada

purificadora interna ao corpo, € 0 sopro que dara carater ao aparelho de gravacao.
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Uma relacdo profundamente intima é criada e a cAmera perde o carater externo. Nao
€ mais apenas uma peca tecnoldgica desenvolvida globalmente apés mais de cem
anos de aperfeicoamento computacional e cientifico para carregar imagens cada vez
mais nitidas e definidas. Faz, agora, parte de um outro regime de ser. Cria lacos
importantes com seu usuario e com a comunidade. Esta apta, agora, assim como
todos os guarani, a ser também uma Guardida da Memoria coletiva do grupo. A fazer
parte de outros rituais e transmitir o conhecimento ancestral. Receber a sabedoria dos
mais velhos para, depois, transmitir para os mais jovens. Esse papel ndo € de um ou
outro membro da comunidade. E um dever dividido entre os mais velhos, dos adultos
e dos mais jovens. Partilhado com qualquer um que venha a se relacionar e inserir
como membro desses povos tradicionais. Fuma-se o petyngua em torno da fogueira
e sua imagem representa também as histoérias, fruicbes e vivéncia coletiva. Assistir
um filme em conjunto assemelha-se a ouvir uma histéria em torno de uma fogueira.
Uma luz que transmite sensac¢des para todos ali presente, criando um fortalecimento
do censo comunitario e fruicdes particulares para cada um ali presente. Cria-se, assim,
um compromisso coletivo com uma visédo de mundo, um nhanderekd, um modo de ser
guarani. Tendo isso em vista, ndo € incomum, a existéncia de cenas em torno de uma
fogueira, ouvindo histérias e relatos de mais velhos. O cotidiano inscreve-se no filme
com toda a sua poténcia. A fumaca e o fogo se ressignificam enquanto imagens
daquele coletivo e da construcao conjunta de saberes. Um filme como Guardides da
Memoria, que se prop0e a ouvir e transmitir o conhecimento dos mais velhos, néao
poderia ser diferente. A fogueira €, ali, personagem central, cercada por um ambiente
acolhedor e seguro. Um ambiente de escuta e do fumo do petyngua, um ambiente

composto pela memdria viva e pulsante daqueles que se dispde a escutar.
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Imagem 12 — O fogo e a fumaga em Guardibes da Memodria

Alids, a transformacéo pela qual passa a camera néo se limita ao objeto. Ao
trazer o equipamento para seu proprio regime de saberes e experiéncias, Alberto
também passa por uma transformacao, que o inscreve num modo de olhar préprio. Ao
assumir o lugar de narrador, subverte a velha linguagem de uma forma de arte técnica
tipica da urbanidade moderna, e adapta seu uso as particularidades e necessidades
da luta e vivéncia indigenas. Junto com a camera, o proprio diretor passa por um
processo dialético onde incorpora as contradi¢cdes e signos de diversas cosmovisées
e devolve um tipo de narrativa completamente novo e adaptado as necessidades
locais da especificidade tradicional guarani. Mais do que simplesmente registrar seu
povo ou exibir para estrangeiros, Alberto caminha por uma trajetéria que cruza ambas
as realidades e termina por se apresentar como algo novo, um amalgama de
renovacgdo e expressao das tradigbes milenares. Um regime estético em constante
fluxo que, sim, mantém algumas das contradi¢cdes anteriores, mas supera outras e

cria questdes singulares a serem exploradas e desenvolvidas.

Evidentemente, percebemos durante o filme que alguns costumes nao-
indigenas sdo apropriados nas aldeias. Nenhuma cultura é estatica. E a relacéo direta

com a cultura hegemonica brasileira influencia diretamente, mas nunca a ponto de
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apagar os costumes tradicionais dos povos e comunidades retratadas, como ja
apontava Ribeiro (2017). Desde o primeiro filme de Alberto, Karai ha'egui Kunha
Karai'ete — os verdadeiros lideres espirituais (2013), observamos esses movimentos
de transculturacdo. Mas apontar esse tipo de relacdo como algo notério faz pouco
sentido em relagéo a povos que tem contato tdo direto com o Brasil urbano padréo.

An

Sublinhar, por exemplo, a cena de "parabéns pra vocé" em Karai ha'egui Kunha

Karai'ete como a incorporacdo da cultura ndo-indigena nas aldeias seria tédo
redundante quanto afirmar que "parabéns pra vocé" € a incorporagcéo de uma tradicao
europeia para o universo cultural brasileiro. Tal observacdo diz mais sobre o
observador — pela surpresa ou desconhecimento de rela¢des culturais tdo banais
guanto usar uma camisa ou um telefone — do que necessariamente dos filmes
analisados: seria estigmatizar ou esperar um certo tipo de pureza incorrompivel que
nao existe de fato em relagbes sociais materiais reais. Evidente que nessas relacdes
transculturais, havera mais marcas da cultura hegemonica na contra-hegeménica do
gue o contrario. A relacédo é assimétrica. Mas dificilmente isso significa a dominacéo
ou incorporacdo completa de uma cultura sobre outra. Ao contrario, quando ha
pressdo, ha resisténcia. Surge a necessidade de reafirmar constantemente as
particularidades culturais de cada grupo. De retomar ndo apenas a terra, mas as

identidades coletivas dos povos.

“Tarowa é um cantico que entoamos onde ha espago sagrado”. Guardides da
Memdéria comeca com uma enunciacdo simples que traz um mar de significados. A
comecar, a cancao. A musica é a poténcia artistica da oralidade, a expressédo maxima
do significado da palavra a partir de rearranjos e corporalizacdo. O espaco que ocupa
na vida dos guarani € o espaco do sagrado. Nao pode ser enunciada em qualquer
lugar, ou mesmo por qualquer um. Elipsado, esta o nds (de uso exclusivo). “Um
cantico que [nds, guarani] entoamos™?. O canto, aqui, traduz-se como reza. E essa
reza se espalha por onde os guarani tém ouvidos para ouvir, corpos para sentir e alma
para compreender. A reza ndo é contida em um espaco fechado, mas para se espalhar
por todas as aldeias. Pois todas as aldeias guarani sdo um espaco sagrado. A terra é

um espacgo sagrado. Como nos lembra a professora e pesquisadora Deise Lucy

91 A segunda pessoa do plural varia entre uso inclusivo (nds + vocé ou nds + vocés) e uso exclusivo (nds - vocg;
noés - vocés; nds, o povo guarani).
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Montardo, “ndo ha possibilidade de vida na Terra se os Guarani ndo estiverem

cantando e dangando” (2009, p. 13).

N&o é sem razéo que, antes mesmo da imagem, ouvimos palavras. Afinal, a
linguagem vem antes do mundo. Namandu Tenondegua, o Criador e primeiro pai
divino, antes mesmo de criar a Terra, criou ayu pora rapyta, a linguagem e as belas
palavras. Na cosmogonia guarani, a linguagem precede a imagem. E a cancao toma
forma como uma reza forte, capaz de reverberar em todo 0 povo, conectando-o com

os deuses e espiritos ancestrais.

Quando o mundo surge em imagem, € através de uma grande arvore que a
camera percorre do tronco a copa, enquanto o canto de criangas faz-se presente ao
fundo. A arvore, como podemos nos lembrar, representa para o diretor a propria
estrutura de uma aldeia. Nao é sem razdo que o primeiro plano surge da arvore, vai
de encontro ao topo de uma montanha e desce, preenchendo a tela totalmente de
tons de verde, e termina em uma pequena construgdo guarani. A aldeia toma forma
pela palavra, pela reza e pelo canto. Ou, em sintese, pela memoria. Uma memoria
cultural coletiva que é mais antiga que a prépria imagem, que a propria Terra, e que
vai durar enquanto houver poeira sob nossos pés. Pois ndo poderia existir 0 mundo
sem as palavras que lhe da forma e vida. A cultura aqui, tem capacidade de significar
0 mundo. Mais do que isso, a consciéncia e a agao dos seres vivos, criam, recriam e
constantemente transformam o mundo material. S&o todos seres ativos dentro da
historia, nunca fora dela. A memoéria € uma forma viva da cultura em constante
transformacado, que leva o proprio mundo a girar. Sem a agéncia da vida, da
consciéncia e de sua corporificacdo vibratéria nas palavras, na consciéncia e
organizacdo do pensamento através de cancfes, que ndao s6é comunicam, mas
excitam a vida, ndo ha mundo a se construir, viver e transformar. O canto guarani €
corporal. Mais do que linguagético, ele cria e toma corpo. E essa corporalidade € o
gue conecta o povo ao seu sagrado. Sem a manutencdo e o cuidado com o que é
mais sagrado, a propria Terra, meio de producéo e reproducéo originaria da vida, ndo

h& cultura que se sustente ou vida que flores¢a - em uma aldeia e em todas.
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Imagem 13 — O cotidiano da aldeia em Guardides da Memoria

Uma multiddo de pessoas sai de uma grande diversidade de construcoes.
Dessas construcdes, a mais importante € a Opy, a casa de reza. L4 os guarani
vivenciam os rituais e cantos mais sagrados, onde sua conexao com aquilo que os faz
seres viventes € mais forte. Quem protege as Opy sdo 0s xondaro, guerreiros com
poderosos vinculos espirituais. Em algumas aldeias, estrangeiros ndo podem entrar
na casa de reza. Em outras, s6 podem ter acesso acompanhados e nunca podem
fotografar. O que acontece ali concerne a aqueles que ali estdo. "A casa de reza, Opy,
€ 0 NO0SSO universo”, é 0 que conecta 0s guarani a espiritualidade. Uma forma de
conversar com o Nhanderu®2. As janelas - ou pequenas fenestras no superior de uma
das paredes - das casas de reza sempre sao voltadas para o leste, para captar o Sol
nascente ao amanhecer. Os guarani saldam as manhas com a entrada do Sol. Nao
importa onde seja a aldeia, a casa de reza sempre tera luz matinal para dar vida ao
espaco sagrado de convivéncia. Em suas paredes, € comum que sejam pendurados
instrumentos e aderecos, além de outros objetos, como petynguas. E o espaco mais

seguro e de conexdo mais profunda com o sagrado.

92 E curioso que, diferente de como chamamos o demiurgo cristdo, o Nhanderu geralmente é precedido por um
artigo definido. Isso aproxima mais a divindade da materialidade e, por conseguinte, o guarani de seu sagrado.
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Imagem 14 — Interior de uma Opy, uma casa de reza

Vemos jovens, criangas, idosos, cachorros e a propria equipe responsavel pelo
filme. Eles ndo se apartam daguele mundo, que € o deles. E isso € um dado
fundamental: estdo ali como parentes®®, ndo apenas como uma equipe de cineastas
profissionais. Ambos os papéis existem e se hibridam, transformando-os em veiculos
ideias para a contacao das histérias que observam e ajudam a construir. Ndo precisam
se esconder atras de uma camera, se distanciar do objeto, pois ali ndo ha objeto, nem
mesmo o equipamento. O filme € uma grande rede interrelacional entre os mais
diversos sujeitos, todos dividindo o mesmo teto, ouvindo e transmitindo histérias,
acessando e criando memdrias. Tudo isso é acompanhado das rezas e das musicas
dos mais velhos. E ndo poderia ser de outra forma, afinal sdo os mais velhos que
apresentam as dancas, os rituais, os cantos e 0os modos de fazer artesanato.
Conhecimentos que a eles foi oferecido ndo apenas durante a infancia, mas ao longo
de toda uma vida. E repassam as criancas, aos jovens, aos adultos e, agora, as

cameras, aos microfones e as telas.

93 ”Parente” é a forma como os indigenas chamam uns aos outros, independente da etnia.
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Imagem 14 — Ouvindo os mais velhos

Alberto fala, inclusive, sobre a transmisséo deste conhecimento que recebe por
ser parte daguele mundo. Ele torna-se um instrumento de difuséo, seu corpo se torna
um potencializador do conhecimento que sera retransmitido através de sua arte. Ele
mesmo, apesar de artista e de um homem adulto, respeita e sabe o valor das palavras
dos mais velhos. Por este respeito e este entendimento, consegue conversar e filmar
coisas que outros ndo conseguiriam, ndo apenas por ver de forma particular, mas por
pertencer de forma particular — particular e coletiva, nunca podemos confundir

particular com individual ou privado. N&o aqui.

A forca e a centralidade da musica na cultura guarani ja se inscrevem em mitos,
em contacOes de histéria. Enquanto os néo-indigenas — caracterizados aqui pela
negacao de um carater de ser — empreendem sua relacdo e principio de expanséo e
dominagdo do mundo através do kuatia jehaira (MONTARDO, 2009, p. 36), o papel
para escrever, registro que leva a memoaria para fora, corporificando-a como um objeto
exdgeno, a relacdo criada entre os guarani e a terra se da através do mbaraka, um
instrumento musical semelhante ao nosso chocalho. Pelo mbaraka, sentem e se
relacionam com o mundo. Sua vibragéo tem pouco sentido sem um corpo, um braco
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para balanca-lo, uma mente para lhe dar ritmo e uma alma para acompanhar este
ritmo com canto. O papel € uma forma de cristalizar o passado, de transmitir
informacdes, geralmente individualmente, com o menor risco possivel de modifica-las.
Ja a danca, o canto e o mbaraka séo formas de viver a vida sempre no presente. Sem
se esquecer das palavras sagradas do passado, mas atualizando-as, re-
historicizando-as, sempre que necessario - e € sempre necessario. O registro, para

0s guarani, € endogeno. Sai do corpo para fora e se atualiza a cada vez que o faz.

P

Imagem 15 — Rezador com um mbaraka

O processo de composi¢cao das musicas muitas vezes se da nos sonhos dos
mais velhos. O préprio sonhar também é uma pratica que enriquece e concerne a
todos. Se compartilha aquilo que se sonha, se interpreta aquilo que se sonha e
também se canta. Como nos lembra Ailton Krenak, contar o que se vivenciou durante
a noite “é trazer conexdes do mundo dos sonhos para o amanhecer”. Dependendo do
conteudo onirico, pode significar um dia bom ou ruim. Os sonhos séo parte importante
da vivéncia e espiritualidade dos guarani. Antes de ir para a cidade, para a mata ou
outros afazeres, & costumeiro passar na Opy para contar os sonhos, que vao ser

interpretados por rezadores. Dependendo do sonho ou da interpretacdo, aquele
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determinado trabalho pode, inclusive, ser postergado. Os sonhos influenciam

diretamente na vida acordada dos guarani, sendo extensées um do outro.

Os sonhos séo algo muito vivo para os guarani. Alberto comenta que podem
ser muito ativos e intensos. Dessa forma, possuem um grande potencial de
interpretacdo espiritual e influenciam as decisbes tomadas na materialidade. Fanon,
enquanto psiquiatra e militante anticolonial, comenta como a materialidade também
influencia diretamente os sonhos, podendo fazer diferenca em seu conteudo e

intensidade:

“A primeira coisa que o indigena aprende € a ficar no seu
lugar, ndo ultrapassar os limites. Por isso é que os sonhos do
indigena sdo musculares, cheios de acdo, sonhos agressivos.
Eu sonho que dou um salto, que nado, que corro, que subo.
Sonho que estouro na gargalhada, que transponho o rio com
uma pernada, que sou perseguido por bandidos de veiculos que
nao me pegam nunca. Durante a colonizacao, o colonizado nao
cessa de se libertar entre nove da noite e seis da manha.”
(FANON, 2005, p. 69)

De fato, povos que dao muita importancia central ao sonhar, como € o caso dos
guarani, completam essa circularidade entre mundo material e mundo dos sonhos.
Dessa forma, dormir e estar acordado ndo sdo momentos separados. As fronteiras
entre o0 onirico e o despertar tornam-se cada vez mais difusas e um acaba se tornando
continuacao do outro. O sonhar influencia no mundo acordado, assim como a vigilia
se prolonga até o sonho. Evidente que o despertar da consciéncia ao dormir oferece
a possibilidade de libertacéo das regras e limitagdes do mundo material, mas esses
sonhos musculares sao, de certa forma, reflexos das inquietudes e limitagdes da vida.
Dormir torna-se permitir-se ir além. E a interpretacéo deste além, dessa libertacao da
consciéncia, € interpretado pelos guarani como uma manifestacao pura do ser, fora
das amarras da materialidade. Isso € respeitado e lido enquanto manifestacdo do
sagrado justamente em respeito ao que se considera almejado. A liberdade dos
sonhos, durante o despertar, é vista como um contato puro com um aspecto da
natureza do ser e do mundo que sO pode ser acessado durante o descanso. Na
verdade, alguns xamas guarani, como é o caso da Dona Odulia Mendes, relatam que
0 processo do sonhar pode ser tdo intenso que muitas vezes ndo existe qualquer
descanso (MONTARDO, 2009, pp. 42-58). Acorda-se exausto por tamanha
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intensidade do contato com um aspecto de si préprio e do mundo sem as limitacées
do plano fisico. O processo de criacdo, composicao e relacdo torna-se sem amarras

e trabalha-se tanto ou mais dormindo do que quando acordado.

A memodria se inscreve e transmite em vida, mas sempre se respeita 0s
ancestrais pela vida e pelos conhecimentos que passaram para o0 presente e agora
possibilitam a continuidade da vida comum. Em algumas aldeias, como no caso dos
kaiowd, era costumeiro enterrar os mortos longe do espaco de vivéncia de todos. Com
as retomadas, esse processo se inverteu. Enterra-se aonde eles lutaram para
conquistar. Honra-se os mortos através da memoria viva da terra. Independentemente
de como for feito, sdo sempre honrados, tanto pelos mais velhos quanto pelos mais
novos. Seja como for, muitas vezes os rituais sdo sincréticos. O sagrado, assim como
outros aspectos culturais, ndo se limita as concepc¢fes binarias indigena/néao-
indigena, ha um hibridismo que torna cada experiéncia Unica e auténtica em sua forma

de ser e fazer, sem purismos ou exclusivismos.

Imagem 16 — Prestando homenagem aos mortos

Segundo Montardo, para os guarani, “criar € como sair de um estado de laténcia

para o de existéncia, da poténcia para o ato” (2009, p. 50). O proprio fazer
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cinematografico se inscreve dessa forma quando decide simplesmente sair da
vivéncia em comunidade para a acao - e, no caso de Alberto, uma espécie de co-acao
comunitaria, no sentido de fazer junto, de convidar a aldeia para o fazer
cinematografico. Novamente, ajuda inscrever-se na imagem. A aldeia o vé como parte
de sua criacao coletiva, ndo se sentem objetos observados por um olhar distante, mas
como participantes coletivos de uma criacdo conjunta. Dessa forma, sentem-se mais
a vontade para opinar e compartilhar o que sentiram. Muitas vezes de forma rispida,
proibindo o uso de tal imagem ou ritual, pois ndo poderia ser mostrado fora do contexto

em que foi vivido.

A legenda em Guardides da Memoria também possui um papel fundamental e
suprafuncional. Pontualmente, sentimos sua importancia pela sua propria falta. E a
falta nos lembra que nem tudo podemos — ou devemos — compreender. SO nos é
mostrado aquilo que € essencial, o resto temos que apenas sentir. Sua falta nos
lembra também que a linguagem que cria e recria os sentidos do mundo é muito
anterior a nossa prépria passagem por aqui. Que o sagrado da terra nos € anterior.
Somos aqui inseridos hum mundo pronto, com codigos que ndo necessariamente
compreendemos e aos quais talvez nunca tenhamos pleno acesso. Tudo o que
podemos fazer é lutar para compreender 0 que esta ao nosso alcance e mudar o que
ndo esta. E mesmo assim nem tudo sera compreendido ou mudado, pois 0 processo
€ inacabado. Propositalmente inacabado. Algumas coisas ndo séao colocadas em tela
- naimagem expressa do mundo — para compreendermos. Mas para outros. O cinema
guarani sempre nos mostra que ali, somos convidados. Que héa palavras que podemos
entender e outras que nédo estao inscritas para nés. Palavras antigas que se renovam
em outro regime de significado. Mundos multiplos além de nossa compreenséo, mas
gue se mostram mesmo assim, e nos permitem fruir uma beleza com significados além
do que podemos acessar. Este é parte do poder da reza guarani. Se comunicar com
outros planos e criar relagbes supra-mundanas, mas nunca sobrenaturais. Mesmo o0s
deuses e espiritos fazem parte deste mundo, em camadas que s6é aqueles que se

conectam com o nhanderekd, o modo de ser guarani, podem acessar.
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Imagem 17 — Jovem guarani com uma camera, dois instrumentos vivos da memaria

Consideracdes finais

Os cinemas indianista, indigenista e indigena, apesar de distin¢cdes
importantes, apresentam porosidades entre si, pontos de conversdo ou tangéncia. O
primeiro surge de um movimento literario majoritariamente feito por uma elite letrada
para uma elite letrada e discorre, apesar da alegoria ao indigena, sobre uma elite
letrada. Trata-se de uma literatura que aborda problemas nacionais e se propde
enquanto romances fundadores da nacao. No cinema, engloba desde adaptacdes de
romances indianistas até algumas representacdes do Cinema Novo ou dos cinema-
novistas. O caso do filme “Como Era Gostoso o Meu Francés” (1971), de Nelson
Pereira dos Santos, por exemplo, foi idealizado para passar a perspectiva dos
indigenas tupinambas, mas acaba utilizando a alegoria indigena e o motivo
antropofagico do modernismo para criticar o processo historico de formacédo do povo

brasileiro. Apesar de ser um cinema mais engajado politicamente e com preocupacdes
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legitimas em relacdo aos povos indigenas, o filme continua sendo alegérico. O
segundo movimento, indigenista, busca deixar as alegorias de lado para filmar o que
se entende como o “indigena real”’. Engloba desde as producdes da Comisséo
Rondon até documentarios etnograficos e outras producdes contemporaneas. Ainda
apresenta uma visdo externa, possui um carater pedagdgico em certo grau e é
destinado, majoritariamente, para um publico ndo-indigena. O dltimo movimento, que
chamo de indigena propriamente dito, € em sua maior parte, idealizado por indigenas
para publicos tanto indigenas quanto nao indigenas. Também pode ser pedagdgico
em alguns graus, chegando a ser exibido em escolas indigenas espalhadas pelos
mais diversos territérios. A oralidade e a tradicdo sdo caracteristicas importantes que

influenciam diretamente na producao cinematogréfica indigena.

J& nas primeiras décadas apo0s a invenc¢do do cinema, 0s povos indigenas
ocupam lugar de destaque no Brasil. A producdo imagética da Comissdo Rondon,
coordenada pelo Major Luiz Thomaz Reis, € a producdo mais proeminente dessa
época. Isso se da por seu papel nos mais diversos campos, desde o vanguardismo
linguagético que Reis importou e desenvolveu, até sua funcédo propagandistica que
ajudou a conseguir recursos para a manutencéo da Comisséo e, consequentemente,
da expanséo das fronteiras nacionais, exploracao do territério, ampliacdo das linhas
de comunicacao nacionais, despertar de uma ainda rude consciéncia sobre os
processos de genocidio perpetrados contra os povos indigenas, etc. A criacdo do SPI
esta diretamente relacionada com o0s objetivos estratégicos da comissdo em seu
carater positivista e humanista, que caracterizam o novo ethos nacional da jovem
republica brasileira. A Comisséo funcionou, portanto, a partir da instauracao de trés
tipos de integracao: territorial, com a expansao das fronteiras nacionais; étnica, a partir
da tentativa de inser¢cdo dos povos indigenas na realidade econémica e social do
Brasil; e comunicacional, através das linhas telegraficas instaladas no trajeto das

expedicoes.

Ao longo do texto, aponto questdes que considero fundamentais entre o
materialismo historico e dialético e a virada ontolégica das décadas de 60 e 70,
analisando e apresentando perspectivas especificas de cada uma dessas correntes.
Apesar de o trabalho se pautar fundamentalmente no anticolonialismo, existem

criticas e contribuicbes importantes na linha decolonial que devem ser
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problematizadas ou articuladas para a criacdo dialética de sinteses que possam

contribuir para uma analise material mais precisa.

Compreendendo a tradicdo como oposta ao tradicionalismo — a primeira trata
de cultura viva e em transformac@o dentro de processos histéricos determinados,
enguanto a segunda é uma projecao ahistérica de um passado idealizado —, pudemos
empreender um breve debate entre arte, artefato e artesanato e a modificacédo de
significado que o deslocamento pode empreender. A tradicdo, sendo viva e mutavel,
comporta modificacdes e atualizagbes dos costumes originarios, incluindo uso de
outras formas de registro e expresséo para renovar processos culturais. O cinema
surge como uma opc¢ao adequada enquanto uma nova forma de materialidade de

memodria coletiva de povos tradicionais.

O cinema indigena surgiu a partir de um longo e multiplo desenvolvimento
histérico, que envolve desde a formacéao social do Brasil, guanto o desenvolvimento e
barateamento das tecnologias de cinema — desde cameras a ilhas de edi¢éo —, quanto
a evolucao da propria luta politica indigena a partir dos anos de 1970 — das primeiras
assembleias indigenas a disputa por direitos politicos a luta pelo reconhecimento e
implementacéo desses direitos tidos como conquistados. A historia da representacao
indigena no cinema é intensamente marcada pela conjuntura histérica nacional ou
internacional. Desde bulas papais no século XVI até projetos nacionais do século XX
ou mesmo o0 mercado capitalista contemporaneo que tenta vender uma imagem
ecoldgica, vinculada a uma tentativa de publicizar um chamado “capitalismo verde”,
evitando mercadorias produzidas nas chamadas “areas de conflito”. Evidentemente,
0 que mais influencia o surgimento dos cinemas indigenas em territério brasileiro no
final do século XX e inicio do século XXI é o fortalecimento do movimento indigena
em territdrio nacional enquanto necessidade de autorrepresentagdo em seus
carateres politico, social, cultural e outros. Nesta conjuntura, o0 surgimento da
etnomidia e das primeiras oficinas de cinemas em aldeias, tendo como ponta de lanca
a iniciativa Video nas Aldeias, foram fundamentais para erguer as bases do que hoje

€ uma construcao cada vez mais solida, ampla e diversa.

Em Guardides da Memoria, Alberto e sua equipe visitam cinco aldeias e criam
vinculos e relacdes com os personagens. O fato de eles também serem personagens,

é um grande facilitador. E interessante apontar que os fazeres cinematogréaficos dos
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dois artistas aqui estudados, tanto o Major Luiz Thomaz Reis quanto Alberto Alvares,
se desenvolveram de formas semelhantes em contextos e com objetivos
completamente diferentes: os dois aprenderam a fazer cinema filmando sociedades

indigenas.

Apesar de ainda ser marcado por formas de organizacao hierarquicas advindas
das estruturas classicas de producdo modernas — como divisdo em funcdes
especificas, burocratizacao do processo filmico, etc -, os cinemas indigenas - sempre
no plural, denotando sua diversidade e multiplicidade -, tendem a ser realizagbes
muito mais coletivas e menos centralizadas do que o cinema comercial. Desde
exibicbes para a propria comunidade filmada quanto alteracbes mediantes as
necessidades coletivas, uma porcéo significativa dos cinemas indigenas criam uma
relacéo de respeito e compreensdo com os grupos filmados. E comum que a prépria
equipe apareca nos filmes, tornando-se hibridos enquanto representantes e
representados. Este processo pode ser visto como uma certa forma de autorretrato.
A necessidade de se representar de maneira que julgam correta, em comparagédo com

0 nédo indigena, atravessa 0s mais diversos devires cinematograficos indigenas.

Depois de anos de politica estatal de tutela, surgiu a necessidade de se
emancipar dos designios do Estado, profundamente representado por inimigos de
classe dos povos indigenas, seja em relacdo ao agronegocio e sua recente guinada
para o caminho da politiza¢do, ou outros setores interessados nas riquezas das terras
tradicionais dos povos indigenas. A tutela e ao extrativismo, os povos indigenas
resistem, utilizando todas as armas a sua disposicdo para lutar pelas terras que
ocupam e pela vida que nutrem. O cinema é apenas mais uma ferramenta nesta
disputa. Mas, assim como 0s povos sao diversos, também é sua visdo de mundo e
seu fazer cinematogréafico. E impossivel generalizar experiéncias estéticas sem cair
em reducionismos tacanhos. E apartar as producdes de seus contextos e lutas seria
um desrespeito com a memdria de todos aqueles que lutaram e resistiram para

garantir o minimo, que € uma vida digna de ser vivida.
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Anexo 1

Roteiro para entrevista com Idjahure Kadiwel e Aline Moschen. Para melhor
preservarmos a oralidade, as intencdes e mesmo os siléncios da entrevista original,
conduzida por mim e gravada em forma de podcast, transcreverei o roteiro original
da conversa abaixo e, em vez de simplesmente transcrever as respostas, sera
inserido um QR Code como um hyperlink para o video original da entrevista. Os que
decidirem ouvir a entrevista, perceberdo que seu contetdo néo foi seguido a risca
em relacéo ao roteiro e adaptagbes foram necessarias ao longo da conversa.
Manteremos o roteiro original para referéncia e como uma curiosidade do que se

manteve e 0 que precisou ser adaptado.

1. Em primeiro lugar gostaria de pedir pra vocés se apresentarem, falarem um
pouco dos seus trabalhos e trajetorias pessoais.

2. [ldjahure] Sobre o trabalho na radio Yandé. O que vocé considera ser
etnomidia? As pautas sdo escolhidas de acordo com a rotina produtiva do
pais, ou ha uma escolha maior a partir da segmentacéo das realidades da
luta indigena? Ou € um pouco dos dois? Onde esta a maior audiéncia da
radio? Nas aldeias ou na cidade, indigenas ou néo indigenas?

3. [Aline] Como vocé vé o desenvolvimento recente de diferentes linguagens nos
cinemas indigenas? Qual sua perspectiva da passagem da representacao do
indigena enquanto objeto para sujeito do discurso?

4. A luta indigena desponta como organiza¢do nacional principalmente a partir
das assembleias indigenas nos anos 1970. Tudo toma uma propor¢ao politica
sem precedentes com a participacdo na constituinte no final da década de
1980. Nos anos 90 e 2000, com o boom das tecnologias de informacéao, as
lutas estdo muito mais conectadas. Como vocé vé o papel da comunicacao
indigena hoje?

5. No Chile, berco e laboratério, do neoliberalismo mundial projetos de esquerda
estdo despontando cada vez mais. Ja se anuncia de que o berco virara a
tumba do neoliberalismo. Depois de muita luta e reivindicagédo popular, 17 das

155 cadeiras parlamentares estdo reservadas pros povos originarios. Isso
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10.

11.

esta anos-luz na frente do que temos aqui no Brasil, com bancadas
reacionarias tdo predominantes. Vocé vé alguma possibilidade de solucéo
institucional ou abertura pra uma organizacao por reivindicacdes similares? O
que seria preciso pra isso?

[Pergunta pros dois] Como € o papel dos aliados da luta indigena hoje? Num
momento em que a autorrepresentacdo é cada vez mais pautada, como se
encaixam os comunicadores, antropdlogos, pesquisadores, que querem se
envolver com os mundos indigenas? Qual € o espaco do indigenismo num
momento em que cada vez mais surgem interlocutores indigenas?

[Pro Idjahure] Essa pergunta € um pouco mais sobre dinamica interna. Como
0s comunicadores indigenas sao vistos dentro das aldeias? Vocé costuma
notar alguma dinamica especifica?

Existem os mais diversos tipos de organizagdo politica indigena. Desde
canais de comunicacao, grupos anarquistas, como o pessoal da Aldeia
Marakand, gente concorrendo a cargos publicos, como a S6nia Guajajara.
Vocé vé algum tipo de unidade de luta?

[Para Aline] Como trazer pessoas para conhecer e contribuir na construcao e
desenvolvimento de lutas indigenas? Que papel pode ter um néo-indigena
nessa construgédo? Como respeitar 0s espagos e contribuir sem tirar o
protagonismo dos préprios indigenas?

No filme de 2011, as hiper mulheres, sobre as mulheres kuikuro, tem uma
cena que me marcou muito, que é quando um velho gravador € utilizado para
relembrar uma masica que seria utilizada num ritual. Foi a primeira vez que
percebi o potencial de impacto real que a tecnologia podia ter de forma
inclusive pedagogica pros povos indigenas. Como vocés veem esse potencial
€ quais sdo os possiveis impactos disso, por meio de uma juventude cada vez
mais conectada, na reestruturacdo de dinamicas internas de aldeias?

Qual é o futuro da etnomidia e dos préximos comunicadores em relacao a

guestdes indigenas?

166



Anexo 2

O processo de demarcacdo de Terras Indigenas no Brasil

A demarcacéo de Terras € um direito previsto pelos Artigos 231 e 232 da Constituicdo
Federal e 0 processo, uma vez concluido, € irreversivel. As terras continuam sendo
de propriedade da Unido, mas sdo cedidas em carater de permanéncia para oS povos
gue tradicionalmente as ocupam. O processo de demarcacao de Terras Indigenas fica

a cargo da FUNAI, de acordo com o Decreto 1775/96, e ocorre em oito etapas:

1) Identificacdo e delimitacdo: De acordo com a portaria 14/1996 do Ministério da
Justica, Estudos devem ser realizados por um grupo de trabalho da Funai composto
por antropdlogos especializados, que analisaréo o territorio reivindicado como Terra
Indigena. Os profissionais dessa etapa preparardo um extenso laudo explicitando a
area demarcada e justificando a necessidade de demarcacao através de alguns
critérios, como ser uma terra tradicionalmente ocupada, presenca de locais sagrados
dentro dessas terras, a existéncia de nascentes de rios - € essencial que nascentes
proximas sejam anexadas ao territério para evitar, por exemplo, envenenamento do
rio -, o0 nimero de habitantes em relacdo a uma projecdo de crescimento da
comunidade para que consigam produzir e reproduzir de forma condizente sem que
sejam prejudicados seus costumes tradicionais, etc. Uma vez o relatério pronto, a terra

€ reconhecida e delimitada, conforme prevé o Art. 231 da CF88.

2) Contestacdo: Uma vez pronto o laudo antropologico, ele é aprovado ou revisado.
Em caso de aprovacao, € publicado no Diario Oficial da Unido, que € um documento
publico e de acesso livre para todos os brasileiros. A partir dessa publicagéo, qualquer
cidaddo brasileiro tem a possibilidade de contestar o documento através de
justificativas encaminhadas para a FUNAI. Nesse caso, 0 processo € interrompido

temporariamente até a FUNAI preparar uma resposta oficial.

3) Declaracéo: Depois de respondidas as constatacdes, 0 processo segue para O

Ministério da Justica, onde as contestacbes serdo julgadas. N&o havendo
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determinacdes que complexifiquem o caso, o Ministério da Justica declara os limites

previamente calculados para aquele territorio.

4) Demarcacao fisica: Uma equipe da FUNAI prepara placas e distribui nos limites do

perimetro do territério delimitado e declarado.

5) Levantamento fundiario: A Unido envia uma equipe para analisar o valor das terras

e propriedades situadas no local em questéo.

6) Homologacao: O atual ocupante do cargo da Presidéncia da Republica assina um
decreto oficial reconhecendo a terra previamente identificada, delimitada, declarada e

fisicamente demarcada.

7) Retirada de ndo-indigenas: Aqui, h& duas possibilidades de ocorréncia; a) caso 0s
ocupantes daquele territorio sejam beneficiarios do Programa Nacional de Reforma
Agraria, serao realocados pelo Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria

(INCRA); b) caso nédo sejam beneficiarios do programa, sao ressarcidos pela Unido.

8) Registo e interdicdo: A Secretaria de Patriménio da Uni&o registra o territdrio como
Terra Indigena. Caso os indigenas estejam em condicdo de isolamento, as terras séo
interditadas. Em todos os casos, conforme previsto no Art. 231 § 4°, " As terras de que
trata este artigo sao inalienaveis e indisponiveis, e 0s direitos sobre elas,
imprescritiveis". Ou seja, as terras ndo podem ser utilizadas novamente por nado
indigenas e seus ocupantes permanentes ndo podem ser retirados do territorio

demarcado®.

% A ndo ser, como previsto no § 52, por deliberacdo do Congresso Nacional em casos especificos de risco a
populagdo ou a Soberania Nacional. Mas os ocupantes indigenas devem ser retornados imediatamente as
terras, assim que cesse 0 risco.
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Anexo 3

Discursos e medidas anti-indigenas e sucateamento de politicas publicas do

meio ambiente no primeiro ano do governo Bolsonaro

Neste anexo, listarei brevemente uma série de medidas e discursos de autoria do
Presidente Jair Messias Bolsonaro (JMB) entre o final de 2018 e o segundo ano de
seu mandato, em 2020. Essa listagem, apesar de breve, tem o propdésito de
demonstrar que o governo federal e, especialmente, a figura do Presidente da
Republica, vém tomando medidas e realizando projetos de sucateamento de servi¢cos
publicos de protecdo ao meio ambiente e a integridade, inclusive fisica, dos mais
diversos povos indigenas. E importante ressaltar, novamente, que o sucateamento
dos servicos de protecdo do meio ambiente afeta, em primeiro lugar, 0s povos
indigenas em seus modos de producéo e reproducdo da vida. A organizacao sera feita

em ordem alfabética e todas as fontes se encontram apds a bibliografia do trabalho.

e [01/01/2019] Primeiro dia de governo: O Presidente aprovou a Medida
Provisoria 870 (MP870), que transferiu o processo de demarcacao de Terras
Indigenas (TIs) - descrito no Anexo 3 — da Funai para o Ministério da Agricultura
(MAPA).

e [02/01/2019] JMB afirma que vai integrar indigenas e quilombolas.

e [14/01/2019] Foi suspenso, por meio do Oficio Circular 5, por 90 dias convénios
e parcerias pelo MMA com Ibama e outras Organizacbes Nao Governamentais
(ONGS). O oficio bloqueou repasses de verbas e submeteu todas as
organizagdes parceiras ao Ministério do Meio Ambiente (MMA).

e [28/02/2019] O Ministro do Meio Ambiente exonerou 21 dos 27
superintendentes regionais do Ibama.

e [11/04/2019] JMB cria Decreto 9.759/2019, que extingue comités e conselhos
do Plano Nacional de Contingéncia para acidentes de poluicdo da agua por
Oleo. Tal medida viria a afetar 98 municipios no Nordeste brasileiro em outubro
de 2019.
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[11/04/2019] JMB cria Decreto 9.760/2019, que flexibiliza multas ambientais.
[07/05/2019] Ministério do Meio Ambiente sofre um contingenciamento de
22,7%, bloqueando 187,4 milh6es de reais em seu orgamento. 95% do
orcamento para combate as mudancas climaticas é cortado.

[17/05/2019] Ministro do Meio Ambiente Ricardo Salles ataca Fundo Amazonia.
Medidas do governo levam, eventualmente, a paralisacéo de bilhdes de reais
do o6rgéo.

[29/05/2019] Decreto 9.806/2019 reduz de 96 para 23 os membros do Conselho
Nacional do Meio Ambiente (Conama).

[18/06/2019] Aprovada a MP 886, que retira novamente da Funai o processo
de demarcacéo de Tls.

[07/08/2019] ApGs uma série de discursos do Presidente JMB questionando a
veracidade dos dados de desmatamento do Instituto Nacional de Pesquisas
Espaciais (Inpe), o diretor do Instituto Ricardo Galvao € exonerado ap0s mais
de quarenta anos de servico.

[10/08/2019] Apesar de receber aviso prévio do Ibama, Governo ndo mobilizou
medidas, recursos ou tropas para impedir o que ficou conhecido como "Dia do
Fogo".

[21/09/2019] JMB Culpa ambientalistas e ONGs por incéndios na Amazoénia.
[24/09/2019] JMB mente na abertura da 742 Assembleia Geral das Nagdes
Unidas (ONU) sobre os incéndios na Amazbnia, negando a ocorréncia e
magnitude das queimadas.

[30/10/2019] JMB admite ter agido de forma a potencializar queimadas na
Amazobnia, que ultrapassaram a média dos 22 anos anteriores. Segundo o
Instituto de Pesquisa Ambiental da Amazénia (IPAM), o contexto de estiagem
branda ndo seria razdo para queimadas deste porte, além disso, zonas de
gueimada também tiveram mais desmatamento, o que indicaria incéndios

propositais ou, pelo menos, aumentados.
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Filmografia

e Rituais e Festas Bororo (1917), dirigido por Major Luiz Thomaz Reis

e Mokoi Teko4, Petei Jeguaté - Duas Aldeias, Uma Caminhada (2008), dirigido
por Jorge Ramos Morinico, Germano Befiites e Ariel Duarte Ortega

e Mitos e Lendas Indigenas - Como a Noite Apareceu (2009), dirigido por
Alexandre Perim

¢ Arandu Nhembo'e — Em Busca do Saber (2013), dirigido por Alberto Alvares

e Karai ha'egui Kunha Karai'ete (2013), dirigido por Alberto Alvares

e A Procura de Aratu (2015), dirigido por Alberto Alvares

e Caminho do Tempo (2015), dirigido por Alberto Alvares

e Tekowe Nhenpyrun — A Origem da Alma (2015), dirigido por Alberto Alvares

e Ywy Jahe'o — O Choro da Terra (2015), dirigido por Alberto Alvares

e Além do Olhar (2016), dirigido por Alberto Alvares

e Um Pé na Aldeia e o Outro no Mundo (2016), dirigido por Alberto Alvares

e Yvy Ayvu —Vozes da Terra (2016), dirigido por Alberto Alvares

e A Danca Sagrada (2016), dirigido por Alberto Alvares

e Léagrima do Diamante (2017), dirigido por Alberto Alvares

e Tembiapo Regua (2017), dirigido por Alberto Alvares

e Aldeia Ko'em Ju (2018), dirigido por Alberto Alvares

e Guardides da Memaria (2018), dirigido por Alberto Alvares

e O Ultimo Sonho (2019), dirigido por Alberto Alvares
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