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VESSONI, Dominique Xavier. Um corpo-territorio cartografado: Uma analise dos
afetos produzidos por Célia Xakriaba na plataforma Instagram. 2022. 125.p. Trabalho
de Conclusdo de Curso Mestrado em Comunicagdo — Centro de Educacao,
Comunicacao e Artes, Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2022

RESUMO

Resumo: A atuacédo politica dos povos indigenas através comunicagao digital tem
sido amplamente reverberada na contemporaneidade. A oralidade e a corporalidade
sdo aspectos tradicionais da comunicagdo de tais povos, agora reeditados pela
digitalizacao de seus corpos, praticas e discursos nas plataformas de redes sociais na
internet, mas ainda meios de luta e de resisténcia. Neste sentido, a presente pesquisa
visa cartografar os sentidos e afetos produzidos pela lideranga indigena Célia
Xakriaba na plataforma Instagram. O referencial tedrico utilizado compreende
conceitos de colonialidade do poder e do saber, bem como, discute a dissidéncia do
corpo indigena em relagdo a concepgao cartesiana de corpo e natureza. A pesquisa
também perpassa conceitos cosmoldgicos de epistemoldgicos dos povos indigenas
tendo no conceito de corpo-territério o alicerce da reflexdo proposta pela presente
pesquisa. A metodologia utilizada sera a cartografia, ja que a pesquisa visa o
aprendizado da pesquisadora com a sujeita pesquisada. A partir de postagens
selecionadas em seu perfil na plataforma Instagram, os afetos e sentidos produzidos
pelas visualidades de Célia Xakriaba serao cartografados, tendo como embasamento
o referencial tedrico, bem como, a retérica de seus enunciados.

Palavras-chave: Célia Xakriaba; Comunicagdo indigena; Corpo-territorio;
Cartografia.



VESSONI, Dominique Xavier. A Charted Body-territory: an analysis of the affections
produced by Célia Xakriaba on the Instagram platform. 2023. 125 p. Trabalho de
Conclusao de Curso Mestrado em Comunicacéo — Centro de Educacédo, Comunicacao
e Artes, Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2022

ABSTRACT

Abstract: The political action of indigenous peoples through digital communication has
been widely reverberated in contemporary times. Orality and corporeality are
traditional aspects of the communication of such peoples, now re-edited by the
digitization of their bodies, practices and discourses on social networking platforms on
the internet, but still means of struggle and resistance. In this sense, the present
research aims to map the meanings and affections produced by the indigenous
leadership Célia Xakriaba on the Instagram platform. The theoretical framework used
comprises concepts of coloniality of power and knowledge, as well as discusses the
dissidence of the indigenous body in relation to the Cartesian conception of body and
nature. The research also permeates cosmological and epistemological concepts of
indigenous peoples, having the concept of body-territory as the foundation of the
reflection proposed by this research. The methodology used will be cartography, since
the research aims at the researcher's learning with the researched subject. From
selected posts on her profile on the Instagram platform, the affections and meanings
produced by Célia Xakriaba's visualities will be mapped, based on the theoretical
framework, as well as the rhetoric of her statements.

Key-words: Célia Xakriaba; Indiginous Communication; Body-territory ; Cartography.
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1 INTRODUGAO

Escrever sobre si mesma é uma tarefa leve e ardua ao mesmo tempo. Leve
porque somos 0s maiores portadores dos detalhes, afetos e subjetividades que
permeiam a nossa existéncia individual. Ardua porque apesar desta gama de
informacgdes, ainda é dificil organiza-las e externa-las. No entanto, é preciso localizar
meu corpo nesta pesquisa e ndo ha outro modo de fazé-lo além de me transformar
em uma aprendiz de cartografa que anda para tras.

Sou uma mulher branca de ascendéncia predominantemente italiana e
espanhola de acordo com meus familiares. Ndo possuo parentesco direto com
indigenas, exceto por uma tataravé muito distante. Quando perguntei ao meu pai
sobre a tataravé indigena ele me contou com naturalidade espantosa que a parenta
era uma “india selvagem” que foi avistada por um italiano que quis fazer dela sua
mulher’. A tataravd indigena até hoje é uma incognita para mim, ja que é
impressionante a quantidade de pessoas que eu conhego que possuem uma narrativa
idéntica a essa no historico familiar. Quando meu pai me contou essa histéria durante
a minha adolescéncia eu me lembro de ter ficado estarrecida. Como uma mulher péde
ser raptada para ser esposa de um desconhecido?

Essa historia é tdo repugnante e tdo presente no histérico familiar brasileiro que
eu passei a té-la como apenas uma narrativa mitica. Mas sera mesmo que tal narrativa
se trata apenas de uma espécie de mito fundador da familia brasileira? A tataravo
indigena diz muito sobre a invasdo europeia perpetrada neste territério em que
vivemos. Diz muito sobre a desumanizagao e objetificacdo de corpos indigenas neste
processo. Diz muito sobre a familia brasileira, que “incorporou” corpos indigenas ao
nucleo familiar como escravos. Diz muito sobre a miscigenacdo no nosso pais,
pautada no sequestro e estupro de mulheres indigenas, em corpos considerados
inferiores e selvagens. Diante disso, eu me questiono quem sao de fato os selvagens
nessa historia toda.

Eu nasci no municipio de Amambai no Mato Grosso do Sul, que faz parte do

' A narrativa familiar da tataravo indigena utilizava-se da expressao “pega no lago” para se referir ao
rapto de mulheres indigenas. A expressao, apesar de causar desconforto na aprendiz de cartografa,
foi utilizada em duas versdes da presente dissertacdo no intuito de dar vazao aos sentimentos de mal-
estar que foram perpassados durante o percurso da pesquisa. No entanto, por sugestao da Prof. 2 Dr.
@ Elizéngela Cardoso de Aradujo Silva, resolvi retirar tal expressao do texto, ja que segundo Elizangela,
mulher indigena no povo Pankararu, o uso da expressao pode causar dubiedade em relagédo ao trato
da aprendiz de cartografa ao discorrer sobre narrativas que desumanizam corpos de sujeitos indigenas.
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extenso territorio que pertence aos indigenas Ava-Guarani. A regido sempre foi palco
de disputas territoriais entre indigenas e fazendeiros, mas que, se intensificam cada
vez mais com a ampliagdo das retomadas de territdérios ancestrais da regiéo,
resultando em muitos casos de assassinatos e violéncia sobre corpos indigenas. A
presenca Guarani € muito marcante nas localidades em que eu vivi na minha infancia
e adolescéncia, portanto, os povos indigenas sempre estiveram presentes nas minhas
lembrancgas, nas minhas andangas. Sempre tao perto e o mesmo tempo tao distante,
eles la e eu ca, em dois mundos diferentes.

Lembro-me do que eu acredito ter sido o meu primeiro contato, na cidade de
Corumba-MS. Meus pais, quando eram casados, estavam sempre mudando de
cidade, cidades fronteiricas e Corumba foi uma delas, foi a primeira entre muitas
cidades da qual eu tenho lembrancga de ter partido, Corumba foi o primeiro lugar que
me deixou saudade. A cidade faz fronteira com a Bolivia e possui certa influéncia
boliviana, a mais marcante foi aquela que me agucgou o olhar: as cholitas das feiras.
Logo me encantei com aquelas saias rodadas e coloridas, os chapéus coco, as
trangas... até hoje me encanto, acredito que seja pela boniteza, mas confesso que
tenho medo de ser somente um olhar ocidental de encantamento com o “outro”, com
0 exdtico. Outra coisa que me encanta sao os sabores. O que eu mais sinto falta de
Corumba é a saltenha, um salgado boliviano de massa bem alaranjada de urucum,
recheado com frango e batatas, que se eu pudesse, comeria todo dia.

Sou graduada em Moda, algo que eu desconsidero constantemente, mas que
fez parte da minha trajetéria. Meu projeto para a selecdo de mestrado foi sobre a
vestimenta tradicional boliviana e seus atravessamentos com a politica do partido
MAS de Evo Morales e a hegemonia indigena emergente no pais. Um projeto que
claramente se entrelaga com os afetos produzidos naquela cidade em que eu vivi e
fui tao feliz, mas que, no entanto, foi modificado, ja que a minha orientadora vinha
realizando pesquisas sobre os povos indigenas brasileiros. Uma mudanca que me
deixa muito satisfeita, uma mudanca que direcionou o meu olhar para afetos que
sempre estiveram, de alguma forma, presentes na minha vida.

Depois que deixei Corumba foram sé andancas: Campo Grande, Iguatemi,
Guaira, Navirai, até que eu fui parar em Concepcion-PY. Minha mae foi morar na
Europa quando durante a minha adolescéncia. Pobre, divorciada, sem experiéncia de
trabalho e sem estudo, a dona Fatima nao teve muita escolha para dar uma vida

melhor para suas filhas. Em 2009, fui morar no Paraguay com o meu pai, que se
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cansou de morar na fronteira e foi logo se adentrando até chegar em Concepcién, a
200 km de distancia da fronteira com o Brasil. E la eu morei durante um ano, em um
pais extremamente indigena e nem me dava conta. Uma matriz étnica e cultural tdo
evidente e tdo circunscrita na miscigenagcdo do povo, na comida, no artesanato e
principalmente na linguagem, que os paraguaios tem muito orgulho. O Paraguai € um
pais bilingue, praticamente toda a populagéo, jovens e ancides falam Guarani, mas
eu, aos 14 anos, so aprendi a falar as bobagens que meus companheiros que me
ensinaram na escola.

Eu considero o Paraguay a minha segunda patria, minha irm& acabou se
casando por |4, portanto, é para |a que eu sempre volto. Concepcion € a minha casa,
mas faz alguns anos que eu nao volto para la. Quando a saudade me aperta logo asso
uma sopa Paraguaya e viajo para la por meio do paladar. Quando eu escuto Tu Carcel,
do cantor mexicano Marco Antonio Solis, é dificil ndo me emocionar e até mesmo
chorar, porque eu me transporto diretamente para o énibus que me leva de Pedro
Juan Cabaleiro para Concepcion. Eu ndo consigo lembrar de uma s6 vez em que essa
musica n&o tocou naquele 6nibus durante o trajeto, sempre e a ougo, sinto aquele frio
na barriga de quem esta prestes a rever alguém querido.

Durante as minhas inumeras viagens a Concepcion, o Onibus fazia suas
paradas nos assentamentos indigenas daquela mesma regido onde eu nasci, o que
atenuava a monotonia de uma viagem tao longa e cansativa, porque sempre entrava
uma mae com seu filho no colo e a minha atencao se voltava para forca daquelas
maes indigenas, e, logicamente, para a dogura das criangas. Gostava também do
cheirinho que quase sempre exalava no 6nibus quando aqueles viajantes entravam,
um cheirinho de palha queimada, que é o mesmo cheirinho dos artesanatos e o
mesmo cheirinho que ficou na minha roupa quando meses atras eu comi pinhao feito
no bafo com meus amigos no Centro Cultural Kaingang em Londrina-PR. Eu tenho
mania de cheirar objetos artesanais indigenas quando eu os compro, quando ndo vem
com o cheirinho eu me entristeco, porque é esse cheirinho me leva para casa.

As criangas produzem um encantamento que enche meu coragao de felicidade
e afeto. No ano de 2022, ja durante o mestrado, visitei juntamente com docentes e
discentes da universidade o Aty Guasu (Grande Assembléia Guarani) na cidade de
Guaira-PR. Durante o evento eu fiz uma amiguinha, a Loreninha, que me abragou, e
permaneceu sentada no meu colo durante a apresentacdo do documentario produzido

pela Universidade Estadual de Londrina sobre aquele mesmo territorio ancestral onde
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nos encontrdvamos. Nesse encontro, também fiz uma linda amizade com o Alex,
professor Guarani Nandeva, que dias depois me mandou uma mensagem me
contando sobre uma observagéo que ele havia feito durante o evento. A nossa amiga
Loreninha sentou no meu colo justamente no mesmo momento em que algo nos
chamou a atencéo: a lua, que brilhava majestosamente naquela noite. Segundo o meu
amigo Alex, a Loreninha foi um presente da lua para todos nés. Os meus olhos se
encheram de lagrimas e meu coragao de calor ao ler essa mensagem.

Sempre que eu viajava para visitar minha familia, o dnibus parava em mesmo
ponto da rodovia em que os indigenas subiam para se deslocar entre as cidades da
redondeza. Naquele percurso tdo longo, eu os via entrar e sair, eram presengas
passageiras, mas que aqueciam o meu coragao durante a viagem, e eu ndo consigo
deixar de me questionar: Porque é que eu nunca desci no ponto deles?

E exatamente essa vontade, essa curiosidade de conhecer um pouco daquilo
que esteve que sempre esteve tao presente e ao mesmo tempo tao distante durante
a minha trajetéria que me levam a este caminho que estou a percorrer aqui. Levando
em consideragao a linha de pesquisa em que estou inserida e a metodologia que sera
aplicada, o questionamento que norteia a presente pesquisa €: quais sao 0s
aprendizados advindos através dos sentidos e afetos produzidos pela comunicagao
indigena?

A comunicacao é uma forma de poder que por muito tempo esteve nas méaos
da classe dominante. Nas paginas dos livros e periddicos, nas ondas de radio e
televisao eram propagados um modo de vida hegemdnico que excluia aqueles modos
outros de ser e estar no mundo. A constru¢cao da minha subjetividade e da forma como
eu entendia os povos indigenas brasileiros foi atravessada por tais narrativas
midiaticas, e, talvez, pode ser um dos fatores que causam nosso distanciamento.

Para comecar esse trajeto eu teria que escolher alguém para me guiar. A
Soénia Guajajara era uma figura politica da qual eu nutria grande admiragdo, no
entanto, durante as minhas andancgas pelas redes sociais eu encontrei outra figura
que me chamou muitissimo a atencao por sua forma de se comunicar.

Célia Xakriaba é uma comunicadora e lideranga indigena de eximia
eloquéncia. Por meio de sua retdrica poética e performance visual carregadas de
simbolismos que representam as pautas politicas do movimento, Célia produz afetos
que elucidam sobre a construgdo do corpo e a sociabilidade indigena ao mesmo

tempo em que faz o movimento inverso: elucida sobre como é construido o corpo e a
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sociabilidade do “observador”, que tem a existéncia pautada pelo modo de ser
hegemodnico da branquitude. Era exatamente disso que eu precisava para empreender
esta caminhada.

Neste sentido, a pesquisa tem como objetivo geral cartografar os sentidos e
afetos produzidos por Célia Xakriaba em seu perfil na plataforma Instagram. Para isso,
como objetivos secundarios, a pesquisa visa entender a construcdo social e
cosmoldgica do corpo indigena, e discorrer sobre a sua indissociabilidade ao territorio.
A pesquisa também busca perceber como esse corpo é acrescentado as ecologias
conectivas das relagdes digitais e seus formatos, de modo a compreender a
transmutagdo de um corpo-territério em corpomidia. A metodologia utilizada sera a
cartografia, ja que presente pesquisa propde o aprendizado da pesquisadora com 0s
sentidos produzidos pela sujeita pesquisada. Assim, a pesquisa sera dividida em
quatro capitulos, sendo trés de revisao bibliografica, um descrevendo a metodologia
aplicada, e um capitulo de cartografias dos sentidos produzidos por Célia Xakriaba na
plataforma Instagram.

A discussao sera iniciada pela introdugao da metodologia aplicada no capitulo
cartografar é preciso. Diferente da cartografia geografica, os métodos utilizados nesta
pesquisa perpassam o modelo rizomatico de esquizoanalise de Deleuze e Guatari,
bem como as metodologias participativas que propdéem a inser¢gdao do corpo do
pesquisador na dindmica de pesquisa, com destaque para o corazonar e sentipensar,
que sdo meétodos de producdo de conhecimento pautados nos sentimentos e
emocdes; e, por fim, sera feita uma breve discussdao sobre metodologias nao
extrativistas para o estudo de epistemologias indigenas.

No segundo capitulo, Corpo e performance, buscou-se entender a dissidéncia
histérica do corpo indigena, fundamentada pela colonialidade do poder e do saber,
um corpo que é dissidente da normatizagao branca e do padrdo hegemadnico de ser.
Em seguida, foi discutido a constru¢do do corpo indigena, um corpo também
dissidente da concepc¢ao da divisdo opositiva entre corpo e natureza. Portanto sera
discorrido sobre a indissociabilidade do corpo indigena ao territério e aos demais
elementos naturais a partir de cosmologias indigenas, sobretudo, da nogao de corpo-
territério. E, por fim, discorre sobre as ecologias conectivas digitais dos povos
indigenas; a performatividade presente na praxis comunicacional de corpos indigenas,
e, por fim, na sua transmutagdo em corpomidia.

O terceiro capitulo, O territério dos Xakriabas, conta um pouco da histéria do
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territério de Célia Xakriaba. O capitulo visa compreender, através de pesquisas
académicas, os sentidos produzidos naquele territorio. Sentidos que sao atravessados
pela colonizagao bandeirante e jesuitica naquela localidade; pela miscigenacgao entre
indigenas, nordestinos retirantes e ex-escravos afro-brasileiros; pela retomada da
cultura através da busca de vestigios deixados pelos ancestrais naquele territorio;
bem como, do mito da onga cabocla, que se entrelaga com a historia de usurpagao de
grande parcela daquele territério e simboliza a resisténcia do povo Xakriaba.

Ja o quarto capitulo, A descolonizacdo comunicacional desde a experiéncia
indigena, discorre sobre a “retomada da palavra” dos povos indigenas através da
apropriagao das ferramentas e meios de comunicagao e da importancia desta tomada
de poder para os povos indigenas do Abya Yala. O capitulo também discute o
surgimento de etnomidias que antecedem a comunicagao via internet e a insergao
destas no formato das redes sociais, regido por regras e normas impostas pelas
affordances e algoritmos presentes nas plataformas.

O quinto e ultimo capitulo: Cartografias de um corpo-territorio, os sentidos
produzidos pela retdrica discursiva e visual de postagens selecionadas no perfil do
Instagram de Célia Xakriaba serdo analisados com base no referencial tedrico

apresentado.
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3 CARTOGRAFAR E PRECISO

“Navegar é preciso, viver ndo é preciso [...]

Viver ndo €& necessario; o que € necessario é criar.
Néo conto gozar a minha vida; nem em goza-la penso.

S6 quero torna-la grande, ainda que para isso tenha que ser o
meu corpo e a minha alma a lenha desse fogo.”

Pensando em um titulo para um capitulo tdo técnico como o de apresentacao
da metodologia de pesquisa logo me veio a mente titulos como: “a cartografia como
meétodo” ou “o norteamento cartografico de pesquisa”, algo assim, bem convencional,
mas eu me lembrei que eu nao estou lidando com uma metodologia convencional.
Como cartégrafa em processo de aprendizagem ainda me custa me adaptar ao tal
contra método. Resolvi, entdo, definir um titulo criativo: “cartografar é preciso”, muito
cliché, logo apertei a tecla backspace repetidamente.

Em seguida, pensei na ambiguidade da frase quando lida de maneira isolada,
fora do contexto do poema de Fernando Pessoa: navegar é necessario e fundamental
ou navegar é algo exato e bem definido? Bom, meus conhecimentos sobre maritima
sdo quase nulos, mas sei que os navegantes utilizavam a bussola para guiar o destino
das suas navegacdes, entdo, navegar poderia ser algo preciso. Mas logo me lembrei
que quando Colombo invadiu o “Novo Mundo” acreditava estar nas indias, portanto,
navegar também pode ser algo ndo tao preciso assim. Isso tudo pouco importa ja que
navegar do poema é preciso no sentido de necessario, e ponto final. Em meio a esses
devaneios eu lembrei que, para mim, cartografar era extremamente necessario, no
entanto, eu teria que percorrer por dire¢gdes nada precisas.

Quando iniciei minhas pesquisas sobre mulheres indigenas comecei a me
sentir muito insegura. Senti que estava falando sobre essas mulheres sem
conhecimento algum, ja que eu nao sou, portanto, ndo sei o que é ser uma mulher
indigena. Senti também que estava falando por elas e logo me enjoei, estava
reproduzindo aquela forma de opressao paternalista que tanto desprezo, eu, em um
lugar privilegiado como a academia, um lugar que essas mulheres ainda tem
dificuldade em ocupar. Minha orientadora de pronto percebeu as minhas insegurangas
e me indicou o método cartografico, que segundo ela, resolveria meus problemas com
a pesquisa.

O tal método cartografico me confundiu totalmente. Onde é que eu fui me

meter?! Um texto sem comego nem fim; uma pesquisa que nao deve se apoiar
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demasiadamente em correntes tedricas; um texto académico em que a pesquisadora
pode expressar sentimentos e afetagdes, que raio de método € esse? Bom, naquele
momento o0 que importava era que a tal da cartografia propunha uma relagao
horizontal entre pesquisadora e sujeita pesquisada, um pesquisar com, aprender com,
€ nao sobre a sujeita pesquisada, entdo me apeguei a este aspecto.

Apds conhecer o método um pouco mais a fundo, percebi que era muito
compativel com a forma como eu escrevo, ja que, meus textos parecem mais uma
colcha de retalhos do que qualquer coisa, sempre naveguei dessa forma, com a
bussola quebrada. Percebi, sobretudo, que se eu estava me propondo a incorporar
epistemologias decoloniais e contra hegemdnicas na minha pesquisa, por que eu iria
me prender a austeridade das regras de metodologias convencionais.

Tendo isso em mente, tomei coragem e comecei a cartografar, sem precisao
alguma. Logo percebi que os movimentos de territorializagdo e desterritoriazagao nos
permitem tragar analises e afetagdes que enriquecem a pesquisa, que esse perpassar
por correntes tedricas, dos mais diversos autores, me permite colocar no papel as
linhas de raciocinio que eu tanto ansiava propor, ou seja, me ajudavam a chegar 13, e
quando la eu chegava, logo partia para outro lugar, sem receio algum. E assim fui
aprendendo a navegar a esmo nesses rios que desaguam la e ca, e por fim, eu acabei
me identificando com o raio do anti-método.

Para concluir esta pequena introdugao, eu me volto para o comeco da narrativa,
em que, percebi revisitando o poema de Fernando Pessoa, que o navegar do poeta €
semelhante ao devir cartografico: “Navegar €& preciso, viver ndo é preciso”, o
conhecimento deve estar em movimento e ndo enraizado; “Viver ndo é necessario; o
que é necessatrio é criar”, conhecer mundos outros para criar novas formas de pensar
0 seu proprio mundo; e, por fim, tornar este caminho honesto “ainda que para isso
tenha que ser o meu corpo e a minha alma a lenha desse fogo”, isto €, sera preciso
que a aprendiz de cartografa faca uma fogueira com toda a colonialidade do seu saber.
E claro, alguns resquicios que estdo encrustados em sua mente permanecerdo, mas
o importante é que essa fogueira continue queimando.

E foi assim que eu percebi que aquele titulo tdo cliché na verdade cabia muito
bem neste capitulo, ja que o navegar de Fernando Pessoa, nada mais € que um

movimento constante de territorializagcao e desterritorializacao.
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3.1 O RIZOMA DE DELEUZE E GUATARRI

Figura 1: “Arvore e rizoma”

rizoma

Fonte: ofuturodascoisas.com

Em uma teoria em que o conhecimento e a natureza estdo conectados, Félix
Gatarri e Gilles Deleuze desenvolvem um conceito de agenciamentos epistemoldgicos
inspirado na botanica: o modelo rizomatico. Tragando analogias entre a botanica e
filosofia, os autores, em Mil Platés: capitalismo e esquizofrenia, iniciam a elucidagao
sobre 0 modelo pela apresentacédo do conceito de pensamento arbdreo e o rizomatico.

O pensamento arbdéreo pressupde o pensamento moderno, que, por sua vez,
€ baseado no binarismo dicotémico. Para os autores a arvore impde o verbo “ser”, isto
€, 0 pensamento arbdreo é apoiado em uma hierarquia de apreciagdes, ja que possui
a mesma estrutura, se desenvolve verticalmente, enraizado em uma base
genealdgica. Tal pensamento ndo compreende a multiplicidade, parte de uma unidade
inicial, da qual tem como alicerce, para alcangar um dualismo dicotédmico ja predefinido
(DELEUZE; GUATARRI, 1995).

Mas se analisarmos que do tronco de uma arvore nascem ramos e galhos que
se desenvolvem em varias dire¢des, podemos concluir que o desenvolvimento da
arvore abarca certa multiplicidade de diregdes, no entanto, esse multiplo parte de uma

mesma raiz, de uma mesma genealogia de conhecimento:

A maior parte dos métodos modernos para fazer proliferar séries ou para
fazer crescer uma multiplicidade valem perfeitamente numa dire¢ao [...] Toda
vez que uma multiplicidade se encontra presa numa estrutura, seu
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crescimento € compensado por uma redugao das leis de combinagéao.
(DELEUZE; GUATARRI, 1995, p. 13)

Diferente da arvore, o rizoma € um caule subterrdneo que se expande
horizontalmente, gerando inumeros bulbos e tubérculos que se desenvolvem em
varias direcoes em uma extensao infinita. O modelo rizomatico de conhecimento néo
€ derivado de um so6 eixo gerador, ndo possui uma raiz ou semente, € uma forma de
conhecimento baseado no agenciamento de singularidades heterogeneamente
conectadas Em oposicdo ao modelo arvore, o modelo rizomatico compreende a
produgao de conhecimento em toda sua multiplicidade, conectando toda sorte de
cadeias semidticas, as mais diversas correntes tedricas, isto é, o agenciamento de
conhecimentos que atravessam distintas formas de espago tempo, de ser e estar no

mundo:

Um rizoma nao cessaria de conectar cadeias semiéticas, organizagbes de
poder, ocorréncias que remetem as artes, as ciéncias, as lutas sociais. Uma
cadeia semidtica € como um tubérculo que aglomera atos muito diversos,
linguisticos, mas também perceptivos, mimicos, gestuais, cogitativos: nao
existe lingua em si, nem universalidade da linguagem, mas um concurso de
dialetos, de patoas, de girias, de linguas especiais. (DELEUZE; GUATARRI,
1995, p. 13)

O rizoma é formado por brotos que crescem para fora da terra, cada broto
possui uma forma diferente, sdo singularidades, pontos de fuga, pontos de
territorializacéo, que se desenvolvem para cima, mas que, no subterraneo, continuam
a se expandir verticalmente, se desterritorializando, fazendo nascer novos brotos. O
modelo rizomatico, portanto, é referente ao conhecimento em movimento, ao
conhecimento que ndo tem comecgo, nem fim, e sim meio, um meio composto por
conexoes e agenciamentos (DELEUZE; GUATARRI, 1995)

Lendo sobre o modelo de Deleuze e Guatarri, ndo consigo evitar me voltar para
a minha experiéncia com a botanica, com o rizoma propriamente dito. Um dia percebi
0 que parecia ser uma muda surgir no vaso da minha plantinha, e, como péssima “mae
de planta” que sou, tive a brilhante ideia de transferir aquilo que eu achava ser uma
muda para outro vaso. Notei que a muda nao saiu tao facilmente, entdo, puxei com
mais forca e quando ela saiu, percebi que a muda era na verdade o broto de um
rizoma. O resultado foi que o broto ndo vingou e a minha plantinha se deteriorou.

A partir dessa experiéncia mal sucedida com a botanica, passei a tragar
conexdes com aquele conhecimento recém adquirido sobre o modelo rizomatico: o
pensamento que se acredita ser uma muda, quando isolado de suas conexdes e

agenciamentos corre o risco de se tornar um pensamento que n&o vinga, apodrece,
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que perde a sua potencialidade, acaba por ndo crescer nem pra cima e muito menos
para os lados, assim como ocorreu com brotinho que eu desconectei do rizoma.
Aquele conhecimento em que se pressupde a sua univocidade, que nés teimamos em
desconectar aqueles brotinhos que nascem ao seu redor, acaba por se deteriorar, ndo
tem adubo nem agua que o reviva, ndo ha reflexdes ao seu respeito que dissimulem
seu dogmatismo retrogrado. Seu destino é certo como o da minha falecida plantinha:
vai murchando e murchando, até que, eventualmente, é descartado, se torna obsoleto.

Somente a partir do rompimento de reproducdes de um mesmo pensamento €
que se alcanga a verdadeira compreensao do multiplo, o que € teorizado pelos autores
pelo principio de cartografia e decalcomania. O decalque nada mais é que uma copia,
uma reprodugdo quase idéntica de um determinado formato, segundo Deleuze e
Guatarri (1995), a producéo de conhecimento a partir do decalque pode ser entendido
como uma nova compreensao que parte de uma génese geradora, serdo novas
concepgdes para ideias antigas, novos caminhos que nos levam para um mesmo
lugar. Nao se trata, portanto, de uma renovacédo genuina, mas um novo olhar para
algo ja estabelecido e enraizado.

Ja a cartografia se vale da experimentacao, € um percorrer sem destino prévio,
para isso o cartografo precisa estar aberto para mudangas no caminho: “O mapa é
aberto, é conectavel em todas as suas dimensodes, desmontavel, reversivel, suscetivel
de receber modificagdes constantemente” (DELEUZE; GUATARRI, 1995, p. 21). O
mapa se diferencia do decalque porque possui carater exploratério, a cartografia ndo
se encarcera em uma area demarcada, e sim traca demarcagdes, pontos de
territorializacao e desterriteriorizagao, isto €, o conhecimento cartografico ndo se apoia
em dogmatismos teoricos, ndo replica reflexdes ancoradas em a uma so corrente de
pensamento, mas perpassa 0s mais diversos campos da ciéncia para tragcar novas
reflexdes. E a partir de uma colcha de retalhos tedrica que se sdo tracadas novas
formas de compreensao do todo, um todo nao totalizante.

Uma produgdo de conhecimento horizontal, uma producdo que propde a
harmonia esquizofrénica de toda a heterogeneidade do pensar requer uma importante
atribuicdo da qual o pensar ocidental ainda se encontra pouco habituado: a difusao
entre pesquisador, sujeito ou objeto de pesquisa. “Um livro ndo tem objeto nem suijeito;
¢ feito de matérias diferentemente formadas, de datas e velocidades muito diferentes.
Desde que se atribui um livro a um sujeito, negligencia-se este trabalho das matérias
e a exterioridade de suas correlagdes.” (DELEUZE; GUATARRI, 1995, p.10). O eu
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individualizado, €, portanto, considerado a erva daninha do rizoma. Este eu pode ser
entendido ndo somente como a individualidade do pesquisador, mas também pelo
pensar que formou esse pesquisador, e que, evidentemente, faz parte da sua
subjetividade, um pensar ocidental e hegemonico.

Bom, como aprendiz de cartografa, preciso continuar a minha caminhada. Ja
perpassamos o modelo rizomatico de Deleuze e Guatarri, e dele ja foram tirados os
nutrientes necessarios. Ja devorei o suficiente dessas plantas, ndo quero me
empanturrar por aqui. Preciso seguir faminta, ha tanto para se devorar ainda. Haja

estomago!

3.2 ENTRE O SENTIPENSAR O E CORAZONAR

Ao adentrar nesta empreitada, eu tinha consciéncia que ndo iria caminhar
sozinha. Assim como em qualquer tipo de pesquisa, eu precisaria de parceiros dos
mais variados para me guiar neste caminho rizomatico. No entanto, em uma pesquisa
que de carater decolonial ndo me caberia andar apenas com os “grandes”. O saber
cientifico hegemdnico tende a desconsiderar todos aqueles nutrientes que eu preciso
para continuar caminhando.

Considerar todas as minhas afetacbes ao perpassar os saberes, lendas,
cosmologias, acontecimentos histéricos, bem como ao compreender minimamente os
modos de ser e estar no mundo dos povos indigenas — que por sua vez também sao
desconsideradas pela arrogancia do saber cientifico — sdo movimentos extremamente
necessarios para empreender este caminhar. Para compreender como a praxis
comunicacional desses sujeitos esta intimamente vinculada com seus modos de vida,
e finalmente, cartografar os sentidos e afetos despertados pelo corpo e performance
de Célia Xakriaba no Instagram, a aprendiz de cartégrafa ndo poderia ser guiada
somente pela razdo, tampouco pelos “grandes”.

O socidlogo Colombiano Orlando Fals Borda empreendeu exatamente este tipo
de caminhar para compreender os fundamentos histéricos e sociais sobre as
violéncias sofridas por indigenas, ex-escravos e campesinos da regiao do Caribe
Colombiano, e introduzir i debate no @mbito académico. Para o autor, a soma entre o
saber académico e o saber popular, além de proporcionar uma compreensao
multidisciplinar e multidimensional sobre certos “problemas” de pesquisa, resultaria
também na ruptura com as assimetrias entre pesquisadores e sujeitos pesquisados,

e, sobretudo, com o elitismo latente na produgéo conhecimento (FALS BORDA, 2020).
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Os ideais iluministas de antropocentrismo, racionalismo, individualismo e
progresso implicavam na negag¢ao do pensamento advindo das espiritualidades,
tradicbes e supersticdes, tidos como visdes “atrasadas”. Dessa forma, a razao
ocidental e embranquecida foi algada como parametro unico e exclusivo para a
producao cientifica (FALS BORDA, 2020). Este fenédmeno é considerado por
Munduruku como “separacao de saberes”. “Na verdade, a ciéncia ocidental fez,
efetivamente, essa separagao entre os saberes, reduzindo assim um saber antigo a
uma perigosa e preconceituosa imagem. A ciéncia colocou o saber antigo em uma
caixa que guarda a arrogancia ocidental” (MUNDURUKU, 2020. p. 23).

Desta forma, a pratica de pesquisa se direciona para a subordinagdo e
exploragéo intelectual dos “objetos”, que séo visto como “alvos” por pesquisadores
“avangados” objetivos e neutros. Isto é, a compreensédo sobre tal “objeto”, o
entendimento a respeito de contextos historicos, sociabilidades e opressodes sofridas
por sujeitos subalternizados se convertem em “objetivos de pesquisa”. Esse
distanciamento equivale a uma espécie de intervencao “civilizatéria”, reproduzindo o
colonialismo nas dinédmicas de pesquisa (FALS BORDA, 2020).

As metodologias participativas tem como objetivo transgredir a “objetividade
idealizada e neutralidade valorativa” das ciéncias “duras” para explorar alternativas
que tem o potencial criativo de elaborar uma ciéncia que rompe com o elitismo dos
paradigmas académicos, baseando-se na “participacdo equivalente” e “reciprocidade

simétrica” entre razéo e afetos, bem como entre pesquisador e sujeito pesquisado:

As bases desta decisdo holistica sdo conhecidas: fazer pesquisa
participativa € aceitar que toda pesquisa é interagdo comunicante na
qual ocorre um processo de dialogo e aprendizagem mutuo e de matua
confianga entre o pesquisador e o pesquisado. Nesse processo fica
invalidado a divisao tradicional entre conhecimento objetivo e subjetivo
(FALS BORDA, 2020, p. 197).

Para Moncayo (2019). A producao epistemologica de Fals Borda era regida
pela troca e pela na insercdo do corpo do pesquisador no ambiente, no entrecruzar
da voz do autor com as vozes dos sujeitos investigados em uma metodologia de
“‘observacgao-participacdo”, “observacao-intervencao” e “observacio-interseccao”
(MONCAYO, 2009. p.10). A partir destes fundamentos, Fals Borda cria no¢des muito
préprias como o homem-tartaruga e sentipensar para elaborar suas analises.

A nocao de homem-tartaruga € inspirada no instinto das tartarugas de se
enterrarem para sobreviver aos alagamentos causados pela chuva. Nesta analogia,

os homens e mulheres, para enfrentar os percalgos da vida e supera-los, se encerram
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em seu territorio e na sua cultura para sobreviver a momentos de adversidades e
voltam mais fortes para continuar lutando (MONCAYO, 2009). Os homens e mulheres
tartarugas sdo sentipensantes, aqueles que combinam a razéo e os afetos, o corpo e
0 coragao para conceber a sabedoria necessaria para resistir a desarmonia provocada
por um desenvolvimento sem o compromisso com a vida (MONCAYO, 2009).

Fals Borda (2020), ainda afirma que a producao epistemoldgica regida por
sentimentos, estéticas, linguagens simbdlicas e conhecimentos adquiridos na agéo
cotidiana sao formas de sentipensar e foram retomados pela pesquisa participativa.
Esses elementos foram desconsiderados por muito tempo pelos pesquisadores, mas
tem o potencial de modificar a intepretagcao de realidades, segundo o autor.

O corazonar também é uma forma de sentipensar que compreende aportes que
questionam as exclusbes empreendidas pela razdo ocidental: daqueles
conhecimentos originados das emocgdes e espiritualidades.

A partir da matriz colonial de poder, assim como se dominou, silenciou,
subalternizou seres humanos, conhecimentos e modos de vida; se fez
0 mesmo com afetividade, com as emocgdes, com a espiritualidade,
pois estas negavam a hegemonia da racionalidade que vé o mundo e
a vida como objetos de dominio, portanto, ndo havia espago para elas;
por isso, a afetividade e a espiritualidade foram excluidas da academia,
pois construir um saber disciplinario, instrumental ao poder,

demandava a negagdo da ternura e do sentido sagrado da vidaZ2.
(ARIAS, 2011, p.99)

Guerrero Arias (2011) utiliza de principios como o Kawsay, o viver a vida e a
Pacha, a totalidade das dimensdes espaciais e temporais da existéncia. Os principios
elucidam a conexao entre o0 homem, o cenario social em que esta inserido e o
momento histérico vivenciado: “O principio andino de totalidade expressa nas partes
e dessas em totalidade nos aporta a possibilidade de olhares holisticos da realidade,
para entender a espacialidade do macro e do micro, do global e do local e dos
processos de globalizagdo e de mutua interinfluéncia”. (GUERRERO ARIAS, 2011,
p.111)

O principio andino de complementaridade das diferencas também ¢é utilizado

pelo autor. Para o saber andino os polos considerados antagbénicos pelo saber

2 “Desde la matriz colonial de poder, asi como se domind, silencié, subalternizé seres humanos,
conocimientos y practicas de vida; se hizo lo mismo con la afectividad, con las emociones, con la
espiritualidad, pues éstas negaban la hegemonia de una racionalidad que ve al mundo y la vida como
objetos de dominio, por tanto, no habia espacio para ellas; por eso, la afectividad y la espiritualidad
fueron excluidas de la academia, pues construir un saber disciplinario instrumental al poder,
demandaba, la negacion de la ternura y del sentido sagrado de la vida.”
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ocidental acima (hanan) e abaixo (urin); masculino (cari) e feminino (huarmi), sao
complementares e correspondentes. Perceber a alteridade como diferenca e nao
como antagonismo, tem o potencial de superar o aspecto individualista da produgao
de saber hegemonico e construir saberes comunitarios e colaborativos. (GUERRERO
ARIAS, 2011, p.112)

Guerrero Arias (2011) sustenta que uma das expressdes mais perversas da
colonialidade é a usurpacao das afetividades, ternuras e sensibilidades, ao definir o
“‘homem racional” como o modelo de existéncia hegemdnica, despojando os oprimidos
de importantes combustiveis para a luta: “Corazonar constitui, portanto, uma resposta
espiritual, politica, insurgente a um modelo civilizatério que prioriza o capital sobre a
vida."0 3(GUERRERO ARIAS, 2011, p.100, tradugédo nossa). No entanto, o autor
salienta que o corazonar ndo consiste em negar a razao ocidental, e sim romper com
sua hegemonia de forma a articular epistemologias diversas.

Ao vislumbrar metodologias outras, compreendo que os métodos tradicionais
das ciéncias “engessadas”, além de reproduzirem o colonialismo cognitivo e o elitismo
académico, também se mostram insuficientes para a compreensao que a presente
pesquisa se propde a fazer. Tais metodologias que podemos classificar como contra
hegemédnicas tendem a propor uma articulagao criativa de saberes multiplos e se
distanciar de uma producado de conhecimento centralizada, indiferente e isenta. A
troca de saberes modifica a compreensdo de estruturas de ambitos espaciais:
academia-territorio investigado; temporais: historicidades hegemdnicas-subalternas;
e sobretudo, no ambito das subjetividades dos sujeitos investigador-investigado.

A elevagcado dos saberes que se afloram das emocgodes, espiritualidades e
cosmoexisténcias como categorias cientificas viabilizam um novo olhar para a
comunicagao indigena e os sentidos que essa pratica comunicacional produz. Os
meétodos propostos por Fals Borda de “observacao-participacdo”, “observagao-
intervencao”, "observacao interseccao” modificam as maneiras de fazer pesquisa ao
inserir o corpo do pesquisador nesta dindmica, convertendo a pratica de se fazer
pesquisa em uma acado mais honesta.

Apesar de caminhar com a bussola quebrada, todavia possuo um norte, algo
que de certa forma me guia, que é de suma importancia para garantir a horizontalidade

proposta nessa pesquisa: a localizagédo do meu corpo. Como mulher ndo-indigena nao

3 “Corazonar constituye, por tanto, una respuesta espiritual, politica, insurgente, a un modelo
civilizatorio que prioriza el capital sobre la vida”.
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sofro opressdes abissais, ja que apesar de ser mulher, ndo sou atravessada por
opressdes de raga e classe social, portanto, sei bem o lugar em que eu habito, meu
corpo esta situado no lado hegem®énico das sociabilidades.

E neste ponto em que o “aprender com” se torna extremamente importante. Por
meio do aprendizado com o corpo da sujeita pesquisada, espero aprender muito sobre
0 meu, sobre como este corpo em que habito foi forjado, como a minha subijetividade
foi fabricada. A partir da observacédo da produgao de sentido que de Célia Xakriaba
empreende na plataforma Instagram, espero transformar a maneira com a qual eu
enxergo o mundo. Deste modo, a elucidacdo que pretendo encontrar nesta pesquisa
intervencdo é o potencial transformador da comunicagcédo indigena no olhar nao-
indigena.

Como um corpo que habita sociabilidades regidas pela branquitude, ndo ha
outro caminho que nao esbarre na relagao extrativista operada por alguns intelectuais
que se propdem a observar as opressoes sofridas por aqueles que habitam o lado

periférico. Neste sentido, a proxima parada sera breve, porém necessaria.

3.3 UM CAMINHAR NAO-EXTRATIVISTA

A extracdo € a razao de ser da expansao ocidental que deu origem ao que
conhecemos como sistema-mundo. A perspectiva roméantica que tem a expansao
colonial como uma iluminagao moderna que veio trazer o desenvolvimento aos povos
“primitivos” oculta a versao da historia daqueles que se habitam o lado periférico dessa
sociabilidade. A expansao colonial invadiu territérios para extrair toda sorte de
insumos para o desenvolvimento das metropoles. Tais insumos néo se limitam ao
ouro, a prata e outras riquezas naturais que na contemporaneidade sdo chamadas de
commodities, mas também aqueles insumos imateriais: os saberes.

De acordo com Grosfoguel (2016), o extrativismo epistémico aliado ao
extrativismo ontolégico séo eixos facilitadores para o extrativismo econémico. A
negacao da humanidade de povos colonizados e a negagao, ou quando conveniente,
a apropriacdo de seus saberes, permitem a extragéo de insumos materiais. E por meio
da coisificagdo de vidas humanas e ndo-humanas que se viabiliza a apropriacao e
expropriacao de tais recursos.

O autor recorre a duas pensadoras para explicar o extrativismo epistémico. A
primeira delas é quem cunhou o conceito, Leane Simpson, ativista e intelectual

indigena canadense do povo Mississauga. Simpson afirma, em entrevista para Yes
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Magazine no ano de 2012, que a pratica de extragdo sempre esteve presente na
expansao colonialista: “é tirar sem o consentimento, sem consideragao, cuidado, ou
sem o conhecimento dos impactos que essa extragao pode causar em outras coisas
vivas daquele ambiente.*” (SIMPSON, 2012, tradugdo nossa).

A apropriagdo sem o consentimento e, sobretudo, o conhecimento de seu
significado, tem sido recorrente em relagcdo aos saberes ancestrais dos povos
indigenas. Grosfoguel (2016) sustenta que as tecnologias indigenas, como ervas
medicinais, instrumentos musicais e outras diversas ferramentas, que, dentro de
contextos indigenas possuem atribuicbes culturais e espirituais, ndo somente
funcionais, quando transferidos ao ocidente sao esvaziadas de sentido, as medicinas
sdo convertidas em substancias alucindgenas e suas ferramentas em mercadoria.

Munduruku (2020) também faz uma reflexao sobre a capitalizacdo de saberes
tradicionais. Seguindo a mesma logica, o autor discorre sobre a desvalorizagao e

apropriagcao de saberes indigenas

O que acontece hoje, efetivamente, a respeito da propriedade intelectual?
Alias, uma palavra extremamente quadrada, pois implica que um sujeito é
dono do saber do outro. Pode até ser, mas se considerarmos apenas o
contexto do capital, pois o saber dos indigenas ndo € somente deles, é de
todo mundo, diz a lei. O saber indigena é tido como dominio publico, mas o
do cientista é tido como um saber préprio, E ele se adéqua ao sistema
justamente por causa disso, porque tem valor econdmico. O que discutimos
em muitas esferas é que esse saber do qual somos detentores precisa ser
respeitado. E ser respeitado ndo significa ser comprado (MUNDURUKU,
2020, p.24)

O mesmo movimento de apropriacao se da no que diz respeito aos saberes
tradicionais indigenas sobre a relagao de reciprocidade entre as existéncias humanas
e ndao-humanas. Em um momento em que a humanidade se vé ameacada devido as
mudangas climaticas, que sdo consequéncias originadas fundamentalmente pela
exploracdo de recursos naturais, as cosmologias indigenas tornam-se de suma
importancia para continuidade de um sistema insustentavel como o capitalismo: “E a
ideia de que os saberes tradicionais e os povos indigenas tem uma espécie de
segredo de como viver na terra de um modo nao deplorativo que a sociedade
envolvente precisa se apropriar®” (SIMPSON, 2012, tradugdo nossa).

Dessa forma, corporagées que promovem a destruicdo humana e ambiental

4 “it is taking without consent, without thought, care or even knowledge of the impacts that extraction
has on the other living things in that environment.”

5 “It's the idea that traditional knowledge and indigenous peoples have some sort of secret of how to live
on the land in an non-exploitive way that broader society needs to appropriate.”
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passam a se apropriar de discursos indigenas para dar continuidade a um sistema
que se originou e se perpetua por meio da negag¢ao da humanidade desses corpos,
que agora, tem seus saberes em evidéncia, mas que, no entanto, sdo despolitizados
quando tirados de seus contextos: “Vamos tirar quaisquer ensinamentos que vocé
possui e que possam nos ajudar fora do seu contexto, longe dos possuidores desse
conhecimento, fora da sua linguagem, e integrara-los a um ldgica assimilatoria.”®
(SIMPSON, 2012, traducdo nossa).

A segunda pensadora a qual Grosfoguel (2016) recorre é Silvia Rivera
Cusicanqui, intelectual Boliviana de origem Aimara. Segundo Cusicanqui, “A palavra
legitima pertence aos de cima, os de baixo ddo insumos. O mesmo se da no sistema
de conhecimento, ndés produzimos a matéria prima e nos devolvem um produto
elaborado’.” (RIVERA CUSICANQUI, 2010). No mesmo viés do extrativismo
epistemoldgico de Simpson, Cusicanqui se refere a usurpagao daqueles saberes que
sao amplamente explorados em grupos de estudos nas instituicbes académicas do
Norte global.

Cusicanqui (2010) e Grosfoguel (2016) afirmam que intelectuais que pertencem
correntes do pensamento pds-colonial situadas do Norte global ao se apropriam dos
conhecimentos de intelectuais do Sul, os expropria de sua autoria, ja que a academia
tende a priorizar e dar visibilidade aos autores certificados por centros académicos

Norte Americanos e que gozam do capital simbdlico dessas instituigbes:

Através do jogo de quem cita quem, se estruturam hierarquias e acabamos
tendo que comer, ruminado, o pensamento descolonizador das populagdes e
intelectuais indigenas da Bolivia, Peru e Equador que haviamos produzido
independentemente. E este processo se iniciou nos anos 1970 — o trabalho
de Pablo Gonzalez Casanovas, quase nunca citado, sobre o <<colonialismo
interno>> foi publicado em 1969- quando Mignolo e Quijano estavam ainda
militando no marxismo positivista e na visao linear da histéria. [...] Em seu
livro sobre o Sistema Comunal, Féliz Patzi, por sua vez, se apoia
extensamente em Quijano e Mignolo, ignorando as ideias kataristas sobre o
colonialismo interno que ja, foram formuladas nos anos oitenta, inclusive nos
anos sessenta, na obra pioneira de Fausto Reinaga®.(RIVERA CUSICANQUI,
2010, p.66-67.)

6 “Let’s take whatever teachings you might have that would help us right out of your context, right away from your
knowledge holders, right out of your language, and integrate them into this assimilatory mindset.”

7 “La palabra legitima le pertenece a los de arriba, los de abajo dan insumos. Lo mismo que en todo
sistema de conocimiento, nosotros producimos materia prima y nos devuelven producto elaborado.”

8 “A través del juego del quién cita a quién, se estructuran jerarquias y acabamos teniendo que comer, regurgitado,
el pensamiento descolonizador que las poblaciones e intelectuales indigenas de Bolivia, Peru y Ecuador habiamos
producido independientemente. Y este proceso se inicid en los afios 1970 —el trabajo de Pablo Gonzélez
Casanovas, casi nunca citado, sobre «el colonialismo interno» se publicé en 1969—, cuando Mignolo y Quijano
estaban todavia militando en el marxismo positivista y en la vision lineal de la historia. [...] En su libro sobre el
Sistema Comunal, Félix Patzi a su vez se apoya extensamente em Quijano y en Mignolo, ignorando las ideas
kataristas sobre el colonialismo interno, que ya fueron formuladas en los afos ochenta, e incluso en los sesenta,
en la pionera obra de Fausto Reinaga.”



27

As ideias dos intelectuais citados por Cusicanqui serdo perpassadas neste
caminho, ja que, a despeito dessas pesquisas terem aspectos extrativistas, ainda
possuem grande importancia. O papel da aprendiz de cartdégrafa como pesquisadora
nao-extrativista é reconhecer os erros daqueles que contribuem na sua caminhada e
nao os replicar. Como ja mencionado, as metodologias aqui apresentadas nao se
apoiam na negagao da razao académica, e sim, na abertura para perspectivas por
esta instituicdo tende a negar.

Ufa! Chegamos ao fim do primeiro trajeto e agora preciso pensar por onde
comegar efetivamente este caminhar. Sinto meu corpo estremecer pela incerteza do

que possa vir por ai, a minha saga de andarilha sé esta comegando.
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3 CORPO E PERFORMANCE

Enquanto perambulava pelo perfil de Célia Xakriaba na plataforma /nstagram
percebi que aquilo que me chamava mais atencdo era a sua performance. Uma
performance tao diferente e que parecia estar vinculada com aquele modo de vida que
eu estou tdo curiosa para entender um pouco mais. Se eu nao estou enganada, a
performance emana do corpo, nao € mesmo? Entao percebi que preciso entender um
pouco mais sobre as significagdes sociais atribuidas ao corpo para empreender esse
caminhar.

O corpo € um arranjo moldado pelo contexto social e cultural (ethos), mas que
também modela, nomeia e territorializa o seu entorno. Como um vetor semantico por
exceléncia, € a partir da gestualidade corporal que se atribuem significados aos
estimulos, delineando de maneira ndo-verbal os afetos da produgao perceptiva. Como
um ente edificado e edificante do ethos, o corpo é o principal elemento que compde a
existéncia individual e comunitaria: “ele é o eixo da relagcdo com o mundo, o lugar e o
tempo nos quais a existéncia toma forma através da fisionomia singular de um ator”
(LE BRETON, 2007, p.7).

O corpo é o principal fio condutor entre a consciéncia e a totalidade, é a partir
dele que aprendemos e percebemos 0 mundo; € o local em que as emogdes séo
sentidas e expressadas; € a partir do corpo que nos comunicamos. Portanto, se
entende que o corpo e consciéncia sao indissociaveis, no entanto, o corpo e a sua
potencialidade de producdo de sentido e conhecimento foram descreditados pelo
saber cientifico ocidental.

A filosofia cartesiana desvinculou o corpo da consciéncia ao separar a
existéncia em duas polaridades: a esséncia pensante e o corpo. O corpo foi vinculado
as mazelas da existéncia: sofrimento, doengas, envelhecimento e pecado. Tal
dualismo estimula a superioridade da esséncia pensante, propondo o dominio do
homem sobre o proprio corpo e outros elementos da natureza. (SANT’ANNA, 1995).
Nesta acepg¢ao, o homem cartesiano, como associado pela autora, € semelhante ao
homem conquistador, aquele manipula e instrumentaliza a natureza para atingir
propositos regidos pela celebracdo da individualidade e dessacralizagdo da natureza.

O corpo passa a ser uma posse do individuo, desta forma, dominar o corpo é
dominar a sociedade. As gestualidades passaram a ser fabricadas pelas classes
sociais dominantes em nome de uma distingdo que configura as peculiaridades que

Ihes s&o proprias, de maneira que as corporalidades intrinsecas e cotidianas
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passaram a ser sinais de barbarie. (SANT'ANNA, 1995). O corpo como a linha mais
visivel da teia de significagcbes passou a ser um lugar de rompimento, um lugar
dignificagdo para uns e negacdo para outros. Correntes “cientificas” legitimaram
distingdes sociais por meio de teorias bioldgicas de carater eugenista que mediam a
qualidade dos seres humanos pela feigao, formas do corpo, e pela cor, justificando a
colonizagao de corpos inferiorizados por tais ragas pretensamente “superiores”. Uma
invencao que criou corpos subalternizados (LE BRETON, 2007).

Tal légica passa a constituir um corpo propenso a dominagéo, que segundo
Mauss (2003), essa construcdo se da por meio de uma série de técnicas de
adestramento corporal, pelo estabelecimento de condutas cotidianas ensinadas
desde a infancia por meio de instituicbes como a familia e a escola. Tais técnicas
possuem uma finalidade especifica: o rendimento pessoal e profissional: “O
adestramento, como a montagem de uma maquina, € a busca, a aquisi¢ao de um
rendimento. Aqui, € um rendimento humano.” (MAUSS, 1974, p.441). Dessa forma, o
corpo passa a ser regido por uma “hierarquia de incumbéncias” que, segundo
Sant’anna (1995), o distancia cada vez mais de sua natureza, ja que o corpo deve
manter seu funcionamento especificamente aplicado a certas necessidades.

O corpo, portanto, é destituido de suas emocdes, afetos e corporalidades
intrinsecas para ser reconfigurado perante uma ordem de sociabilidades e fungdes.
As sensagdes produzidas pelo sabor, cheiro, tato, visdo e audicdo sdo apagadas
quando o corpo passa a ser regido e controlado por essa ordem, que, por sua vez, é

regida pelo saber cientifico hegemoénico:

A percepgao sinestésica é a regra, e, se ndo percebemos isso, &
porque o saber cientifico desloca a experiéncia e porque
desaprendemos a ver, a ouvir e, em geral, a sentir, para deduzir de
nossa organizagao corporal e do mundo tal como concebe o fisico
aquilo que devemos ver, ouvir e sentir (MERLEAU-PONTY, 1975,
p.308).

A corporeidade que ndo é aprendida pelo saber hegemdnico e que néo é
regida por este padrdo de ser, sera aquela que compreende uma pluralidade de
movimentos e formas existenciais que escapam da sociabilidade ocidental. Dessa
forma, podemos que compreender que os movimentos e as performances resultantes
deste corpo irdo perpassar manifestacoes politicas e identitarias.

A partir desse primeiro platd eu compreendi que precisaria seguir por trés
ramificacdes. Uma primeira ramificacao perpassa pela dissidéncia historica de corpos

indigenas perpetrada pela colonizagao e colonialidade para identificar em que local o
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corpo indigena se situa na producdo de sentidos do sistema-mundo capitalista
moderno e pds-moderno. A segunda ramificagdo visa compreender o entendimento
do corpo em sociedades tradicionais de forma a delinear o conceito de corpo-territorio
e a sua relagdo com a defesa territorial no Brasil e na América Latina. E por fim, a
terceira ramificacdo vislumbra como esse corpo dissidente na contemporaneidade
utiliza da performance visual na plataforma Instagram para lutar pela continuidade

existencial dos povos indigenas.

3.1 O CORPO DISSIDENTE

Quando cruzei com a figura Célia Xakriaba me deparei com um corpo
totalmente novo para mim, um corpo que emanava significados outros. Esses
significados ndo faziam parte do conjunto de subjetividades que me formou como
individuo. Por que sera que aquela corporalidade me parecia tdo peculiar? Por que
aquele corpo era tao diferente das referéncias culturais e midiaticas que eu devorei
durante toda a minha trajetoria?

Esses questionamentos que espalham ramas, que agugam a minha
curiosidade, me fizeram caminhar em busca de compreender a dissidéncia histérica,
estética e midiatica do corpo de Célia Xakriaba para entender o porqué esse corpo é
tdo novo para mim.

O colonialismo e a colonialidade tratam-se de padrdées de poder sobre
territérios e corpos colonizados, ambos baseados no etnocentrismo. Este padrao de
poder é fundamentado na estratificagdo social mediante a ideia de raca. O
colonialismo produziu codificagées corporais a partir de aspectos como cor, tragos
fendtipos e modos de vida de povos colonizados; codificacdes que fabricaram novas
categorias identitarias como o indio, o negro, o asiatico, e até mesmo o sujeito europeu
foi inventado a partir de tais estratificagdes. A suposta distingdo entre as estruturas
bioldgicas desses corpos agora estratificados naturalizou a nogao de inferioridade dos
povos colonizados de forma a configurar hierarquias sociais totalmente novas. Essa
nogao se estendeu como suporte moral que outorgou legitimidade a exploragao dos
corpos de povos originarios (QUIJANO, 2005).

Assim surgiu a nocdo dualista e antagbnica entre corpos
colonizadores/colonizados, civilizados/primitivos, brancos/ndo-brancos,
modernos/arcaicos, entre outras tantas. Tal simplificacdo resultou na diluicdo da

pluralidade étnica e cultural dos povos colonizados que foram homogeneizados em
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uma so totalidade: “o outro”. Quijano (2005) afirma que de pronto esse “outro”, se
tornou uma identidade colonial negativa. Logo, grupos étnicos que antes da invasao
colonial possuiam cosmologias, linguagens e ciéncias préprias tiveram centenas de
anos de desenvolvimento civilizatorio apagados historicamente, instituindo o seu nao-
lugar na produgéo de cultura e conhecimento: “Dai em diante n&o seriam nada mais
que ragas inferiores, capazes somente de produzir culturas inferiores.” (QUIJANO,
2005, p. 127).

Um corpo sem histéria e sem alma, um corpo inferior, pertencente a uma
cultura inferior, portanto, € o corpo mais passivel de ser conquistado, um corpo para
ser explorado. Segundo Maldonato-Torres (2007), tais imaginarios pautavam o ego
conquiro (eu conquisto), o principal produtor de subjetividades do sujeito colonizador.
Se eu sou porque conquisto, o que seria aquele que é conquistado? Desta maneira,
0 ego conquiro colocava em xeque a humanidade dos povos colonizados. A ideia de
que o ego conquistador e ego conquistado eram biologicamente distintos € precedente
a divisdo entre res cogitans (coisa pensante) e res extensa (matéria) que traca a
divisdo cartesiana entre a consciéncia e o corpo.

A partir dessa acepcado, Maldonato-Torres (2007) se questiona — sem
possibilidade de obter uma resposta concreta, evidentemente — se 0 ego cogito de
descartes € analogo ou inspirado no ego conquiro. Tendo que a filosofia cartesiana
concebe o corpo como um mero receptaculo do res cogitans, e, portanto, superior ao
corpo, a partir da analogia entre ego conquiro e ego cogito tragada pelo autor é
possivel entender que o sujeito colonizador concebia os corpos dos povos colonizados
como instrumentos para o seu desenvolvimento.

Como corpos nao-humanos; corpos-instrumentos os indigenas que
sobreviveram ao genocidio exercido pelos invasores no inicio da colonizagao serviram
como forga de trabalho para sustentar o sistema capitalista em sua fase mercantil.
Muitos indigenas morreram ou tiveram seus corpos flagelados por doengas causadas
devido as péssimas condi¢des de trabalho nas minas, como se deu durante a extragao
de prata na regiao de Potosi. (GALEANO, 2010). A desumanizagdo do “outro”
sustentou moralmente a escravizagao de corpos racializados e o trabalho assalariado,
por sua vez, era concebido como privilégio do homem branco (QUIJANO, 2005).

A exploragao da natureza e for¢a de trabalho indigena e negra posicionou os
paises europeus no centro do sistema capitalista, estabelecendo um novo padrao de

poder. A colonialidade, o poder que sucede o colonialismo, controla as subjetividades
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em uma escala mundial, € um padrdo poder permeia a cultura e a produgao de
conhecimento. Por meio da repressdo de corporalidades, cosmologias e
epistemologias dos povos colonizados — que foram incentivados a aprender e
reproduzir a cultura dos colonizadores — a Europa tornou-se a principal produtora de
subjetividades, sociabilidades, padroes estéticos, entre outros tantos aspectos que
conhecemos e reproduzimos como corpos que habitam um mundo globalizado
(QUIJANO, 2005). Célia Xakriaba circunscreve a afirmacéo do autor e sustenta que o
colonialismo ndo se da somente sobre corpos, mas também coloniza mentes e olhares
por meio da producao de subjetividades hegemonicas fabricadas pela colonialidade:
“nesse momento, quando falamos sobre colonizagdo, ndo é somente do corpo, mas,
principalmente, do olhar e das mentes.” (XAKRIABA, 2022, p. 17).

Maldonato-Torres (2007), utiliza-se mais uma vez da filosofia cartesiana para
fundamentar sua compreensao sobre a colonialidade do ser e do saber. O autor afirma
gue a maxima de Descartes, “Penso, logo existo”, em um contexto em que a produgao
de conhecimento hegeménico ocidental nega as epistemologias de povos
colonizados: “se converte em um instrumento de negacdo ontoldégica ou da
subalternizacao. ‘Outros ndo pensam, logo nao sao’. O ndo pensar se converte em
um sinal de nao-ser na modernidade.” (MALDONATO-TORRES, 2007, p.145).

E pertinente ressaltar que corpo racializado também se situa em um n&o-lugar
em categorias universais como ser; humano; pessoa; homem; mulher; entre outros.
Tais categorias se baseiam na normatividade branca. O etnocentrismo branco
fabricou codificacbes corporais hegemodnicas baseadas em sua imagem e
semelhanga. Fanon (2008) afirma que um corpo racializado, quando esta em um
ambiente branco, precisa confirmar sua humanidade diante desse mundo considerado
normativo, contudo, tal humanidade é bem especifica: “De um homem exige-se a
conduta de um homem; de mim, uma conduta de um homem negro.” (FANON, 2008,
p.107).

Segundo Le Breton (2007) as regras de civilidade sdo impostas por classes
sociais dominantes para distinguir e distanciar a partir da corporeidade. Regras de
como se comportar ao sentar a mesa, ao entrar em certos ambientes, comprimentos,
acenos, sao corporeidades que comunicam condutas que separam 0S COrpos
“civilizados” dos corpos “barbaros”. A corporeidade intrinseca, como afirma o autor,
se dissipa para dar espacgo para aquela pautada na austeridade, e sobretudo, na

negacdo do corpo do “outro”: “No mundo branco, o homem de cor encontra
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dificuldades na elaboragdo de seu esquema corporal. O conhecimento do corpo é
unicamente uma atividade de negagao.” (FANON, 2008, p. 108)

Por corpos dissidentes eu me refiro aos corpos que escapam a normatividade
branca; que se desviam do padrao hegeménico do ser. E importante destacar que, da
mesma forma que o corpo racializado situa-se um nao-lugar na normatividade,
inversamente, o corpo branco por vezes se encontra em um nao-lugar nas
classificagdes étnico-raciais. Logo, nesta dissertagdo de mestrado, a autora ira se
referir a “corpos racializados”, “corpos indigenas”, “mulheres indigenas”. A existéncia
hegemdnica baseada no etnocentrismo branco esta de tal maneira impregnada em
nossas subjetividades que os corpos dissidentes somente ganham vida quando s&o
atravessados por categorias étnico-raciais.

Para Lugones (2020), a modernidade eurocéntrica capitalista ndo invisibiliza
a todos os sujeitos racializados da mesma forma. A autora entende que o corpo da
mulher racializada escapa de categorias ndo so raciais, mas também de género. As
categorias homogeneizantes sédo representadas por um sujeito dominante: “mulher’
seleciona como norma as fémeas burguesas brancas heterossexuais, ‘homem’
seleciona os machos burgueses brancos heterossexuais, ‘negro’ seleciona os machos
heterossexuais negros, e assim sucessivamente.” (LUGONES, 2020, p.67). Neste
sentido, a autora conclui que tais categorias propdem a desumanizagao de mulheres
racializadas, e invisibilizam a existéncias de mulheres que sao oprimidas ndo so pela
dominagéo patriarcal, mas por outros tipos de opressdes atravessadas por categorias
de racga, classe social e sexualidade.

O corpo da mulher racializada também ¢ dissidente na luta feminista. O
sufragio feminino, por exemplo, em paises latino-americanos contemplou apenas
mulheres branco/mestigas e burguesas. Mulheres racializadas conquistaram o direito
ao voto somente quando o sufragio se deu entre seus grupos étnicos (ESPINOSA,
2020). A luta do feminismo hegemonico pela emancipagao e liberagdo dos corpos
femininos de esteredtipos como a fragilidade e passividade, bem como pela igualdade
de género no ambito intelectual e laboral, também se tratam de lutas pela libertagéo
de opressodes vivenciadas por corpos brancos, burgueses e heterossexuais. Para
Lugones (2020) tais esteredtipos eram somente atribuidos as mulheres europeias, ja
que o corpo de mulheres racializadas sempre foi passivel de exploracao e considerado

forte o suficiente para qualquer atividade laboral.
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O feminismo liberal, centrado Norte global, utiliza-se de lutas emancipatorias
- igualmente reservadas a corpos brancos, heterossexuais e burgueses - para
estabelecer uma nogao de uma “igualdade baseada no mercado”. Alicergado por um
empoderamento feminino corporativista e meritocratico, o feminismo liberal continua
corroborando para a divisao de trabalho por género, mas um género atravessado por
outra categorias. Por tras de uma empresaria de sucesso ha corpos racializados
reproduzindo o mesmissimo sistema patriarcal que acreditam ter superado, ja que
utilizam da forca de trabalho de mulheres migrantes para tomar conta de seus lares e
filhos enquanto trabalham. Em suma, a emancipagao promovida pelo feminismo
liberal é pautada no desenvolvimento pessoal de um corpo que reproduz o sistema
capitalista. (ARRUZZA, BHATTACHARYA, FRASER, 2019).

Nessa acepcgao, corpo apto para a reprodugao capitalista, tanto em termos
culturais quanto de relagdes de trabalho, também possui padrées de existéncia
hegemonicos. Como instrumento de trabalho, o corpo necessita de estrutura e aptidao
para a producdo de mercadoria, logo, o proprio corpo é convertido em mercadoria.
Segundo Baptista (2007), o corpo obeso € considerado como contraproducente para
0 processo produtivo. Portanto, os critérios adotados para a manutengao do corpo
saudavel ou esteticamente agradavel, podem ser entendidos como uma forma de
reproducao do corpo apto para a producéo do capital: “as condigdes definidas para a
forma do corpo atendem a esses interesses, possibilitando também a padronizagao
de toda a sociedade do ponto de vista da silhueta” (BAPTISTA, 2007, p.102).

Assim como o a produgao do corpo apto ao trabalho, o sistema capitalista
também produz o corpo apto ao consumo, este, por sua vez, € amplamente difundido
nas midias. Segundo Featherstone (1995), a cultura do consumo possui uma
dimens&o comunicadora inscrita no signo atribuido a mercadoria, que se sobrepde ao
valor de uso. O valor simbdlico de determinadas mercadorias conjuga estilos de vida,
fenbmeno entendido pelo autor como uma “estetizagdo da cotidianidade”. Os estilos
de vida propiciam um “distanciamento estetizante”, em outras palavras, a
individualizagao de sujeitos e grupos por meio do consumo.

A cultura do consumo nao s6 fabrica identidades, mas também a corporeidade
de seus adeptos que: “manifestam sua individualidade e senso de estilo na
especificidade do conjunto de bens, roupas, praticas, experiéncias, aparéncias e
disposigdes corporais destinados a compor um estilo de vida” (FEARHERSOTONE,

1995 p. 123). Dessa forma, a estetizagdo da cotidianidade fabrica corpos e seus
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movimentos mediante aos anseios do sistema capitalista, portanto, o corpo esbelto,
proporcional, gracioso, e de preferéncia, branco, € o corpo-mercadoria mais apto para
reproducdo desse sistema. E importante entender, que apesar de algumas
abordagens publicitarias incluirem corpos que se situam fora do padrdo hegeménico
de ser a fim de comunicar uma pretensa atencao a diversidade, o corpo indigena néo
€ exatamente o corpo dissidente mais apto para tal barganha.

De acordo com a fala do Subcomandante Marcos extraida do documentario
“Zapatistas” de 1994, “Para o mercado neoliberal o indigena ndo serve para nada, por
que nao compra, nao vende, ndo tem cartdo de crédito nem contas no banco, nao
negociam na bolsa de valores.”. Ao contrario do que prega o imaginario popular ainda
vigente, os povos indigenas nédo séo sujeitos a-historicos e desprovidos de qualquer
conformidade com a modernidade. No contexto brasileiro contemporaneo os povos
indigenas usufruem de algumas comodidades e tecnologias que o sistema capitalista
moderno proporciona, e que, como sera discorrido mais adiante, se tornaram suas
ferramentas de luta.

No entanto, esse corpo ndo deixa ser emblematico da luta anti-extrativista e
anti-capitalista, ja que € justamente esse sistema que ameacga diariamente os corpos

indigenas:

Por que nés somos uma ameacga para o capitalismo? Na verdade o
capitalismo é uma ameaca para nés, povos indigenas, por que
representamos uma luta contra o tempo, pela retomada do tempo. Nés
temos medo desse desenvolvimento. A gente ndo precisa desse
desenvolvimento (XAKRIABA, 2022, p.22).

E a partir da compreensao do corpo dissidente é que passamos a entender a
construcdo do corpo hegemeénico. E partir do entendimento do corpo do “outro” que
logramos compreender um pouco mais sobre 0 nosso préprio corpo; sobre como a
nossa corporalidade e a nossa subjetividade foi fabricada. E, precisamente essa
compreensao que eu busco nessa andanca toda, afinal, eu também preciso localizar
0 meu corpo neste trabalho, um corpo constituido pela branquitude, e, sobretudo,
preciso aprender com a sujeita pesquisada. Esta é Unica via — cheia de bifurcacbes e
encruzilhadas — que me levara para a compreensao sincera dos sentidos e afetos que

Célia Xakriaba produz na plataforma Instagram.

3.2 O CORPO-TERRITORIO
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Ao compreender um pouco mais sobre a construgdo social do corpo
cartesiano, isto é, aquele que pressupde uma superioridade e distingdo em relagao
aos outros elementos da natureza, eu me dei conta que meu proprio corpo carrega
essas marcas e me lembrei de algo que aprendi antes de comecar essa pesquisa.
Como mencionei antes aqui, os meus afetos estdo sempre vinculados as minhas
andancas. Essa vida de andarilha me levou para uma cidade fronteirica com a Bolivia
durante a minha infancia, portanto, passei nutrir interesse em relacéo a cultura desse
pais. Os indigenas la da Bolivia estdo sempre falando de uma tal de Pacha-mama,
uma entidade muito querida naquele pais mencionada até na constitui¢ao.

A Pacha-mama é a mée terra dos povos andinos. E uma mulher que também
e terra, € montanha, é rio. Pois bem, se a Pacha-mama é uma mulher, uma mae, ela
também é corpo, ndo é mesmo? Foi ai que eu articulei os conhecimentos que adquiri
na trajetoria do mestrado em comunicagao. Os povos indigenas brasileiros também
falam muito de um corpo que é territério, mas neste caso, ndao se referem
especificamente a uma entidade, mais sim aos seus proprios corpos, o corpo de todos
os indigenas que é territorio também, inseparavel do territorio.

Se a existéncia do meu corpo, pautada na branquitude, teima em se
desvincular de todos os elementos da natureza, a existéncia dos sujeitos indigenas
s6 pode ser estritamente vinculada ao territério. Sim, eu sei, essa € uma conclusao
baseada em uma légica polarizadora e extremamente simplista, e é por isso que esse
rizoma vai ter que se aprofundar um pouquinho mais.

A existéncia do ser humano é primordialmente corporal. E a partir do corpo
que as acgdes individuais e as dinamicas coletivas obtém materialidade social e
simbdlica: “Por meio do corpo, o ser humano esta em comunicagao com os diferentes
campos simbdlicos que Ihe outorgam sentido a existéncia coletiva.” (LE BRETON,
2013, p.18). Na via contraria da nogdao do corpo como um ente diferente e
desconectado dos outros elementos da natureza, as sociedades originarias tem o
corpo com um ente indissociavel ao seu entorno, e sobretudo, a vida comunitaria.

Le Breton (2013) afirma em tais sociedades a relevancia pessoal do ser &
desvinculada do individualismo para assumir uma diferenca que complementa a vida
coletiva, portanto, entende-se que ha uma construgado particular do “eu” que, no
entanto, um “eu” complementar e indissociavel do coletivo. Segundo Munduruku
(2020), a construgédo de pessoa nas as sociedades indigenas é fundamentada pela

coletividade desde a infancia: “E muito importante que cada um aprenda a conviver
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com seu grupo por ser ele que vai nos ‘guiar’, dar um norte para as descobertas que
um corpo infantil precisa ter” (MUNDURUKU, 2020. p. 51).

Viveiros de Castro (1979) em sua analise sobre o corpo na sociedade
Xinguana utiliza o termo “fabricagdo” em seu sentido literal: “A fabricagdo subordina a
Natureza informe ao designio da Cultura: produz seres humanos [...] ela é concebida
como a modificagcado de esséncia, que se manifesta desde o nivel da gestualidade até,
no limite, o nivel da mudanga da forma corporal.” (VIVEIROS DE CASTRO, 1979,
p.41). Segundo o autor, as corporeidades fabricadas ndo s&o resultantes ou
simbdlicas de mudangas na ordem social, para os Yawalapiti as transformacgodes
corporais e sociais sao consideradas um mesmo processo: “submete o individuo e o
individual a uma normatizagdo socio fisiologica.”. Isto €, a sociabilidade e
corporalidade se desenvolvem em um mesmo movimento.

O corpo também é entendido como artifice das relagées territoriais. E o corpo
que demarca espagos e espacializa praticas cotidianas a partir da sua existéncia.
Habitar um territorio trata-se também de lhe outorgar um significado e historicidade a
partir da experiéncia coletiva produzida pelo corpus territorial, corpus social e corpus
cultural ou cosmogénico (GONZALEZ et. al, 2015). Para os Dogon, grupo étnico
situado na regi&o do platd central do Mali, na Africa Ocidental, os quatro elementos
da terra sao considerados analogos a anatomia corporal: agua € equivalente ao
sangue e liquidos corporais; a terra ao esqueleto; o ar ao sopro vital; e o fogo ao calor
animal (LE BRETON, 2007). E possivel, portanto, verificar esbogos cosmolégicos da
indissociabilidade entre corpo e territério a partir do ethos holistico de sociedades
tradicionais que entendem o corpo, comunidade e natureza como partes de um
mesmo organismo.

De acordo com Blas e Bulnes (2019), ao nomear e inscrever partes do corpo
nas propriedades do territério permite ndo somente a antropomorfizagao da geografia,
mas também a reformulag¢ao dos limites entre o humano e a natureza, bem como do
corpo e territorio. Essa aproximagao do corpo com os elementos da natureza também

permite uma zoomorfizacdo do corpo:

s6 saber ser humano aquele que sabe ser onga, ser 4gua, sabe ser semente.
Aquele/aquela que sabe ser natureza. Somente sabe ser humano, somente
sabe ser gente, aquele que sabe ser bicho. Nés precisamos, também, em
certa medida, “bichificar’, “indigenizar’, “genipapizar (XAKRIABA, 2022,
p.25).
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A nogao de corpo-territério conjuga intersecgdes entre pautas culturais,
politicas e de género presentes nos discursos de mulheres indigenas em toda a
América Latina. Cruz Hernandez (2020) afirma que o corpo-territério pode ser
entendido como uma epistemologia Latino-americana dos povos originarios que
concebem o “territério como centro de uma forma de vida comunitaria” e um convite a
entender os corpos como “territorios vivos e historicos”, que projetam interpretagdes
politicas sobre saberes e memdrias que habitam subjetividades individuais e comuns
(CRUZ HERNANDEZ, 2020, p.43). O corpo entendido como territorio deixa de habitar
uma localidade individual na existéncia para incorporar historicidades provindas de
um corpo coletivo, e o territdrio entendido como corpo, permite a compreensao da
natureza e sua totalidade como os seres vivos que sio.

Cruz Hernandez (2020) afirma que a defesa dos territorios indigenas contra
invasdes extrativistas ligadas as politicas econémicas neoliberais se tornou lutas em
defesa da continuidade cultural dos préprios corpos e de sua existéncia. As feridas
abertas por empresas extrativistas sdo sentidas nos corpos de povos indigenas de
maneira subjetiva, visto que sua paisagem e seus modos de vidas tém sido
paulatinamente modificados, e objetiva, tendo que tais avangos geram consequéncias
devastadoras ao meio ambiente, o que afeta diretamente os seus corpos por meio de
doencas desencadeadas pelo desmatamento, contaminagéao das aguas, e sobretudo,
pela desnutrigao®.

A defesa do territorio € imprescindivel para a existéncia de povos indigenas,
sendo assim, a nogao de corpo-territério esta presente nos discursos de mulheres
indigenas brasileiras, como bem explicita o documento da 12 Marcha das Mulheres
Indigenas no ano de 2019: “No6s estamos fincadas na terra, pois € nela que buscamos

nossos ancestrais e por ela que alimentamos nossa vida. Por isso, o territorio para

9 O caso das comunidades Yanomami sdo os mais emblematicos a respeito de infecgdes por malaria,
contaminacdo das aguas e desnutricdo em terras indigenas. Tais mazelas estdo diretamente
vinculadas ao avango da agricultura e, sobretudo, do garimpo ilegal na regiao. Segundo Oliveira (2021)
casos de desnutricdo infantil sdo diretamente vinculados a contaminagao por malaria, que por sua vez
se agrava devido ao desmatamento, pelo mercurio liberado na atividade do garimpo e por outras
doencas que impossibilitam os adultos yanomami de cagar e semear seus rogados ou coletar alimentos.
Os pesquisadores Vital e Bethonico (2016) a partir da analise de amostras de agua coletadas nas
comunidades de Balawau, Demini e Toototobi coletadas em 2004 e nas comunidades de Auaris,
Waikas, Palimiu e Uraricoera em 2015 concluiram que a dgua consumida nessas regides ndo atendia
aos padrdes de potabilidade estabelecido pelo Ministério da Saude. Os pesquisadores afirmam que o
cruzamento das tais andlises com dados epidemiolégicos do povo Yanomami sugere a relagdo da agua
contamina com o surgimento de doengas como verminoses, parasitoses, diarreias e gastroenterites de
origem infeciosa.
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noés nao € um bem que pode ser vendido, trocado, explorado. O territério € nossa
prépria vida, nosso corpo, nosso espirito”. (12 Marcha das Mulheres Indigenas, 2019.)
O documento reivindica a prote¢do de terras indigenas e a derrogagéao de politicas
que flexibilizam licengas ambientais que contribuem para o avango de atividades de
mineragao em seus territdrios. Igualmente demanda a coibicdo de arrendamentos
ilegais de terras indigenas, bem como, do incentivo ao armamento no campo que
intensifica a violéncia contra seus corpos.

No ano de 2021 a luta em defesa do territorio se intensificou devido aos
avancos da tese do “marco temporal” que entrou em votagdo no Supremo Tribunal
Federal (STF) no dia 08 de setembro. A tese do “marco temporal” € uma interpretacao
ruralista do Capitulo VIII Dos indios da Constituicdo Federal de 1988 que defende que
a data da promulgacdo da constituicdo — 05 de outubro de 1988 — trata-se de um
marco insubstituivel para o reconhecimento da posse de terras indigenas. A tese tem
objetivo restringir direito originario ao territério, pondo em risco a permanéncia
indigena em suas terras, bem como da retomada de terras antes ocupadas. No caso
de aprovacgao da tese pelo STF, as 310 terras indigenas que possuem processo de
demarcacgao estagnado correm o risco de serem anuladas, agravando ainda mais os
conflitos ja existentes nas regides (CONECTAS, 2021).

O direito dos povos indigenas ao territério remonta ao periodo colonial. De
acordo com Osowski (2017), o Alvara de 1° de abril de 1680 ja reconhecia a protegéo
ao direito natural dos povos indigenas sobre o territério. O texto afirma que as
sesmarias concedidas pela Coroa Portuguesa nao poderiam impactar os direitos dos
indigenas ao territério, uma vez que esses sao “primarios e naturais senhores delas”
(SOUZA FILHO, 1999, p. 124, apud OSOWSKI, 2017). O artigo 129 da constituigao
de 1934 inaugura constitucionalmente o direito originario ao territério: “Sera respeitada
a posse de terras de silvicolas que nelas se achem permanentemente localizados,
sendo-lhes, no entanto, vedado aliena-las.” (BRASIL,1934), a norma foi repetida nas
constituicbes de 1937 e 1946. Ja a constituicdo de 1988, introduz um capitulo
reservado a direitos territoriais e culturais dos povos indigenas, o capitulo XlIl dos
indios, que rompeu com o paradigma assimilacionista que projetava a integracao dos
povos indigenas a sociedade nacional.

A disputa entre indigenas e agricultores pela da Terra Indigena Raposo Serra
do Sol, localizada no estado de Roraima deu origem a tese do marco temporal. Entre

os argumentos favoraveis ao pertencimento indigena do referido territorio estava o de
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que a terra ja era ocupada por povos originarios quando foi promulgada a constituicao
de 1988. Apesar de favoravel aos povos indigenas nesse caso, a afirmagao abriu
“brechas” para a interpretagdes inconstitucionais e anti-indigenas (BRASIL DE FATO,
2021). Juntamente aos argumentos enunciados pelos ministros nesta ocasiéo, se
sublinha a importancia do territério em seus aspectos materiais e cosmoldgicos: “Terra
indigena, no imaginario coletivo aborigine, ndo € um simples objeto de direito, mas
ganha a dimensao de verdadeiro ente ou ser que resume em si toda ancestralidade,
toda coetaneidade e toda posteridade de uma etnia” (BRASIL, 2013 p. 8).

A fundamentacdo de politicas indigenistas invariavelmente dialoga com
principios cosmogdnicos. A concepgao do territério como um “ente” ou “ser” também
remonta ao constitucionalismo andino que logrou incluir cosmologias de povos
tradicionais em um aparato do direito moderno como a constituicdo. Tais conceitos
estdo presentes nas constituicbes do Equador e Bolivia (ZAFFARONI, 2012). No
artigo 71 da constituicdo equatoriana promulgada em 2008 assegura que “a natureza
ou a Pacha Mama, onde se reproduz e realiza a vida, tem o direito que se respeite
integralmente sua existéncia e a manutengao e regeneragéo de seus ciclos vitais, sua
estrutura e processos evolutivos.” (ECUADOR, 2008, p. 36). Na contram&o do modelo
desenvolvimentista capitalista do ocidente, que concebe a natureza como uma fonte
inesgotavel de recursos, o constitucionalismo andino considera a natureza como um
sujeito provido de direitos como qualquer membro da nagao.

A Pacha-Mama, a Gaia dos povos indigenas, pode ser entendida como um
corpo-territorio, tendo em vista que ela representa a natureza de forma personificada,
o que Ihe confere peculiaridades humanas como o afeto, acolhimento, bem como o
descontentamento e vinganga, ja que ela se trata de uma entidade sobre-humana
feminina que protege e é a propria natureza. E a mae que tudo d4, mas também é a
mae que tudo pode tirar (ZAFFARONI, 2012). Discursos analogos a cosmologia da
Pacha-Mama ou mae-terra se fazem presentes na retérica utilizada na defesa

territorial o Brasil:

Somos filhos da Terra! E a Terra ndo € Nossa, somos nés que fazemos parte
dela. E o Utero que nos gera e o colo que nos acolhe. Por isso damos a Vida
por Ela. Na nossa tradicdo nunca houve essa histéria de regulamentar quem
€ ou nao é dono da terra, pois a nossa relagdo com ela nunca foi de
propriedade. (ACAMPAMENTO LUTA PELA VIDA, 2021).

A nogao do corpo-territorio introduz um novo paradigma na possessao de

terras. O territério passa a ter uma existéncia coletiva. O territério como um sujeito
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provido de direitos nao pode ser violado e nem possuido, somente habitado, principios
gue vao na contramao de nog¢des ocidentais de propriedade privada. O territério como
corpo, portanto, possui as mesmas atribuigdes femininas: é corpo que gera, € o corpo
que alimenta, o corpo que acolhe, de forma que a no¢ao do corpo-territério pode ser
entendida como parte da epistemologia feminista de mulheres indigenas em toda a
América Latina: “eu falo que a primeira pessoa que o atual governo atacou foi uma
mulher e as pessoas perguntam: ‘quem foi essa mulher?’ E nés falamos: ‘foi a terra’.”
(XAKRIABA, 2022, p.18)

Entende-se que o corpo é o primeiro territério de luta e de resisténcia, mas
também ¢é o primeiro territério de dominagao. O corpo feminizado em uma conjuntura
em que a presencga ndo-indigena introduz ndo somente a intensificacéo da divisdo de
trabalho por género e do patriarcado, mas também habitos alienigenas a sua cultura
como a aliciacao sexual e consumo de alcool, que resultam intensificagao da violéncia
fisica e psicoldgica sobre seus corpos, tornando a luta pela soberania cultural nos
territorios indigenas imprescindiveis para sua existéncia (SEGATO, 2021).

Na contemporaneidade, as mulheres indigenas brasileiras se tornaram
protagonistas da luta contra o extrativismo em suas terras, de forma que a nogao de
corpo-territorio conjuga suas demandas, como bem explicita a fala de Célia Xakriaba:
“A nossa luta é, principalmente, para ndo desmatar, porque, quando a gente desmata
nao é somente o pacaé que cai no chio; ndo € somente o baltimédo, ndo sdo somente
as arvores sagradas. Mas, principalmente, € o nosso corpo que é cortado também
(XAKRIABA, 2022, p.23).

Ao me aprofundar um pouquinho junto com esse rizoma, pude compreender
como o corpo indigena é forjado, e entendi que a luta pelo territério ndo € somente
uma disputa pelo usufruto de uma terra que pertence originalmente aos povos
indigenas e nao a nés, os invasores. Essa luta tem outros significados que tendem a
nos escapar, ja que € uma luta existencial em defesa de seus proprios corpos.

Agora, o que me falta para encerrar este trajeto € entender como esse corpo-
territério se comporta em outras dimensdes. Como € que a relagdo entre corpo e
territério se aproxima das dindmicas digitais? E, sobretudo, de que forma Célia
Xakriaba performa esse corpo-territério em seu perfil na plataforma Instagram?

3.3 O CORPOMIDIA
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Para entender a transmutagao do corpo de Célia Xakriaba em corpomidia sera
preciso compreender algumas formas de habitar as redes. Acredito que sera um
caminho interessante porque eu encontrei alguns companheiros de viagem que
tragcam aproximacdes entre as cosmologias e modos de vida dos povos indigenas as
dindmicas online. Nao é fascinante?

A comunicagao horizontal e multidimensional da internet converteu-se em um
campo fértil para articulagbes de movimentos sociais de carater comunitario. A
autonomia €& uma caracteristica intrinseca das redes sociais que propicia a
propagacdo de mensagens de forma rapida e nao-burocratica, diferentemente de
outros meios de comunicagao hegemonicos. A internet, portanto, viabiliza articulagoes
que convocam manifestacdes politicas ndo s6 em ambientes virtuais, mas também
em espacos publicos (CASTELS, 2013).

Segundo Magalhdes (2018), os movimentos sociais institucionalizados ou
partidarios, concebem a internet como mais um meio de propagacao de seus
manifestos e ideologias, atuagao que é caracterizada pela autora como ciberativismo.
Desta maneira, o ciberativismo abrange a dimensao utilitaria da internet, de forma a
concebe-la como um mecanismo externo separado dos demais atores, visto que, €
apenas utilizada para a difundir informag¢des que dao suporte organizacional aos
movimentos (MAGALHAES, 2018). Logo, dentro do conceito de ciberativismo a
comunicagao via internet ndo € vista como produtora de novas sociabilidades e
subjetividades.

O net-ativismo ultrapassa a dimensao utilitaria e mecanicista da internet: “o
conceito foi elaborado como um esforgo para abranger uma nova forma de ativismo
digital em rede, por reunir membros humanos e ndo humanos, seres vivos e n&o Vvivos,
e na rede, por se desenvolver de forma digitalmente conectada.” (MAGALHAES, 2018,
p.122). Massimo Di Felici, criador do conceito, afirma em entrevista concedida em
2018 ao Instituto Humanitas Unisinos, que o net-ativismo é referente a “ecologias
conectivas”, isto é, formas de mobilizagdo que n&o se prendem a légicas binarias e
opostas como material/on-line, presencial/remoto, logo, os movimentos que nascem
e se organizam na internet continuam presentes no ambiente on-line mesmo apds o
deslocamento para espacos publicos por meio de conteudos, videos e imagens que

dao continuidade ao debate:

Somente em uma época mais recente, com o advento das comunicagdes em
redes tornadas possiveis pelas tecnologias digitais, que o ambiente a
paisagem, uma vez informatizados, assumiram aos nossos olhos as
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caracteristicas de um conjunto de redes informativas, adquirindo, entado, as
dimensoes ilimitadas de circuitos vivos (DI FELICCI, 2017a, p.26).

A partir da acepcao de que elementos ndo-humanos se tornam vivos a partir
sua da informatizacao Di Felice, (2017a) propde uma forma diferente de habitar as
redes; um habitar ndo instrumental, em que individuos, dispositivos, informacdes e
territorialidades orbitam de forma sinérgica; um habitar que sé € possivel com o
distanciamento da nog¢do antropocéntrica e tecnocéntrica das dinamicas digitais. A
relagao horizontal entre individuos e dispositivos, entre humanos e aquilo que a razao
ocidental entende como objetos inanimados (rex extensa), se converte em uma
condigao habitativa muito proxima a comunicagdo cosmogénica dos povos originarios:
“isto €, a difusa concepgao de uma ecologia pan-comunicativa na qual todas as partes
e superficies, sejam estas organicas, materiais, vegetais etc. comunicam-se com o0s
demais.” (DI FELICI, 2017a, p.11).

Ao digitalizar e informatizar elementos inanimados atribuindo-lhes novas
dimensdes de existéncia, a ecologia conectiva viabilizada pelas novas tecnologias
também da uma nova dimensio existencial para o corpo humano, que também é
digitalizado e convertido em informagao. Para Katz e Greiner (1998), o corpo €&, por si
s6, uma ecologia comunicativa. Em sua teoria de corpomidia, as autoras concebem o
corpo como um resultado provisorio de agenciamentos de produgéo, armazenamento,
transformacao e distribuicdo de informacdo, que variam com o ambiente e os
aprendizados nele adquiridos, trazendo em cada dinamica, uma rede particular de
conexdes. Katz (2012), afirma que a nossa corporeidade e o temporalidade se
encontram contaminados pelos movimentos da vida on-line, tornando cada vez menos

nitido a separagéo entre os mundos dentro e fora das redes digitais conectivas:

Mesmo quando vocé esta off-line, ou seja, com o computador desligado, ndo
usando o seu celular, os seus sentidos, a sua colegao de informagodes esta
lotada de modos de ver, modos de ouvir de velocidades, de entendimento de
espaco, tudo da vida online. [...] Eu tenho a impress&o que ndo da mais para
a gente dizer que esse mundo virtual ele € de uma natureza muito outra,
porque, 0 nosso corpo ja esta lotado. A nossa mao, os gestos da nossa mao,
ela ja esta muito especializada pelo uso do celular, pela digitagdo. A nossa
impaciéncia com relagdo a quem € lento. [...] O nosso corpo traz pra vida off-
line o ritmo da vida on-line. (KATZ, 2012).

A autora também afirma, que, nas redes sociais 0 corpo pode se transformar,
isto é, o corpo pode assumir novas formas de acordo com as de informacdes que
absorveu, processou e escolheu distribuir: “Sendo o corpo ele mesmo uma espécie

de midia, a informacao que passa por ele colabora com o seu design, pois desenha
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simultaneamente as familias de suas interfaces” (KATZ; GREINER, 1998, p.95). Neste
sentido, o corpo como midia, designa e é designado por informacgdes, e a performance
corporal € um meio de manifestacdo desses atravessamentos.

Tendo o corpo como parte de um ecossistema, um corpo que molda e é
moldado por atravessamentos provenientes do ambiente em que esta inserido, pelas
informacgdes e sociabilidades a ele conectadas, assim como o corpo indigena, este
corpomidia se mantem em simbiose com aqueles elementos inanimados tidos como

objetos pela razéo ocidental:

As formas comunicativas do habitar entendidas como praticas e os
significados originados a partir das interagdes simbiodticas e poiéticas de
sujeitos-midias e territorios insere-se no interior de uma o6tica transdisciplinar
de estudos ambientais, informativos, sociais e comunicativos (DI FELICE;
PEREIRA, 2017, p.48).

A incorporagao de dispositivos tecnoldgicos no modo de vida indigena, e a
digitalizacdo de seus corpos através do audiovisual, possui uma estreita relagdo com
as praxis comunicacionais que lhes sao proprias: a corporeidade e a oralidade.
Sobretudo, a producdo audiovisual propiciou mudancgas na posi¢cao social de tais
povos, passando de receptores para produtores (DI FELICI; PEREIRA, 2017). A
informatizagdo da comunicagao indigena permitiu que os dispositivos tecnologicos se
convertessem em uma nova forma de manutengdo e continuidade dos aspectos
culturais e cosmogodnicos dos povos indigenas, mas também, passou a ser concebida
como uma ferramenta de luta.

O movimento neozapatista, de acordo com Di Felici (2017b), inaugurou uma
nova forma de ativismo digital ao divulgar seus comunicados nas redes, e assim,
conectar-se a outros movimentos sociais em uma extensido planetaria, diluindo as
barreiras entre o local e o global. O autor afirma que a expansao da Internet
democratizou as representagdes identitarias gragas ao carater descentralizado das
dindmicas em rede, o que propiciava a comunicagdo global das micropoliticas
existentes em cada movimento social, ou em cada etnia, como € o caso do referido

movimento:

A cosmogonia originaria que caracterizava, na forma de rede, a economia
complexa de cada vilarejo das diversas etnias descendentes dos maias, a
rede complexa que marcava as relagbes e o imaginario de cada vilarejo
indigena, somaram-se as redes de relagdes entre os vilarejos de cada etnia
especifica e, a essas, a rede maior que reunia as sete etnias do movimento
zapatista. Sob essas redes, cosmogbnicas, ecoldgicas, relacionais e de
interagdo, instalava-se a rede de internet, que conseguia conectar essas
diversas complexidades entre si e com as redes de pessoas, comunidades
de paises, linguas e culturas diversas. (DI FELICI, 2017b, 157.)
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Apesar de ter a figura do Subcomandante Marcos como principal porta-voz e
a luta indigena contra o neoliberalismo como espinha dorsal do movimento, o
neozapatismo € considerado um movimento difuso ja que contempla percalgos de
diversas classes de sujeitos subalternizados como imigrantes, operarios e
campesinos nao-indigenas, logo, tais sujeitos sao abragados e bem recebidos pelos
porta-vozes do movimento (MAGALHAES, 2018).

Em 1996 se deu o Primeiro Encontro Internacional pela Humanidade. O
evento em questao pode ser entendido como percursor da comunicagao remota, tao
popularizada com o advento da Covid-19. Ao longo do evento as falas dos porta-vozes
do movimento zapatista ecoaram diretamente da Selva Lacandona por meio de um
telefone celular, suas vozes foram reproduzidas por caixas de som espalhadas em
diversos pontos do México e posteriormente foram reproduzidas mundialmente via
internet, estabelecendo “uma nova forma de pressao politica e de conflito
absolutamente dificil de ser controlada, pelo fato de ndo se dar mais num lugar
geografico especifico, mas sim num espago comunicativo sem limites.”
(MAGALHAES, 2017 p. 159)

A comunicag¢ao do movimento Zapatista na década de 1994 e a comunicacao
digital indigena brasileira possuem pontos em comum. Primeiramente referente ao
rompimento de barreiras geograficas propiciada pela comunicagdo remota. Os povos
indigenas que vivem em territorios demarcados, em um contexto pandémico, se
encontraram em uma situagao de extrema vulnerabilidade devido a dificuldade de
acesso a EPIs, medicamentos e assisténcia médica. Tais comunidades encontraram
na comunicacao digital um meio de driblar as dificuldades espaciais e logisticas que
a pandemia de Covid-19 originou. Através da comunicac¢ao digital os povos indigenas
mantiveram o contanto com parentes distantes, deram continuidade a atividades de
comércio, bem como, de conscientizacdo e combate a Covid-19, reivindicacao de
assisténcia governamental e denuncia contra a violagcao de seus territérios e direitos.
(FRANCO; FRANCO OLIVEIRA; SILVA, 2021).

Outra caracteristica que o movimento Zapatista, e, mais especificamente, a
sujeita pesquisada possuem em comum é a performance. O uso de vestimentas
militares pelos Zapatistas caracteriza um exército insurgente, e, a subversividade de
suas praticas paramilitares sao identificadas através da gestualidade, como bem

observado por Beck (2009), pela prestagao de continéncia com a mao esquerda. No
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entanto, o movimento tem no uso da balaclava o principal elemento estético que os
tornam identificaveis, e sobretudo, garantem o anonimato de seus porta-vozes. O uso
da balaclava se tornou emblematico da estética zapatista, e o encobrimento do rosto,
trata-se de um elemento simbdlico da retérica do movimento, como bem explicita a
fala de uma comandanta zapatista retirada do documentario “Zapatistas” de 1999:
“Queremos nos apresentar, nés somos o Exército Zapatista da Libertagcédo Nacional.
A voz que se arma para se fazer ouvir; o rosto que se esconde para se mostrar; o
nome que se cala para ser nomeado; o amanha que se colhe no ontem”.

A descaracterizagao do rosto por meio do uso da balaclava, segundo Beck
(2009) simboliza o nao-lugar ocupados pelos povos indigenas na sociedade e a sua
invisibilidade social diante dos avancgos neoliberais, isto €, simboliza a dissidéncia do
corpo indigena na sociedade Mexicana. Associado a linguagem poética que |lhe é
peculiar, o uso da balaclava intensifica a producdo de sentidos difundida pelo
movimento. E possivel compreender que a comunicagdo digital permitiu que corpos
que se encontravam em uma dissidéncia secular se transformassem em produtores
de novas subjetividades. O corpo e a performance da sujeita pesquisada, assim como
dos homens e mulheres do movimento Zapatista, sdo produtores de sentidos que
perpassam as lutas dos povos indigenas e que também s&o acionados por meio da
estética, gestualidade e da linguagem poética utilizada por Célia Xakriaba.

Segundo Zumthor (2007) o ato performatico trata-se de um ato de
reconhecimento, um “saber-ser”, de forma a comunicar através da gestualidade os
afetos mais intimos do autor por meio da profunda incorporacdo daquilo que é
comunicado. O performer quando exprime seu enunciado tem a possibilidade

transformar a percepgéo do receptor:

A performance e o conhecimento daquilo que se transmite estédo
ligados naquilo que a natureza da performance afeta o que é
conhecido. A performance, de qualquer jeito, modifica 0 conhecimento.
Ela ndo é simplesmente um meio de comunicag&o: comunicando, ela
o marca. (ZUNTHOR, 2007, p.32)

A performance produz sensacoes e afetos regidos pela intencionalidade, ela
€ um ato que aspira despertar afetos intimos que habitam a subjetividade do receptor:
“‘A performance €& basicamente uma arte de intervencdo, modificadora, que visa
causar uma transformagao no receptor.” (COHEN, 1995, p.46). A carga simbdlica
atrelada aos seus enunciados gera efeitos distintos em cada receptor. Os afetos

despertados por Célia Xakriaba da aprendiz de cartdégrafa, uma mulher ndo-indigena,
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compreendem um carater pedagogico, uma assimilagao de aspectos da realidade da
sujeita pesquisada e uma sucinta compreensao da sua vivéncia. Evidentemente que,
tais enunciados despertardo outras sensagdes em mulheres e homens indigenas, das
quais eu nao tenho a possibilidade de experimentar, tampouco cabe me tentar
compreender ou explicar aqui.

O ato performatico, nas palavras de Zumthor (2007), esta “Interessado nas
relagdes entre 0s signos e seus usuarios, [...] sua atengao nos fatos sociais, enquanto
nos é preciso partir da experiéncia individual e do prazer experimentado para atingir,
talvez, em fim de percurso, o ritual coletivo”. Nesta acepcgao, a performance, através
da utilizacao de signos, busca produzir sensagdes que acionam nos receptores a
urgéncia de entrar em sintonia com enunciado ali proposto e participarem —
efetivamente ou subjetivamente — do ato. Portanto, no contexto da presente pesquisa,
€ possivel entender que a performance visual de Célia Xakriaba, na plataforma
Instagram, possui a intencionalidade de convocacgao; um convite para a participagao,
seja por meio da reflexdo ou por meio da acéo. Portanto, os afetos produzidos por
Célia Xakriaba sdo um chamamento, um intuito de mobilizar seus receptores.

Di Felici (2018) afirma que a comunicagcdo indigena estabeleceu o
protagonismo e a autonomia dos povos indigenas em relagado a um “apartheid social’,
permitindo tais povos costurarem suas proprias relagdes através da tecnologia, o que
os permitem tragar aliangas e projetos proprios sem a “tutela” de instituicbes como a
igreja, a Funai e as ONGs. O autor vai além, ressalta que este novo protagonismo
pode mudar o imaginario do pais, visto que, que as epistemologias indigenas podem
tecer novas linguagens politicas e ideoldgicas que escapam o racionalismo ocidental,
que segundo o autor, devido ao seu conservadorismo epistemolégico, compromete o
avancgo da sociedade da informagao no Brasil.

O protagonismo de comunicadores indigenas permite producbes de
subjetividades que abrem espacgo para a tessidura de novas formas de pensar a
existéncia em um mundo globalizado, bem como da concepgédo de uma nova forma
de ativismo, um ativismo que mobiliza por meios que vao além da raz&o ocidental. Os
sentidos produzidos pelos enunciados de Célia Xakriaba na plataforma Instagram
despertam afetos como a empatia, solidariedade e o encantamento, sentimentos que
se movimentam da tristeza ao jubilo; do desencantamento a resiliéncia; da indignagao

a inquietacgao.
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Isso me fez lembrar daquelas metodologias outras que discutimos no trajeto
anterior. Me parece que os sentidos mobilizadores precisamente acionados por Célia
Xakriaba se relacionam com aquelas mesmissimas formas de produgdo de
conhecimento. O senti pensar é uma atividade cognitiva estimula conjuntamente o
pensamento e o sentimento, € a convergéncia entre duas maneiras de elucidagao
sobre a realidade em que o ato de reflexao e o impacto emocional se fundem em uma
mesma pratica de conhecimento (LA TORRE; MORAES, 2001).

O sentipensar situa a emogao como a principal produtora das agdes humanas,
portanto, nesta acepgao, as sociabilidades, os valores e a coexisténcia social sdo
guiadas pela emocéo e nao pela razdo (MATURANA, 1998). Portanto, entende-se que
0 pensar regido pelo sentimento possui uma poténcia transformadora consideravel,

que segundo La Torre e Moraes (2001) é tecida pela linguagem:

A linguagem utilizada expressa esse entrelagamento, mostrando o
quanto o emocionar de uma pessoa que participa de uma conversagao
afeta o emocionar de outra, de modo que nas conversagdes que se
entrecruzam, mudangas estruturais e de condutas s&do produzidas,
originadas no ambito relacional em que ocorrem (LA TORRE;
MORAES, 2001, p.6)

La Torre e Moraes (2001) e Maturana (1998) associam emocgdes que
podemos enquadrar como sentimentos de “bem estar’, tais como a felicidade e o
amor, como estimulantes para a criatividade, solugcbes de problemas, interacdes
sociais e entre outras acgdes. Mobilizagbes sociais insurgentes evidentemente sao
regidas pelo amor, 0 amor por um povo; amor por um territorio; por uma cultura,
sentimentos que norteiam a busca pelo “bem estar”, no entanto, é pertinente destacar
que as lutas sé séo travadas porque existem injusticas e porque existem corpos que
sofrem. Dessa forma, sentimentos de “mal estar’ também sao extremante importantes
para luta e o ativismo: a revolta; o descontentamento; indignacao; o alarme; a furia,
também sdo sentimentos catalizadores da capacidade criativa, mobilizadora e
revolucionaria tdo necessarias para os movimentos sociais.

O luto, o sofrimento e o jubilo sdo estados de espirito amplamente
comunicados através da estética, gestualidade, oralidade, e textos de Célia Xakriaba.
Nesse sentido, possivel compreender, que a produgao de sentidos difundida pela
sujeita pesquisada na plataforma Instagram é costurada, conscientemente ou n&o, por
linhas cognitivas do sentipensar que acionam emogdes que incitam e convocam seus

receptores nao-indigenas para a reflexao e seus parentes para luta.
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Um corpo posicionado em uma dissidéncia historica pelo colonialismo e pelo
sistema capitalista, se encontra em evidéncia na contemporaneidade, fazendo parte
das estratégias de reversédo dos danos ambientais causados por ambos sistemas. Por
meio de um ativismo que luta pelos direitos existenciais dos povos originarios, como
a protecao de territorios, biomas e toda sorte de elementos da naturais que sao
imprescindiveis para a sua continuidade, a sujeita pesquisada se tornou uma
importante porta-voz do ativismo ambiental reconhecida mundialmente, visto que,
Célia Xakriaba luta por interesses que abarcam a continuidade existencial de todos os
povos do planeta, ndo somente dos povos indigenas.

Apos refletir sobre as diferentes categorias de corpo, eu ndo poderia deixar
de caminhar em direcdo a um aspecto estritamente vinculado a nog¢do de corpo
indigena. A préxima parada sera, portanto, exatamente na localidade em que o corpo

da sujeita de pesquisa foi forjado.
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4 O TERRITORIO DOS XAKRIABAS

“Boa noite meus amigo, com vocés eu quero falar
eu venho de grande distdng¢a e demorei para chegar,
mas aqui estou presente, para essa mesa saldar
eu quero saudar todos vocés do lugar a onde esta,
saudo toda a regido do povo Xakriaba
saudo 0s nossos visitante que nos veio visitar
agradicendo a Deus em primeiro lugar [..]”
(Loas de casamento, ARAUJO, 2020)

Nessa caminhada errante, sinto que sou empurrada por forgas invisiveis, como
uma andarilha que é arrastada pela ocasionalidade, e, que, assim, alcanca localidades
totalmente inesperadas e fora de sua rota. Aqui acontece justamente o contrario. Eu
preciso ir para essa dire¢cado. Eu preciso parar em um ponto crucial deste caminho: o
territorio da sujeita pesquisada. Célia Xakriaba residiu boa parte de sua vida na aldeia
Barrero Preto, no territorio indigena Xakriaba que é localizado no municipio de Sao
Jodo das Missbes, estado de Minas Gerais. Segundo dados do ISA-Instituto
Socioambiental, o territério Xakriaba é situado no cerrado brasileiro e banhado pela
bacia hidrografica Sdo Francisco, possui extensado de 46 mil hectares, com populagao
de 7999 habitantes.

Até o presente momento em que escrevo este capitulo, infelizmente, ainda néo
visitei tal territério. Sabe aquele tipo de visita em que seu corpo é deslocado e
materializado para uma determinada localidade, e, estando |4, vocé sente a terra
entrando no seu sapato, o cheiro do almogo da vizinha. Aquela visita em que vocé
consegue escutar os ruidos da cotidianidade das pessoas e dos bichos, que o seu
corpo experimenta todos aqueles sabores e sentidos que habitam o local? Pois bem,
essa visita eu ainda néo fiz.

Como é que eu vou sentir os afetos produzidos em um territério situado a
aproximadamente 1.600 km de distancia do meu? Mas o que é visitar, efetivamente?
Etimologicamente, a palavra visita vem do Latim VISITARE, que significa “olhar,
inspecionar”’, também é derivado do VEDERE, que significa “ver, observar, reparar
em”. Sera que existe a possibilidade de “ver”, “observar” ou “botar reparo”, assim, pela
tela do computador? A aprendiz de cartografa precisa trabalhar com as ferramentas
que possui, e, sobretudo, dentro das suas possibilidades, portanto, preciso continuar
caminhando do jeito que da.

Logo no inicio deste novo trajeto, enquanto eu ainda procurava uma boleia para

Sao Jodo das Missdes, eu cruzei com Clébio Florindo Araujo, que vive no territério
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para o qual eu estava indo, e que, por coincidéncia, também é cartografo. Clébio em
seu trabalho de conclusao do curso de licenciatura em Linguas, Artes e Literatura da
Universidade Federal de Minas Gerais, desenvolveu uma cartografia sonora do
territorio Xakriaba. Um mapa em que registros sonoros se articulam com imagens,
ambos representativos dos movimentos da cotidianidade e experiéncias vividas pelo
povo Xakriaba. No seu trabalho estao registrados os ruidos do uso de ferramentas,
do carro de boi, cultivo da roga, das festangas, loas e rituais, bem como, ruidos da
natureza como da chuva, dos rios, dos passaros e outros animais (ARAUJO, 2020).

Logo que eu me adentrei no territorio ja recebi as boas vindas do seu José em
sua loa de casamento o que encheu meus olhos de lagrimas, me senti acolhida e bem
vinda. Vale a pena escuta-la na integra, seu José parece ser um homem sabio,
portanto, deixo aqui o link da Cartografia Sonora Xakriaba'® produzida por meu amigo
Clébio. Eu n&o poderia ter encontrado uma boleia melhor que essa, afinal, aquelas
sensagbes que eu tanto lamentava nao poder sentir por tras de uma tela de
computador quase que se materializaram. Através da Cartografia Sonora Xakriaba eu
tive a sensacao de que meu corpo foi transportado para aquele lugar e cheguei perto
de realmente sentir aquele territério. Com o som da chuva, quase que pude sentir 0
seu frescor e a lama entrando no meu sapato. Com o som dos sapos, quase que pude
sentir aquele arrepio do contato com corpo gélido do anfibio pulando nas minhas
pernas. Com o som do carro de boi, quase que pude sentir a poeira grudando no meu
rosto suado pelo calor.

A boleia de Araujo (2020), me proporcionou ndo somente sensacdes sobre
aquele territorio, mas pude também aprender um pouco sobre a sua historia, uma
histéria de opressdo e resisténcia. Eu pude perceber que haviam duas figuras
masculinas centrais para histéria daquele territério: Um representa o comego dessa
histéria que eu estou a contar, o outro, a sua continuidade; um representa a
expropriagao do territério daqueles que la habitavam, o outro, a sua retomada; um
representa o vildo, o outro, o herdi/martir;, um representa o opressor, 0 outro o
oprimido; um € branco, o outro € indigena. Enfim, essas duas figuras tdo antagdnicas
tém somente um aspecto em comum: a continuidade de suas historias pelo corpo de

seus filhos, seus sucessores.

10 https://soundcloud.com/clebio-florindo
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4.1 OS BANDEIRANTES E A DOMA DOS iNDIOS BRAVIOS

E pertinente destacar, que, evidentemente, a histéria do povo Xakiaba nZo
comega aqui. Aqui vou contar a histéria de uma peleja que perdurou por séculos, a
historia da luta de um povo por um territorio que Ihe pertencia, mas que lhe foi tomado.
Toda historia de luta tem seu inicio na opressao, portanto, o comego dessa historia
sera protagonizado pela figura dos opressores.

Matias Cardoso de Almeida foi um bandeirante que acompanhava o seu pai
nas expedigdes de caga aos indigenas desde a adolescéncia. Nascido no século XVII
e criado no em Sao Paulo, estado cujo a tradicdo da exploracao de territérios que vao
de “Norte, Sul, Leste, Oeste, em bandeira ou mong¢ao” e a “Doma os indios bravios”,
isto é, do genocidio indigena, sdo rememorados até hoje, como bem explicita os
trechos retirados do hino do referido estado.

Segundo os estudos de Marcato (1978), Matias Cardoso se tornou
“proprietario” daquelas terras. Isto €, ao bandeirante foi concedido a sesmaria do
territorio Xakriaba, que na légica colonial eram terrenos abandonados pertencentes a
Portugal, e ndo aos povos originarios daquela terra. Houve resisténcia por parte
desses no inicio do contato, o que gerou conflitos, no entanto, posteriormente,
passaram a conviver em “relativa paz’. Os latifundios que |a se encontravam se
desenvolveram com mao-de-obra escrava de negros e indigenas. Os indigenas
Xakriabas, aos poucos se deslocaram para o norte da regido, estabelecendo a aldeia
Sao Jodo dos Indios, que atualmente trata-se da cidade mineira Sdo Jodo das
Missdes.

Araujo (2020) nos conta a origem do nome da aldeia, por sua vez, também faz
parte de uma historia de dominagédo que estabeleceu a fé catdlica na regidao, muito
difundida entre os Xakriaba. O autor afirma que apds a chegada dos paulistas se
estabeleceram também missionarios jesuitas para catequisar e dominar os indigenas
da regiao. Ha relatos, que, naquele periodo, um indigena encontrou a imagem de um
santo que recebeu o nome de Sdo Jodo dos indios, e quando os jesuitas tomaram
conhecimento do ocorrido, levaram para a igreja de Matias Cardoso, construida pelas
maos de indigenas escravizados. No dia seguinte a imagem n&o se encontrava mais
na igreja de Matias Cardoso, e sim no local em que foi encontrada, o que ocorreu
inumeras vezes. Considerando tal fendbmeno um milagre, os jesuitas construiram uma
capela no local, que atualmente € uma igreja. A imagem permanece la, e agora é

chamada apenas de Sao Joao, santo padroeiro do municipio de Sao Joado das
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Missoes.

A histéria do bandeirante Matias Cardoso de Almeida é continuada por seu filho
Januario, ambos considerados pela memoria historia regional como patriarcas,
providos dos titulos de mestre-de-campo dos indios, como destaca Marcato (1978).
De acordo com o laudo antropoldgico de Paraiso (1987), a presenga dos bandeirantes
nos territorios indigenas reduziu a area de coleta de alimentos para a subsisténcia de
diversos povos indigenas da regido, o que gerou conflitos entre diferentes etnias que
antes conviviam em harmonia. Diante disto, de acordo com a autora, os Xakriabas
fizeram uma alianga com os bandeirantes contra o grupo étnico Kayapd, que
realizavam ataques esporadicos contra os latifundios, onde também viviam os
Xakriabas la escravizados.

Apds o conflito, em reconhecimento do apoio indigena, o sucessor de Matias
Cardoso, seu filho Januario, liberta os Xakriaba, e ainda Ihes “doou” um lote de sua
sesmaria, uma parcela reduzida de um territdrio que sempre Ihes pertenceu. Ja Araujo
(2020), afirma que a doacéo foi feita para que os Xakriabas ndo se espalhassem e
importunassem os criadores de gados da regido, e sobretudo, para facilitar a
dominagcdo e exploragdo dos mesmos como bem explicita a carta de doagao

registrada no cartério de Ouro Preto-MG, no ano de 1728.

ajunte todos os indios tanto maxos como femias g~ andarem por féra p? ad-
missédo com zello e cuidado os que forem rebeldes fara prender com cautella
para hirem pellos os g~ mais soberem os doutrinatos que vivao bem e
se cazem os Mancebados ndo tendo empedimento ou avendo
empedimento fazendo se caze com outro g~ nao tenha empedimento
fazendo os trabalhar p? terem qi comer, e nao furtarem_e o que for rebelde
a esta Doutrina (entrelinhas e sublinhado) que expendo neste papel os
prenderéa e castigara como merecer sua culpa... [porque] tenho ordi de quem
podi para castigar e prendellos e tirar o abuso de serem Bravos e espero do
sn- Cap assim o faga como assim o determino e do contrario por elle e pellos
mais e Para is¢o dei terras com sobra p? nao andarem p? as fazendas
alheidas do Riaxo do Itacararnbi asima até as Cabiceiras e vertentes
(Publica forma. In: MARCATO, 1978:421)

Como afirmam Araujo (2020) e Paraiso (1978), Januario Cardoso apesar de ter
concedido a “liberdade”, continuou interferindo no cotidiano daqueles povos. A carta
explicita também a afirmacao de Araujo, de que a doagao teve como objetivo aldear
os Xakriabas em um espaco delimitado para que ndo importunassem os fazendeiros
da regiao, “fazendo os trabalhar para terem qui comer e nao furtarem”. Como sera
discorrido mais adiante a questao do “furto” de gado é simbdlica na histéria de povos
coletores como os Xakriabas.
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E assim se deu a histéria de dominagao, de opressao perpetradas por pai e
filho, e de uma suposta benevoléncia de Januario Cardoso de Almeida. Segundo
Araujo (2020) as terras “doadas” por Januario se tornaram devolutas pela Lei de
Terras de 1850, portanto, o territorio Xakriaba passou a pertencer a unido. De acordo
com Cavalcante (2005), eram consideradas devolutas aquelas terras que nao
estavam sob o encargo do poder publico e aquelas terras que foram concedidas por
sesmarias, ou posse que nao pertenciam a nenhum individuo particular. Diante disso,
novamente os Xakriaba se encontram em uma situacao instavel de permanéncia em
seu territério e a luta ainda ndo havia chegado ao fim.

Para alcangarmos o fim desta narrativa, histéria que sera contada pelos corpos
dos oprimidos, sera necessario perpassarmos por alguns pontos importantes para a
elucidacao sobre as batalhas cotidianas dos Xakriaba por reconhecimento étnico e de
defesa de seu territério. A luta pela posse legal das terras Xakriaba encontrava agora

novos obstaculos: a miscigenagao e a “aculturagao”.

4.2 OS XAKRIABA NAO SAO iINDIGENAS DE VERDADE?

“Se os indios ndo usassem colares, pinturas, cocares,
ficavam todos como brancos.

Mas ndo é bem assim, o que vale mesmo é a historia.
Se nédo tivesse histoéria, ndo existia indio.

Entéo, se existe a historia, € porque ndés somos
indios.” (O tempo passa e a histdria fica, 1997. P.79)

A classificagao racial € um instrumento utilizado fundamentalmente para a
opressao, sendo um subterfugio moral para a exterminagédo e dominagao de povos
originarios durante a expanséao colonial europeia. O “eu” europeu nos primeiros anos
da invasao foi bem delimitado diante daquele “outro”, daquele corpo que foi
“‘descoberto” e “conquistado”. No entanto, essa clara delimitacdo entre o “eu” e o
“outro”, pode ir se esmaecendo conforme os interesses dos opressores.

Como bem explicitado por Paraiso (1987), havia no imaginario europeu a
presuncao de que esses eram o Unico grupo portador de uma histéria dindmica, afinal,
foram os europeus que invadiam terras alheias, e, consequentemente, estabeleciam
contato com outros povos. E a partir dessa concepgdo que surge o ideario do indigena
‘puro”, amplamente atribuido a grupos étnicos isolados, de modo que, o0s
colonizadores ignoravam o fato de que qualquer etnia seria o “resultado de um
caldeamento milenar de ragas.” (PARAISO, 1987, p. 6). Logo, a autora parte do

principio de que os Xakriabas, assim como qualquer grupo étnico, sejam isolados ou
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nao, Nnao sao ragas puras.

A miscigenacéo é, sobretudo, uma consequéncia de imposi¢des estabelecidas
aos povos originarios durante a colonizagdo. O estabelecimento de aliangas entre
indigenas e europeus pelo casamento se tornou um dispositivo estratégico para a
facilitagao da dominacao territorial, Paraiso (1987) ainda chama a atencao para aquela
miscigenacdo originada do estupro de mulheres indigenas por colonizadores. E
importante frisar que a miscigenacao nédo se deu somente entre brancos e indigenas,
a unido entre indigenas e escravos foi promovida entre os escravagistas, n&o so para
o0 aumento dos numeros de escravos, mas também para a incorporacéo de indigenas
miscigenados que nao podiam ser legalmente escravizados (PARAISO, 1987; SAINT-
HILLAIRE, 1975).

Foi exatamente essa composicédo étnica que “descaracterizou” os Xakriabas.
Devido a proximidade com o estado da Bahia, retirantes negros, mesticos e brancos
se deslocaram para o territorio dos Xakriaba fugindo da seca e da fome, e la
estabeleceram aliangas por meio do casamento e lagos de amizade com os indigenas,
€ aos poucos foram se incorporando ao corpo social Xakriaba. A definicdo de quem é
ou nao Xakriaba, passa pelo crivo da relagdo com o territério, isto €, a relagdo de
pertencimento Xakriaba n&o se da somente por lagos genéticos, mas pelo
entrelagamento do estrangeiro com cultura, sociabilidade e, sobretudo, com o
territério, em uma espécie de “pertencimento a terra” (SANTOS, 1994).

Apesar da incorporagao de estrangeiros no pertencer Xakriaba, ha outro critério
de pertencimento discorrido por Santos (1994), que pode ser entendido como uma
intensificagdo do pertencer: o da ancestralidade, identificado no relatério de pesquisa
realizado pela autora em 1994, pelas distingcbes retificadas pelos proprios Xakriabas
entre indios “apurados” e “ndo-apurados”. Os indigenas “apurados” seriam aqueles
que possui pouca “mistura” genética com outras ragas, isto €, aqueles que possuem
mais “sangue indigena”. A autora sustenta que apesar da conotagao bioldgica, tal
distingao é fundamentada por um forte sentido cultural, ja que sdo os indigenas
“apurados” aqueles providos de um conhecimento mais aprofundado dos costumes,
crencgas e tradi¢coes indigenas: “Tudo se passa como se 0 ‘sangue’ fosse nao apenas
um agente transmissor de vinculos e caracteres bioldgicos, mas, sobretudo, um
suporte da tradigao cultural”. (SANTOS, 1994, p.23)

Aqueles indigenas “ndo-apurados”, que possuem uma menor intensidade

biolégica do pertencer, sdo considerados pela sociedade envolvente como
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“aculturados”. Darcy Ribeiro (1970) denomina tais indigenas como “integrados”, ou
seja, que fazem parte do modo de vida caboclo, o que n&o significa que sao
“aculturados” ja que pertencem ao territorio, aspecto fundamental das culturas
indigenas. O exotismo que permeia o imaginario da sociedade envolvente tem na
figura colonial do “bom selvagem” o modelo de como os povos “verdadeiramente”
indigenas deveriam ser, como é bem explicitado nas impressdes do explorador

francés Auguste de Saint-Hilaire sobre o seu contato com os Xakriabas no século XIX:

Quando cheguei a aldeia, s6 encontrei mulheres, os homens se
achavam todos na lavoura. A maioria delas me pareceu pertencer a
raga americana pura, ou quase pura. Nao traziam nada sobre a cabega
e toda sua indumentaria consistia numa saia e numa blusa de algodao
muito suja. (SAINT-HILAIRE, 1975, p. 143).

O modelo do “bom selvagem” &, todavia, vigente no imaginario de parte da
sociedade envolvente € baseado naquela mesma concepc¢ado preconceituosa tao
perpassada nesta caminhada de que os povos indigenas sao sujeitos a-histéricos e
sem dinamismo cultural. Portanto, sdo considerados menos indigenas aqueles que
nao sao caracterizados por sua indumentaria exotica e que se utilizam dos modos de
producdo e tecnologias, inicialmente impostas pelo contato forgado com né&o-
indigenas, mas que passaram a ser utilizadas como recursos para a sua subsisténcia.

Essa “descaracterizacao” cultural e racial tornou-se um obstaculo para a
protecao das terras Xakriabas em um periodo em que a RURALMINAS, 6rgao
fundiario do governo de Minas Gerais, vé no territério Xakriaba uma possibilidade de
expansao do seu projeto de desenvolvimento agricola, gerando grandes conflitos no
final da década de 1960.

O projeto acentuou a grilagem de terras que eram realizadas por meio da
compra de parcelas do territério, ou a simples expulsao violenta de seus habitantes
(SANTOS, 1994). De acordo com a autora, os Xakriabas se organizaram com a ajuda
do CIMI — Conselho Indigenista Missionario para realizarem inumeras viagens a
Brasilia reivindicando a prote¢cao da FUNAI. Em 1973 é instalado o Posto Indigena
Xakriaba, no entanto, a atuacdo do 6rgao € insuficiente para conter os conflitos ali
existentes, ja que a prépria FUNAI considerava dubia a “condi¢édo de indios” dos
Xakriaba:

Os supostos remanescentes na sua maioria sdao de pele negra, cabelos
encaracolados, nunca ouviram falar o nome da tribo primitiva, ndo conhecem
o arco-e-flexa (sic) nem tém nogao do que seja trabalho de artesanatos.
Sao possivelmente emigrantes baianos, que chegando aquela area e
sabendo-a indigena ocuparam-na e hoje se dizem remanescentes. Falam
sem nenhum sotaque o portugués (...) Salvo melhor juizo, ndo ha indio na
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area de Xakriaba, e, possivelmente, nem mesmo remanescentes seréo ali
encontrados" (Relatério de visita as quatro comunidades indigenas da 112
D.R. FUNAI, 1977, APUD, SANTOS, 1994. p. 11).

E espantoso o desinteresse e desconhecimento sobre os povos indigenas
brasileiros vindos de um o6rgao estatal como a FUNAI, no entanto, € importante
ressaltar que a FUNAI foi criada em 1967, durante a ditadura militar, que perdurou de
1967 a 1985, periodo de intensa violagdo dos direitos indigenas.

Oliveira (1998) afirma que um dos percalgos para o reconhecimento de
populagdes indigenas por orgaos indigenistas é a logica anacrénica e reducionista da
etnologia classica que concebem tais povos pelo que se supde que foram ha séculos
atras, sem levar em consideragcdo as interagdes que os mesmos tiveram com a
sociedade envolvente. Isto &, o pertencimento de comunidades indigenas era
“analisado” por parametros pré-colombianos e nao coloniais. Desta forma, os
indigenas miscigenados passam a ser classificados como indios “misturados”, de
forma a vincula-los a uma classificagdo negativa que os desqualificam diante dos
indigenas tidos como “puros, desnaturalizando a miscigenagéo.

O autor propde quatro pontos que rompem com as analises etnoldgicas ainda
vigentes: O primeiro ponto trata-se da compreensdo circunstancial das
particularidades de cada grupo étnico e territorial que se afaste da objetificacao e
homogeneizagdo de tais grupos. O segundo € o entendimento a respeito das
temporalidades de cada grupo. Uma analise baseada em uma s6 temporalidade tende
a compreender de uma forma parcial as dindmicas sociais ali existentes, o que
minimiza, ou, até mesmo, omite os fendmenos que ndao se adequam a um ritmo
ancorado. O quarto ponto € o resgate da polifonia dos atores sociais. As emogdes,
conteudos simbdlicos e narrativas ndo compreendem um sé modelo atemporal, ja que
as culturas indigenas sdo complexas e diversificadas. O quarto ponto € que as culturas
se desenvolvem de maneira assincrona em relacdo a sociedade envolvente, e, até
mesmo, grupos étnicos, o que torna a tematica da autenticidade ainda mais complexa
(OLIVEIRA, 1998).

A miscigenacgao e, sobretudo, a perda de aspectos culturais, foram resultado
de imposicoes originadas da opressao da sociedade envolvente, que, forgou os
Xakriabas a abandonarem a sua lingua originaria e seus modos de vida (ARAUJO,
2020). No entanto, apesar dessas interferéncias se tratarem de feridas abertas

durante a historia desse povo, elas fazem parte da construgcdo do corpo Xakriaba.
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Tendo sempre em mente que toda historia € dinamica, esses corpos, sejam aqueles
“apurados”, ou nado, fazem parte da construgdo desse territorio, portanto, sera
necessario agora, uma pausa para vislumbrar, a constru¢ado do corpo Xakriaba, que,

por sua vez, € extremamente vinculada ao territério

4.3 A CONSTRUCAO DO CORPO XAKRIABA

No capitulo dois, nos aprofundamos sobre a ideia do corpo como aspecto
edificante do territério e suas relagdes sociais, agora, vamos caminhar pela via
contraria: a do territério que edifica o corpo. Mas devo acrescentar um pequeno
adendo, do qual eu ndo canso de repetir: neste caminho que estamos a percorrer as
estradas se intercruzam até a sua completa fusdo em uma so6 via, aqui corpo e
territério sdo sempre indissociaveis, sdo um so, a diferenga é, que nesta pequena
pausa, a concepg¢ao de corpo-territério sera discorrida a partir de outra perspectiva.

De acordo com Paraiso (1987), o territério um aspecto fundamentalmente forte
para os Xakriaba, devido ao historico de invasbes. Entre furtos e “doacdes”, a
rememoracao da extensao de terras das quais um dia fizeram parte de seu territério,
e as lutas travadas em sua defesa, fazem parte da construcdo da pessoa Xakriaba. E
importante frisar novamente que apesar dos niveis de intensidade do pertencer, isto
€, da bagagem genética indigena, o pertencimento Xakriaba é edificado pela relagao
com o territério que foi desenvolvida com interferéncias de outras ragas e culturas.

Sendo os Xakriaba povos coletores, isto é, que garantiam a sua subsisténcia
por meio da caga, pesca e coleta de vegetais mata adentro, estes, portanto, ndo
conheciam agricultura, pratica que, segundo Marcato (1987), lhes foi imposta pelos
invasores que incentivavam o cultivo de mandioca, milho e outros legumes em
aldeamento, ja que a extensdo de terra que antes lhes pertencia passou a ser

propriedade privada de fazendeiros e posseiros:

Agricultura é um e cultura sdo outro, agricultura é o plantio, cultura é a
descendéncia, os trabalho é diferente. A Cultura ta aqui [apontou para as
pinturas em seus bragos], é o fruto da natureza que faz isso aqui. E agricultura
é trabalho! [...] Agricultura, nés aprendemos com o branco, porque a gente
ndo tinha agricultura. (XAKRIABA, In: COSTA E SANTOS, 2014)

A partir da fala de Emilio Xakiraba, Costa e Santos (2014) passou a tragar
novas reflexdes sobre o termo cultura, que é derivado do cultivo, no entanto, naquele
contexto, o cultivo nao fazia parte da cultura originaria Xakriaba, mas passou fazer a

partir de interferéncias externas ndo sé dos brancos, mas também dos negros que
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foram incorporados ao territério. Entre outras conversas que o autor realizou com os
moradores daquele territério, D. Olava relatou que seu pai, finado Manel — ambos
retirantes ndo-originarios do territério Xakriaba - fora convidado por Géronimo, chefe
da aldeia Sumaré para “ensinar os indios a trabalhar” ja que esses somente “fazia era
cacar’” (COSTA E SANTOS, 2014)

Para Costa e Santos (2014), a pratica do cultivo do rogado € um espacgo de
produgcao do corpo Xakriaba, afinal, nas palavras do préprio autor “Produzir roga &
produzir gente”. Nao obstante, a agricultura € uma pratica de produgao de relagdes
de género, ja que, a producgao de alimentos delineia a distingdo entre as sociabilidades
masculinas e femininas. Apesar da participacdo de ambos os géneros em algumas
atividades, a preparacgao e cultivo do rocado € atribuicdo especifica dos homens, isto
€, a producdo de géneros alimenticios em seu estado bruto. Devido a maior
aproximacao ao ambito doméstico, a tarefa atribuida as mulheres é a preparacéo

desses géneros alimenticios para o consumo:

As mulheres recebem e processam os produtos masculinos para torna-los
consumiveis. Sua especialidade é fazer consumir. A mulher, ao transformar e
distribuir o produto, ndo s6 simboliza o interior, mas também o recria, pois fazer
parentesco € fazer o lugar dos meus parentes. (SILVA, 2011, p. 108-109).

Outro aspecto da sociabilidade Xakriaba que se entrelaga com a producao de
alimentos € a partilha. Parte da producdo do rogado € vendida ou trocada entre
parentes, a outra, é destinada para a partilha entre os membros da comunidade,
pratica representada pelas duas expressoes frequentemente usadas por dona Maria
Pereira, uma das ancias do territério Xakriaba: “Quando um tem, todos tém” e “unido
na vida e na comidaria” (XAKRIABA, In: SILVA, 2011).

Para Santos (1997) a relagdo comunitaria do consumo e produgéo de alimentos
que sao frutos do territorio caracteriza a construcédo de pessoa Xakriaba e as relagcoes
de reciprocidade entre seus habitantes, mas também, caracteriza uma articulagao
politica. Os mutirdes comunitarios de plantio e colheitas eram realizados em
localidades estratégicas do territério, a fim de amenizar a atuagao de posseiros. Como
ressalta a autora, a rogado, é entendido como um elemento politico do territorio, ja
que, para alguns Xakriabas, o aspecto comunitario da agricultura de subsisténcia é
reflexo da articulagdo das lutas travadas em defesa do territério, mas para outros, a
agricultura € um reflexo da perda de sua cultura originaria, cultura da qual deve ser

retomada, e que se encontra literalmente inscrita em seu territério.
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4.4 A RECONSTRUCAO DO CORPO XAKRIABA

Na ultima pausa compreendi que o corpo Xakriaba €& construido pela sua
relagdo com o territorio e o aspecto da agricultura de subsisténcia n&do sé produz
corpos como é constitutiva de sua sociabilidade. Muito se falou das praticas exteriores
que foram incorporadas a cultura do territério e que compdem o dinamismo histérico
do povo Xakriaba, mas € impossivel, pelo menos pra mim, ndo dar vazao ao seguinte
guestionamento: O que aconteceu com o corpo originario Xakriaba? A resposta néo &
nada surpreendente: ele se encontra no proprio territorio.

Lembra daquela peleja sem fundamento que eu citei agora ha pouco
envolvendo a FUNAI? Pois bem, o érgao estatal andava dizendo por ai que os
Xakriabas ndo eram indigenas de verdade, ja que muito da sua cultura havia se
perdido, ndo andavam de cocar, ndao cacavam com arco-e-flecha, tampouco
produziam artesanato. Portanto, lhes foi pedido indicios, objetos sagrados que
comprovariam que os Xakriabas eram indigenas de verdade. E importante ressaltar
que perda da cultura era bastante discutida naquele territorio, ja que seus habitantes
tiveram de abandona-la por imposicao dos invasores, e muitos se desassociaram da
identidade indigena por vergonha e por medo de represalias. (SILVA, 2011; SANTOS
1994).

De acordo os autores, foi nesse periodo, que, em busca de provas de que os
Xakriabas eram de fato indigenas, o cacique Rodrigo descobriu alguns dos
“‘presentes” deixados pelos antigos, isto é, pelos finados daquela terra. E foi assim que
se deu inicio a retomada da cultura, com a percepg¢ao que naquele territério haviam
rastros de uma cultura muito antiga que poderia reconstruir o corpo Xakriaba. Em
virtude desses acontecimentos, a Casa de Cultura Xakriaba foi criada, e € no proprio
territorio que séo coletados os conhecimentos la transmitidos. Emilio Xakriaba, aquele
com quem Silva (2011) obteve inUmeras conversas, da o ar de sua graga no
documentario “Os Presentes dos Antigos” de 2009, dirigido por José dos Reis
Xakriaba e Ranison Xakriaba. Silva (2011), ja havia mencionado em sua pesquisa que
Emilio era um guardido da cultura Xakriaba, mas assistindo o documentario eu pude
ver com meus proprios olhos.

No primeiro momento em que aparece no documentario, Emilio, com seus
cabelos encaracolados saindo por baixo do cocar, colhia folhas de tabaco em seu
rocado, enquanto cantarolava uma cang¢ao mais ou menos assim: “Adeus traboio,

adeus que eu vou me embora, adeus traboio, quem tem saudade chora. Minha méae
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chama ieu preto, eu ndo era preto néo, foi o sol do més de agosto, no apanhar

d’algodao”. O fendtipo de Emilio seria exatamente aquele que a FUNAI caracterizaria
como nao-indigena. Apés a colheita de fumo, Emilio inicia a sua expedig¢ao até a gruta,
que ele frequentemente se corrige utilizando a palavra lapa. Apontando para o teto da

gruta Emilio discorre sobre as pinturas rupestres la inscritas:

Esse desenho aqui ndis desenha nas costas da pessoa né, entdo € um
desenho do nosso povo que ta aqui, bem caracteristico, e nois faz um
desenho la e 0 povo acha isso aqui eles estéo inventado... Isso nao é histoéria
inventada, ta aqui pra todo mundo vé, isso € uma histéria pra mostrar no Brasil
inteiro, nosso desenho da nossa gruta, da nossa lapa (XAKRIABA, In: Os
Presentes dos Antigos, 2009.)

Em seguida, o documentario se volta para a Casa de Cultura Xakriaba.
Enquanto um professor nao identificado faz pinturas corporais nas criancas, afirma
que muitas delas foram encontradas nas pedras das grutas, e que ele acredita que
foram “os antepassados que deixaram essas lembrancas”. De volta para as grutas,
na Lapa dos Desenhos, Emilio identifica, nas pinturas rupestres, toda a sorte de
animais que antes habitavam o aquele territério: tartarugas, pacas, capivaras, antas e
emas. Portanto, € a partir dos rastros deixados naquele territério que os Xakriabas
aprendem um pouco de sua proépria historia e realizam a “retomada” da cultura. Silva
(2011), chama a atengao para o termo “retomada”, a mesma expressao usada para
designar as disputas territoriais, portanto, a retomada da cultura é entendida pelo autor
como uma luta em defesa de outro aspecto muito caro que Ihes foi expropriado: a
cultura.

A religiosidade originaria esteve sempre presente naquele territério visto que,
era guardada pelos ancides. Uma religiosidade que também brota da terra e que se
espalha, feito fumaca, os seus frutos. Enquanto Emilio colhia as folhas de tabaco em

seu rogado, ndo estava praticando uma simples colheita, mas sim, a sua religiosidade:

Com esse fumo a gente pode trazer o espirito da natureza, o espirito da mata,
do bicho, da cacga né. Cé vai cagar, cé da uma esfumacada pra cagar, prucé
encontrar o bicho mais facil né. Também traga na ciéncia da caga né, da
natureza, do trabaio, do remédio. [...] Entdo é isso que traz o espirito da
medicina pra ndis, tudo é tirado, mexido com fumo, né, pra gente trabalha.
Entdo, o fumo pra néis € uma ciéncia muito grande que tem. Nossa vé
cabocla, tudo dela fazia os trabaio, tudo era com fumo, entdo essa € uma
ciéncia dela que temos. Trabaia com o espirito da nossa vé cabocla que
trabaiava com fumo.

A religiosidade, que sempre esteve guardada com os ancides, também pode
ser entendida como um presente, o que Silva (2011) se refere como presentes dos

finados: “no sentido de que s&o percebidas como o legado dos parentes mais velhos
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e daqueles que se foram, mas ainda estdo ao alcance da memodria genealdgica
xacriaba” (SILVA, 2011, p. 247).

A religiosidade Xakriaba € constituida pelo sincretismo do Toré, Xamanismo e
o catolicismo proveniente do contato daquele com as missdes jesuiticas. (TEIXEIRA,
2008). O papel feminino tem grande importancia em tais expressoes religiosas, ja que
apesar de serem praticadas por ambos os sexos, o trabalho feminino € destacado no
catolicismo e Toré, que segundo Silva (2011), foi retomado a partir da descoberta das
“tralhas dos antigos” escondidas nas grutas.

O ritual do Toré, consiste na ingestao de Jurema, medicina utilizada nos rituais
como instrumento para estabelecer contato com entidades conhecidas como
“‘encantados”. Entre as entidades encantadas, a mais importante € a onga cabocla,
também conhecida como laia cabocla. A figura dessa mulher onga € muito cara para
esta caminhada, ja € um simbolo muito apreciado por Célia Xakriaba e bastante
emblematico da sua atuacao social e politica como mulher indigena, logo, eu nao

poderia deixar de fazer uma pausa para falar um pouco mais dela.

4.5 A ONCIFICACAO DO CORPO DA MULHER INDIGENA

Desde os primeiros “passos” que eu dei no territério Xakriaba tenho escutado
causos sobre a laia Cabocla, mas resolvi falar dela s6 agora, no finalzinho deste
percurso tdo agitado. Essa mulher-onga é muito cultuada pelos Xakriaba e é
considerada como uma entidade protetora do seu povo e territorio (SILVA, 2011). A
lenda da laia cabocla possui uma estrita relacdo com a dinamica histérica daquele
territorio invadido por fazendeiros. Os Xakriaba eram conhecidos como “ladrées de
gado”, fama que tinha alguns aspectos ancorados na realidade, ja que os Xakriaba
eram povos coletores que desconheciam a agricultura e a criagdo de animais, e,
devido a invasdo, esse modo de subsisténcia se tornou insustentavel. A lenda de laia
cabocla se entrelaca com tal aspecto, de forma que os furtos de gado passaram a ser
atribuidos a tal entidade, que era temida por fazendeiros.

Existe um ditado popular que eu ougo desde pequena que me parece muito
adequado neste contexto: “Ladrao que rouba ladrdo tem cem anos de perdao”, e nos
sabemos bem que € o ladrdo original dessa histéria que estou vou contar. A lenda
apresentada no presente trabalho foi coletada pelo antropélogo Romeu Sabara em
1976.

Era uma vez uma india que sentia tristeza de ver seus familiares perseguidos
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por tanta gente que invadia as suas terras. Pediu a seus companheiros que
invocassem o espirito para que ela ficasse encantada. Durante a noite,
transformada em onga, ela cacava os animais pertencentes aos fazendeiros.
Matava, mas queria que a carne fosse distribuida entre os caboclos. Ao
amanhecer o dia, vinha correndo e pedia a sua mae que colocasse o0 ramo
em sua boca para que voltasse a forma humana. Num desses dias, a mae
nao encontrou o ramo necessario. Nunca mais foi feito o desencanto da india.
Passaram os fazendeiros a persegui-la até em caravana para matar a onga
cabocla. Ela se refugiava numa das grutas, naquela em que existe o trono em
que se sentavam os chefes. Ali os indios executavam as dangas a meia-noite
e a onga cabocla era desencantada e se transformava na bela india Yndaia,
com as cantorias e batidas. Os indios comiam pedacos de carne e louvavam
ao ver a onga ao seu lado.

A lenda da laia cabocla me tocou muito, e percebi que a narrativa é
caracterizada por sentimentos mobilizadores que regem as ac¢des de laia. O primeiro
deles vem da fome, necessidade que vem do corpo, do estbmago, e que a leva a
realizar um furto para suprir uma necessidade tao primaria. O segundo ¢é a tristeza,
que, quando causada pela injusti¢a, se transforma logo em revolta, sentimento que
desencadeia a reacao de furtar aquele que ja havia lhe furtado um bem tao precioso.
O terceiro € a comunhéao, sentimento que também rege as acdes de laia, que
compartilha a carne furtada com seus parentes. E por fim, é apresentado um aspecto
muito caro as lutas contra a opressao: a resisténcia, que pode ser identificada pelo
refugio da mulher-onga na gruta, nas dancgas e na partilha de alimentos realizada por
seus parentes no local.

Mas, o que eu acho mais interessante nessa histéria toda é a reacao de luta e
resisténcia foi realizada por um corpo feminino, que €, justamente, o corpo foi relegado
ao nao-lugar nos espacos politicos daquele povo durante séculos. De acordo com
Teixeira (2008), o lugar ocupado pelas mulheres nas sociabilidades Xakriaba esteve
por muito tempo vinculado ao ambito doméstico. A presenca e atuagao nos espagos
de tomada de decisdo e interlocugcdo politica eram ocupados apenas pelos
representantes das aldeias, posicdo assumida por figuras masculinas, mas que,
posteriormente, foi aberto para a participagdo de todos os homens da comunidade. A
presencga feminina no ambito politico € recente entre os Xakriabas, que segundo a
autora se deu a partir do estabelecimento associagbes comunitarias e a
implementagdo da escolarizagdo e unidades basicas de saude, organizacbes que
demandavam a participacado de toda a comunidade nas assembleias.

Outro fator identificado pela autora foi 0 aumento da evasdo masculina naquele
territdrio, intensificando a presenca feminina em posicdes de poder e tomada de

decisdo. A incorporagao feminina em trabalhos fixos e espagos de gestdo da saude e
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educacao propiciou o acesso de tais mulheres a experiéncias fora do territorio, em
cursos de formacgao e aperfeicoamento. O deslocamento para fora das aldeias foram
prerrogativas predominantemente masculinas por muito tempo, ja que os homens
teriam maior disponibilidade de passar temporadas fora do territério pois o trabalho
doméstico e o cuidado da prole ndo eram atribuicdes masculinas (TEIXEIRA, 2018).

Diante disto, nao pude deixar de me questionar se essa divisdo desigual do
trabalho por género e a restricdo do papel feminino nos espagos de poder s&o
configuragdes sociais provenientes de um patriarcado originario, ou fazem parte do
pacote de interferéncias trazidas pela sociedade envolvente tdo discutido
anteriormente. Na opiniao das mulheres indigenas, qual € a origem do patriarcado
inscrita na divisdo sexual das sociabilidades indigenas?

Fui procurar a resposta para tal questionamento no documento da 12 Marcha
das Mulheres Indigenas que se deu na cidade de Brasilia-DF em 2019. No documento
estdo expostas reinvindicagdes muito especificas, que atravessam questdes de
género e raga, e evidentemente, la encontrei algo sobre o patriarcado, e as mulheres
indigenas que redigiram o referido documento afirmam que: “O machismo é mais uma
epidemia trazida pelos europeus.”. A maxima expressa que para tais mulheres, o
patriarcado faz parte do pacote “civilizatorio” trazido pelos europeus. Neste sentido,
Castro (2020), afirma que em organizagdes sociais pré-modernas nao havia diferenca
entre homens e mulheres, portanto para a autora, a divisao sexual de trabalho foi
introduzida por sociedades europeias durante a colonizagdo (CASTRO, 2020).
Oyéwumi (2020) também parte da mesma concepc¢ao ao analisar a organizagao de
uma sociedade pré-colonial ioruba no sudoeste da Nigéria, da qual a estrutura de
poder e influéncia era fundamentada na ancianidade, isto €, segundo a idade e ndo o
género (OYEWUMI, 2020).

Ja Segato (2014) reconhece que haviam praticas patriarcais ancestrais, que,
no entanto, eram diferentes das ocidentais, de forma que sdo entendidas como um
“patriarcado de baixa intensidade”. Segundo a autora, a partir de evidencias histéricas
e relatos etnograficos, identificou-se que os homens indigenas ja possuiam tragos
hiper-masculinizados, ja que eram condicionados a comprovar sua capacidade bélica,
politica, sexual e de dominio sobre as mulheres. A partir do contato com n&o-indigenas
ha uma superinflagdo dessa masculinidade, tendo em vista que praticas patriarcais de
origem ocidental e de maior intensidade foram introduzidas nessas culturas

(SEGATO, 2014). Essa convergéncia de entre praticas patriarcais ancestrais e
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ocidentais, que intensificaria um patriarcado indigena ja existente, € denominada por
Julieta Paredes (2013) como “entronque patriarcal”.

Os dois pontos de vista sdo como duas vias que se cruzam e encaminham as
mulheres indigenas para uma mesma necessidade: a oncificagdo do corpo feminino.
A lenda da laia cabocla, uma mulher que se transforma em onga para lutar por seu
povo, ndo é nada mais que uma narrativa sobre uma lideranga indigena feminina. A
transmutagé&o da mulher indigena em ong¢a na luta social € o caminho para que essa
lenda saia do imaginario mitico e se torne uma realidade palpavel. Portanto, a lenda
pode ser entendida como um instrumento ancestral de empoderamento feminino e da
superagao do machismo, seja este de origem ancestral ou colonial, esteja ele
localizado dentro ou fora das aldeias. A narrativa, sobretudo, pode ser considerada
simbdlica do estabelecimento das mulheres indigenas em posi¢cées de poder e
lideranga.

A oncificagdo € um recurso simbodlico amplamente utilizado nas performances
e enunciados da sujeita desta pesquisa, mas isso € assunto para o proximo trajeto.
Preciso dar um passo de cada vez, afinal, eu ndo posso tropecgar antes de contar a

ultima parte dessa historia.

4.6 E O CORPO SE FEZ TERRITORIO

Em 1979, a FUNAI demarca os 46.415 hectares pertencentes aos Xakriabas,
apenas um terco da area ocupada pelos mesmos antes da invasdo do bandeirante
Matias Cardoso. Apesar do reconhecimento das terras, de acordo com Santos (1994),
no ano de 1985 cerca de 25.000 hectares ainda eram indevidamente ocupados por
fazendeiros e posseiros, sendo 35% do territério ocupados por quatro grandes
latifundiarios. Segundo dados do INCRA coletados pela autora, as terras
indevidamente ocupadas eram de melhor qualidade, em localidades com grande
concentracao de rios e mananciais. Portanto, durante a década de 1980 os conflitos
se intensificam e violéncias sobre os corpos e territorios Xakriabas foram perpetradas
por policiais e fazendeiros (SANTOS, 1994).

Apesar de demarcado, o territério Xakriaba s6é foi homologado apenas em
1987, apds o genocidio Xakriaba, episdédio em que trés liderancas foram mortas por
quinze homens armados a mando de Francisco de Assis Amaro, um grileiro de terras.
As liderangas mortas foram José Santana, Manuel Fiuza e o cacique Rosalino Gomes

de Oliveira (CIMI, 2011). A figura de Rosalino € muito simbdlica naquele territorio e se
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faz presente em todas as narrativas e pesquisas perpassadas neste trajeto. Rosalino
foi uma liderangca de grande importancia e atuou nos anos de 1984 a 1987,
organizando mutirbes e ajuntamentos em defesa de seu territério. Em 1985, foi
reconhecido como segundo cacique, ao lado do cacique Rodrigdo, seu primo, que
também desempenhou um importante papel na luta pela demarcacao de terras pela
FUNAI (HORACIO, 2018).

De acordo com Costa e Santos (2014), a narrativa de que o povo Xakriaba
alcancaria a liberdade somente diante do derramamento de sangue indigena se faz
muito presente no imaginario daquele povo, narrativa que era sustentada pela propria
figura do martir. O autor ressalta que a ideia do sacrificio era fundamentada na
atuacao politica de Rosalino, que, por sua vez, possuia uma estreita relagdo com o
Conselho Indigenista Missionario. Logo, segundo relatos coletados por Santos (1994),
era recorrente nas falas de Rosalino que o mesmo abdicaria da sua vida em defesa

dos povos indigenas, de certa forma, anunciando seu tragico destino:

Por ele... que ele dizia assim Ah, mae, eu t6 lutiano, essa lutia eu recebi. E
Deus vai me valer, que eu um dia termino ela. Mas, nem que eu morro, mas
€ssa Cruz que eu peguei eu nao tiro ela. E meu sangue, mae, se meu sangue
for derramado, meu sangue fica pra sustentar meus irméo, minhas irma. E
minha carne, vai ser adubo dessa terra”. (SANTOS, 1997, p.240).

O assassinato de Rosalino foi um episddio extremamente simbdlico para o
povo Xakriaba, ja que o crime obteve grande repercussao na imprensa nacional e
internacional, sendo caracterizado como o primeiro genocidio indigena do Brasil,
portanto, ndo somente suscitou a homologagao daquele territorio e como estabeleceu
a figura de Rosalino no imaginario mitico Xakriaba, devido ao aspecto messianico e
profético de sua trajetéria (SANTOS, 1997). E importante ressaltar, que o assassinato
brutal de Rosalino também influenciou a mudanca no imaginario da sociedade
envolvente que caracterizavam os atos de resisténcia indigena como violentos, de
forma que, o corpo vitimado de um indigena sublinhou qual grupo verdadeiramente
propagava a violéncia nas disputas territoriais (CIMI, 2011).

Rosalino é um finado muito rememorado no territério Xakriaba, na cartografia
sonora de Araujo (2020), conta com a imagem que representa o0 som dos passos da
romaria realizada anualmente em memoria dos martires do genocidio Xakriaba. Em
tais romarias sao realizados diversos rituais de matriz indigena e catdlica e séo lidas
as cartas que eram trocadas entre Rosalino e correspondentes do Conselho

Missionario Indigenista. O teor de tais cartas, segundo Horacio (2018) que teve acesso
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a uma delas durante a celebracao, era de denuncia e narrava as violéncias exercidas
pelos posseiros nos habitantes dos territorios. Célia Xakriaba rememora o episédio e
lamenta que esse tipo de episddio seja um marco para a homologacao de terras

indigenas no Brasil:

Existe uma estratégia do estado brasileiro para ndo somente executar as
liderangas indigenas, mas principalmente a sua voz, porque, infelizmente,
todo territério indigena no Brasil, que eu conhego — o territério Xakriaba, o
territério Kaingang — s6 foi demarcado depois da morte de alguma lideranca.
[...] Foi demarcado ndo somente pela lei juridica, mas, principalmente, com
corpos que foram tombados. (XAKRIABA, 2022.)

Esse finado ndo deixou somente um legado de luta e resisténcia inscrita na
memoéria daquele territério. A maior heranga deixada para seus parentes foram seus
filhos. Seu primogénito, José Nunes de Oliveira, foi o primeiro prefeito indigena do
Estado de Minas Gerais, eleito por dois mandatos consecutivos a prefeitura de Sao
Joao das Missbes. Seu segundo filho, Domingos Nunes de Oliveira, é atualmente o
cacique do territério Xakriaba. Por meio dos corpos de seus dois filhos, esse finado
continua lutando pela plena liberdade do seu povo.

E é assim que este agitado trajeto pelo territorio Xakriaba chega ao fim. Acredito
que foi o trajeto mais bonito que eu percorri nessa andanga toda. Caminhando por
aqui eu sorri e chorei. Me arrepiei todinha com alguns pequenos contatos que
despertaram os meus afetos e sentimentos. Fiquei muito feliz por conhecer um pouco
sobre essa historia tdo rica de um povo que continua lutando por seu territorio, ja que
segundo a sujeita desta pesquisa, a pretensao é que os Xakriabas retomem mais 40
mil hectares daquele territério que um dia lhes pertenceu.

Na contemporaneidade, os Xakriabas podem contar com mais um corpo de luta
e resisténcia além daqueles citados ao longo do trajeto. Um corpo que s6 foi possivel
por meio da insergado feminina em espacos que antes lhes eram negados. Um corpo
que s6 foi possivel por meio da oncificagao feminina.

Ap0s a visita ao territorio Xakriaba, nos direcionaremos a um territério abstrato:
a midia. Este territorio é regido por regras e formatos que ainda dialogam com a
imposi¢cao de um modo hegeménico de ser. Portanto, o que vislumbraremos neste
préximo trajeto serdo as particularidades que regem a apropriagao deste territorio por

sujeitos comunicacionais indigenas.
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5 A DESCOLONIZAGAO COMUNICACIONAL DESDE A EXPERIENCIA INDIGENA

“A comunicag&o indigena é um tecido vivo
em movimento, a unidade de tempo e
espago que vive na palavra, que ensina,
aprende e conta; é um processo coletivo e
social que mantem a harmonia entre toda
a vida e a natureza.” "

Estou chegando cada vez mais perto do fim desta saga de andarilha. Minhas
pernas ja comecaram a ficar calejadas de tanto ir para ca e para la, mas preciso
manter o félego para conseguir descobrir alguns aspectos que me faltam e ainda me
escapam. Enquanto eu me adentrava na discussao corpomidia, logrei em
compreender algo sobre a apropriagdo de tecnologias comunicacionais pelos povos
indigenas, no entanto, ndo exatamente para esse ponto que o rizoma se direcionou.
Ainda ha tempo para pegar mais um rapido trajeto para aprofundar um pouco mais
essas raizes em direcdo a uma razoavel compreensdo sobre o que significa a

comunicacao midiatica para tais povos.

A comunicagao € um elemento crucial para o desenvolvimento das nag¢des
emergentes. No entanto, a experiéncia comunicacional nos paises do sul global
reproduz o sistema de dominagdo colonial que garantiu o desenvolvimento das
metrépoles e da classe burguesa. Para Luis Ramiro Beltran, um dos maiores
pensadores das politicas de comunicacdo da América Latina, tais paises
experienciam um processo de “incomunicagao”, termo cunhado pelo estudioso para
caracterizar a “usurpacdo da palavra”, isto €, a dominacdo das midias latino-
americanas pelos paises imperiais. Os meios de comunicagdo do sul global
transmitem a influéncia cultural do Norte para perpetuar a hegemonia politica e
econdmica dos paises imperiais, de modo a despojar os paises periféricos de suas
narrativas préprias (TORRICO, 2012).

Partindo da premissa de comunicacdo € poder, grupos subalternizados
passaram a reivindicar espaco nos meios de comunicagdo em busca de romper o

monopolio da classe dominante sob a producdo de informagdo. Movimentos de

™ “La comunicacion indigena es un tejido vivo en movimiento, la unidad del tempo y el espacio que
vive en la palabra, que ensefa, aprende y cuenta; es un processo colectivo espiritual y social que
mantiene la armonia entre toda la vida y la naturaleza.” (Il CUMBRE DEL ABYA YALA, 2013, p.15).
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comunicagao popular e comunitaria emergiram em suas particularidades, bem como

aqueles de carater étnico-racial.

Para comecar este trajeto utilizarei relatério da documentos da | Cumbre
Continental de Comunicacién Indigena Del Abya Yala, um encontro entre diferentes
povos indigenas das Américas para a discussao de agdes comunicacionais em defesa
dos direitos dos povos. As Comissdes da Cumbre consideravam o acesso as
tecnologias de informacdo e comunicagdo um direito imprescindivel para o
empoderamento e articulagdes politicas interétnicas: “urge a necessidade de exercer
este direito porque o poder politico hoje em dia se constréi nos meios que
intercambiam culturas e acumulam poder politico’®” (I CUMBRE DEL ABYA YALA,
2011, p.27, tradugado nossa).

A estratégia proposta pela Cumbre del Abya Yala é o desenvolvimento de uma
praxis comunicacional em beneficio do Sumak Kawsay, o Bem Viver do povo
Quéchua. O bem viver € um modo de vida que se difere ao modelo de
desenvolvimento proposto pela modernidade ocidental e pelo sistema capitalista,
pautado no individualismo, violéncia e na mercantilizagado da natureza e das relagbes
sociais. Segundo Davalos (2008), o Bem Viver propde a ruptura com a epistemologia
moderna ao incorporar a natureza como sujeito nas dindmicas sociais a partir do
entendimento que a natureza e seres nao-humanos estao inerentemente conectados

ao homem, portanto, ndo s&o objetos exteriores a ele (DAVALOS, 2008).

As crises humanitarias, socioecondmicas e climaticas existentes no sistema
capitalista sdo consideradas consequéncias advindas do “Mal Viver”, polo oposto a
uma condigao existencial que coloca a dignidade humana e ndo-humana acima do
lucro. Neste sentido, as reivindicacbes por espagco nos meios de comunicagao
também tinham como objetivo denunciar as agbes de exploracdo predatdria que
acontecem em territérios indigenas, visto que, a midia monopolizada reproduz um
discurso que, segundo os comunicadores da Cumbre, ocultava os danos ambientais

e humanitarios decorrentes de megaprojetos capitalistas:

Os projetos que destroem a vida logram a ser efetuados porque ha um
ocultamento da verdade sobre seus impactos, porque as bondades de
contam sobre eles sao dados mentirosos e porque ha um medo de que
a opinido publica se volte contra eles se suas consequéncias forem

12 “Urge ejercer este derecho porque el poder politico hoy en dia se construye en los médios que

intercambien culturas, que acumulen poder politico.”
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trazidas a luz. (I CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011, p.19 tradugao
nossa). '3

A reivindicag&o por espago e acesso aos meios de comunicagao é entendida
como a retomada da “palavra roubada”, ja que os meios de comunicagao reproduzem
as violéncias simbdlicas herdadas do periodo colonial. Como ja discutido em um
trajeto anterior, a colonizagdo e a colonialidade suprimiram, dentre uma gama de
aspectos do modo de vida indigena, seus saberes e expressdes identitarias. A
monopolizagao dos meios de comunicagéo inibe as possibilidades de narrativas
produzidas pelos povos indigenas sobre suas proprias vivéncias e sobre as opressdes

sentidas em seus corpos.

A monofonia produzida pela colonizagdo dos meios de comunicagao converte
as expressoes e lutas étnico-raciais nos espacos midiaticos em representacoes
fabricadas pelas lentes da branquitude, a principal fonte da minha subjetividade:
“Insistimos que nao continuem reproduzindo praticas discriminatérias da imagem e
cultura dos povos e nacionalidades indigenas que desinformam e violentam e
desvalorizam nossas identidades originarias " (I CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011,

p.54, traducao nossa).

A luta por espaco nos meios de comunicacao € entendida como uma “reforma
agraria do ar”: “Se ndo saimos no ar, com permissao ou sem permissdo, 0 movimento
indigena nao tera poder’®”. Semelhante as lutas por territério - aspecto substancial
para a existéncia e manutengao dos modos de vida indigena - 0 espago nos meios de
comunicagao € um direito a ser reivindicado ja que na contemporaneidade, ja estar
“no ar” é uma forma de existéncia. Portanto, o espa¢o nos meios de comunicacao
pode ser considerado como mais um territério a ser retomado, uma luta pelo poder de

autodeterminagao sobre suas préprias representagcdes midiaticas.

13 “Los proyectos que destruyen la vida llegan a efectuarse porque hay ocultamento de la verdad sobre
su impactos, porque las bondades que cuentan de ellos son datos mentirosos y porque hay miedo de
oponerse a ellos si se sabe de sus consecuencias”

4Insistimos en que no se sigan reproduciendo practicas discriminatorias de la imagen y cultura de los
pueblos y nacionalidades indigenas que desinforman y vulneran y desvalorizan nuestras identidades
originarias. (I CUMBRE CONTINENTAL DE COMUNICACION INDIGENA DEL ABYA YALA, 2011,
p.54).

15 “Sj no salimos al aire, con permisso o sin permisso, no tendra poder el movimiento indigena”.( Ivan
Sanijinés, In: | CUMBRE CONTINENTAL DE COMUNICACION INDIGENA DEL ABYA YALA, 2011,
p.27).
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Na era de informacéo, a “reforma agraria do ar”, pode empreendida somente a
partir da luta por acesso aos dispositivos necessarios para retomar o espago nos
meios, ja que, tais ferramentas, ainda n&o sdo acessiveis para a populagdo como um
todo. O fator socioeconémico é a principal obstaculo de acesso as TIC's. Segundo a
pesquisa realizada pelo Comité Gestor de Internet em 2010, apenas 46% dos
domicilios brasileiros possuiam acesso a internet, e 49% dessas familias afirmavam
o alto custo do servigo de internet e dos dispositivos conectivos era a principal barreira
para o acesso. (CGl.br, 2010)

Ja em 2021 nos deparamos com um cenario diferente, 82% dos domicilios
possuem acesso a internet (CGl.br, 2021). A hipotese sobre esse aumento, em termos
socioecondmicos, € a popularizacdo de dispositivos moveis como o telefone celular,
que apesar do desempenho inferior, sdo mais praticos, de uso intuitivo e mais
acessiveis economicamente em relagdo aos computadores e laptops. Apesar da
ampliacdo do acesso as TIC’s para outros setores sociais, o fator socioeconémico
continua sendo uma barreira em relagao a qualidade dos dispositivos acessados. Em
pesquisa realizada em 2019, 72% dos domicilios possuiam computador, no entanto,
eram concentradas nas classes A e B, sendo a classe A com 99% e B com 88%, ja
entre as classes C e D a porcentagem era bem diferente: sendo a classe C 41% e
classe D e E apenas 10% (CGl.br, 2021).

Outro fator de exclusdo digital que acomete os territérios indigenas é a
cobertura de servigos de internet em zonas geograficas ndo-urbanas. De acordo com
a pesquisa da TIC domicilios, em 2021, entres os moradores residentes da zona
urbana, 82% possuem acesso a internet, em contra partida, na zona rural, 73%. A
diferenca entre a zona urbana e rural € pouco significativa, no entanto, a ampla
expansao do uso de internet nas areas rurais € um fenbmeno recente: em 2019
apenas 53% dos habitantes das areas rurais possuiam acesso a internet. (CGl.br,
2021).

Partindo do principio de que o acesso a informagao e comunicagao se tornou
um direito basico na contemporaneidade, e, portanto, deve ser garantido pelo estado,
a reivindicagao por politicas publicas de fomento a implementagdo e manutengao das
TIC’s nos territérios se torna pauta do movimento indigena. Nao obstante, a luta pelo
direito a comunicagao também compreende o direito ao uso de linguagens e formatos

comunicacionais proprios, ja que a comunicagao indigena possui praxis muito
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particulares que sao intrinsicamente vinculadas as identidades culturais dos povos

indigenas Abya yala:

A comunicagéo indigena esté integrada na tessitura do Cosmos, o que
exige que ela esteja tecendo e forjando conteudos consistentes para
manter a tessitura vital, pois os conteudos produzidos representam os
sentidos politicos, as identidades culturais e as espiritualidades que
nos caracterizam. (1 CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011, p.46,
tradugdo nossa).

Transcendendo parametros de producdo de informacgao difundido pela razéo
ocidental, a comunicagao indigena possui praticas diferenciadas ao criar tessituras a
partir de tramas nao-humanas: animais e elementos naturais; e ndo-materiais: mundo
espiritual, como argumenta Renata Tupinamba: “Quando falamos em comunicagao
indigena ndo estamos limitados ao formato jornalistico padronizado [...] Um bom
comunicador indigena possui uma sensibilidade que ultrapassa o mundo fisico”
(TUPINAMBA, 2016).

A necessidade da construgdo de uma ética descolonizada para garantir o
comprometimento e veracidade das informagdes produzidas no espectro da etnomidia
foi amplamente discutida durante a Cumbre. A descolonizagcdo compreende nao
somente os aportes espirituais e culturais, mas também subjetivos, “o saber escutar e
se comunicar através do coragdo”!’. O rompimento com a hegemonia da razdo na
producao de informacao também abre espaco para outros sentidos que fazem parte
da experiéncia de ser e estar no mundo de tais povos, portanto, também sao

informacdes a serem trocadas entre diferentes culturas:

Falando, escutando, cheirando, saboreando tocando e observando as
multiplas experiéncias essa chama de luz outorga na abertura do fogo
sagrado que se nutria, crescia, produzia maior calor, potenciava essa
unidade comunicativa, a comum unidade entre ndés mesmos,
comunicadores do Abya Yala, e entre nés com o cosmos. '8 (| CUMBRE
CONTINENTAL DEL ABYA YALA, 2011. p. 13).

16 La comunicacion indigena se integra a la trama del Cosmos, lo que requiere que se vaya tejiendo y
forjando contenidos consistentes para mantener la trama vital, ya que los contenidos producidos
representan los significados politicos, las identidades culturales y las espiritualidades que nos
caracterizan.

17 “el saber escuchar y saber comunicarse desde el corazon” (I CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011,
p.28).

8 Hablando, escuchando, oliendo, saboreando, tocando y observando las multiples experiencias esa
llama de luz otorga en la apertura del fuego sagrado se nutria, crescia, producia mayor calor, potenciaba
esa unidad comunicativa, la comun-unidad entre nossotros mismos, comunicadores y comunicadores
de Abya Yala, y entre nossotros con el cosmos.
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A etnomidia construida desde a base se relaciona com praticas
comunicacionais utilizadas pelos povos indigenas que antecedem a invasao colonial
e o desenvolvimento tecnoldgico ocidental. As conversas ao redor do fogo, o saber
escutar a natureza, as cerimdnias sagradas e interpretacdo dos sonhos séo formas
tradicionais de comunicagcao que, segundo as liderangas da Cumbre, ndo caem em
desuso com a incorporagao das TIC’s nos territérios indigenas, e sim, sao fortalecidas
por meio da incorporagao de novas tecnologias capazes de documentar e difundir tais
praticas:

Estes espacgos histéricos em que circulam as mensagens através da
oralidade e da escrita, das sensagdes da pele, dos simbolos... é
necessario manté-los e fortalece-los, mas agora contamos com outras
ferramentas tecnolédgicas que podem fazer uma difusdo mais ampla e
agil com linguagem préopria que nos possibilitam gerar aliangas e
intercambios de informacgao, potencializar a palavra e que flua através
destes outros espiritos que vibram no Cosmos, mais rapido que o
espirito do vento, igual ao espirito da luz. Ndo sdo novos espiritos,
sempre estiveram ai, sdo novas tecnologias que se inventaram para

excita-los.”'® (I CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011. P. 47 tradugdo
nossa).

A nog¢ao complementariedade entre corpo e cosmos permite a compreensao
de que as tecnologias de informagao nao sao aparatos adventicios aos modos de vida
dos povos indigenas. A dissonancia presente nas dinamicas entre homem e maquina
se esvaecem quando se pensa as tecnologias, corpo e cosmos como elementos de
um mesmo organismo: “Qualquer tecnologia € uma extensdo de nossos sentidos e
capacidades, de nosso corpo e nosso espirito?°.” (| CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011.

p. 48, traducao nossa).

As perspectivas indigenas sobre complementariedade parecem produzir
formas muito outras de lidar com novas tecnologias. Gostaria de entender um pouco
mais sobre esse modo de uso, porque enquanto os povos indigenas entendem tais
tecnologias como extensdes do proprio corpo e espirito, alguns acreditam que tais
aparatos pertencem exclusivamente a branquitude. Essa presuncéao cria uma ideia de

uma aculturagdo a partir do uso de aparatos criados pela experiéncia de outras

19 Estos espacios histéricos en los que circulam los mensajes a través de la oralidade y la escritura, las sensaciones
da la piel, los simbolos... es necesario mantenerlos y fortalecerlos, pero ahora que contamos con otras
herramientas tecnolégicas podemos hacer uma difusién mas amplia y agil com linguajes proprios que nos posibilite
generar alianzas e intercambios de informacién, potencializar la palabra y que fluya a través de esos otros espiritus
que aletean em el Cosmos, mas rapidos que el espiritu del viento, iguales que el espiritu da luz. No son nuevos
espiritus, siempre han estado ahi, son nuevas tecnologias que se inventan para exitarlos.

20 “cualquier tecnologia es una extension de nuestros sentidos y capacidades, de nuestro cuerpos y espiritu”
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culturas. Por isso, preciso fazer pequena pausa para entender as perspectivas de
alguns povos indigenas brasileiros sobre a inser¢ado de tecnologias da comunicagao

no modo de vida indigena.
5.1 MODOS DE SER EM REDE

Sob a perspectiva do etnocentrismo ocidental, o desenvolvimento tecnoloégico
e seus frutos sdo concebidos como resultado da experiéncia e trajetéria da
branquitude europeia. Categorias dualistas citadas por Quijano (2009) como
civilizados/primitivos € modernidade/tradigcdo, baseadas no binarismo branco/n&o-
branco, corroboram com o mito da desconformidade do sujeito indigena com as
tecnologias de informag&o e comunicagao. Nesta acepgéao a introducéo das TIC’s em
territérios indigenas seria entendida como um elemento alienigena dentro de uma
cultura cristalizada e desprovida de dinamismo historico, ou até mesmo, como um

agente que promove a aculturagéo de tais povos.

Diferente da nogao ocidental de que um oposto anula ou se sobrepde o outro,
o principio andino de complementaridade nao concebe a alteridade como um
antagonismo, mas como polos complementares (GUERRERO ARIAS, 2011, p.112).
A nocao de complementaridade entre tecnologias comunicacionais produzidas por
culturas distintas tem o potencial de superar o etnocentrismo latente nas dinamicas

em rede para a construgao de sociabilidades interétnicas e comunitarias.

Para Benites (2009) a insercao de elementos culturais externos ao fiande reko
(modo de ser Ava Kaiowa) nao o desintegra, mas o remodela de modo a constituir o
teko reta (modo multiplo de ser), que continua sendo um modo de vida diferente do
karai kuera reko (modo de ser ndo-indigena). O mesmo pode ser pensado em relagao

a introdugao das tecnologias de informacao e comunicagdo no modo de ser indigena.

A partir da reflexao proposta por Benites (2009) a respeito da dinamicidade
cultural dos Ava Kaiowa, a introdugao das TIC’s quando pensada pelo prisma do teko
reta (modo multiplo de ser), pode ser entendida como um aspecto cultural que sera
adaptado ao nande reko:

0s membros experimentam e se apropriam continuamente de alguns
novos elementos culturais em vigor, associando-os com 0s seus
aspectos de vida tradicional para satisfazerem os seus interesses e
necessidades contemporaneas. (BENITES, 2009, p.20).
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Nesta perspectiva, a apropriagao das TIC’s como ferramenta de manutencgao
cultural e de articulagao de demandas politicas e comunitarias tende a caracterizar

uma forma de uso distinta do karai kuera reko, o modo de ser do sujeito ndo-indigena.

A introdugdo das TIC’s?' nos territérios indigenas, segundo Alvaro Tukano
(2006), é uma forma de articulagao independente das intermediagdes de ONG’s,
igrejas e 6rgaos governamentais, ja que as TIC’s ndo s&o somente instrumentos de
retomada da palavra roubada, mas também proporcionam autonomia nas dinamicas

e trocas interétnicas:

Quando tivermos acesso as informagdes detalhadas de cada aldeia,
evidenciando as nossas diferengas, os povos indigenas se tornarao
mais resistentes para preservar a sua identidade das invasdes.
Estaremos conversando, por meio de sistemas de comunicagao mais
atualizados, sobre os nossos negécios, nossas cerimbnias, n0ossos
canticos, nosso povo... (TUKANO, 2006, p.117).

No entanto, a discussao sobre as contradigbes dessas dinamicas é valida, ja
que as TIC’s sao produtos do capitalismo e os meios de comunicacao sao aparatos
produzidos para a difusao da ideologia dominante, portanto, a sua forma de uso deve
ser subvertida quando aplicada a estratégias comunicacionais comunitarias de

resisténcia étnica:

E fundamental compreender que as TIC’s tém duas caras: por um lado
sao propriedade privada e em um panorama geral sdo produzidas para
financiar a monocultura ocidental, invisibilizar a pluralidade de
identidades e resisténcias do Abya Yala; por outro lado, podem servir
para fortalecer nossa heranga ancestral, transmitir a memoria viva,
socializar os processos organizativos, impulsionar resisténcias e
alternativas de bem viver 22 (| CUMBRE DEL ABYA YALA, 2011. p. 49,
traducédo nossa).

Segundo Alexandre Pankararu (2007), os ancides Pankararu temiam que a
introducédo das TIC’s em seus territérios pudesse desviar a atengdo dos jovens de
suas tradicbes. Mas, como afirma o mesmo, tais tecnologias nao interferem nas
dinamicas culturais dos jovens de seu territorio, e sim, viabilizam a retomada da
palavra e o fortalecimento da cultura originaria para juventude indigena: “é uma forma

de buscarem seus espacos na sociedade como um todo”.

21 Tecnologias de Informagao e Comunicagao.

22 Es fundamental comprender que las TIC’s tienen dos caras: por un lado son propriedad privadas y
por lo general son producidas para afianzar la monocultura occidental, invisibilizar la pluralidad de
identidades y resistencias de Abya Yala; por otro lado, pueden servir para fortalecer nuestra herencia
ancestral, transmitir la memoéria viva, socializar los processos organizativos, impulsar las resitencias y
las alternativas de Buen Vivir.
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Ja Ashaua Kuikuro, acredita que as tecnologias modificaram demasiadamente
0os modos de vida dos jovens de seu territério no Parque Indigena do Xingu: “Hoje,

nossas criangas estdo como os filhos dos brancos”, “Em vez de brincar, elas ficam
presas no celular jogando.” (MATSUURA, 2019).

De acordo com Helder Perri Fereira, linguista responsavel pela documentagao
da cultura ianomami: “Assim como noés, brancos, os indigenas também tém um
fascinio pelos eletrénicos. N6s n&o largamos o celular, os indigenas ndo séao
diferentes. Mas n6s conseguimos consumir produtos culturais em nossa lingua. Eles,
ndo.” (MATSUURA, 2019).

A afirmacédo de Ferreira me fez pensar na importancia da etnomidia nas
sociabilidades de sujeitos indigenas online, ja que o processo de “incomunicacao” e
“‘usurpacao da palavra” perpetrado pela colonizagdo dos meios de comunicagao
impediu a difusdo de conteudos em linguagens e formatos que os povos indigenas
pudessem compreender e se identificar. Portanto, na préxima parada, eu ndo poderia

deixar de abordar esse tema tdo importante para essa caminhada.
5.2 ETNOMIDIA

Durante séculos os povos indigenas foram representados pela oética do
eurocentrismo e das narrativas do “Outro” construidas a partir de esteredtipos do indio
ora selvagem, ora décil e ingénuo, preguicoso, erético, mitico e a-histérico. Segundo
Kaseker, Galassi e Ribeiro (2022), tais imaginarios sdo operados desde as primeiras
documentagdes realizadas pelas as expedi¢gbes coloniais no territério brasileiro
perpassando por diversas escolas artisticas, literarias e filosoficas. Tais idearios foram

disseminados pelos veiculos de imprensa durante um extenso periodo da histdria.

Esse cenario se modifica a partir do que os autores conceituam como giro
decolonial da comunicagao, que se inicia no final do Século XX, periodo em que os
povos indigenas passaram de objeto para sujeitos comunicacionais. Este movimento
estabelece a posi¢cao dos povos indigenas como criadores de suas préprias narrativas
e imaginarios, modificando a autopercepcado de sujeitos indigenas, bem como a
percepcao dos nao-indigenas sobre tais sujeitos. (KASEKER, GALASSI; RIBEIRO,
2022).
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Para Tupinamba (2018) a etnomidia é a apropriagdo de ferramentas
comunicacionais pelos povos indigenas que sao adaptadas as peculiaridades de cada
grupo étnico de uma maneira que se difere essencialmente da praxis do jornalismo
hegemonico ja que “a comunicagédo para os povos indigenas € um processo Vivo e
que adquire um significado cosmoldgico maior para as culturas indigenas”
(KASEKER, GALASSI; RIBEIRO, 2022. p.79). Os autores ressaltam que o movimento
de retomada da palavra pelos povos indigenas é entendido como uma “politica de

identidades em luta”.

De acordo com Suliman (2023), a etnomidia comeca a emergir no Brasil nos
anos 1970, durante a ditadura militar, um periodo em que diversas publicacdes
independentes ou em parceria com universidades, instituigdes religiosas, entre outras
agentes de resisténcia produziam conteudos politicos, sociais e culturais, que davam

VOZ aos grupos étnicos e sociais que sofriam com a opressao ditatorial.

Entre os produtos comunicacionais do periodo se encontravam publicagdes
independentes como o jornal “Luta indigena” (1976) produzido pelas comunidades
Kaingang, Xokleng e Guarani da regiao sul do pais, bem como folhetins e jornais como
o Informativo Grumim da comunidade Potiguara, o Jornal Hutukara, do povo
Yanomami, que, apesar de serem produzidos por associagdes ndo-indigenas, abriam
espacgo para que sujeitos indigenas pudessem desenvolver suas proprias narrativas
comunicacionais. (SULIMAN, 2023)

A autora destaca a publicagdo Jornal Indigena, produzida pela Coordenadoria
Regional Sul da Unido das Nacdes Indigenas (UNI), com sede no Departamento de
Comunicacao em Perdizes, Sdo Paulo que teve seu primeiro nimero publicado em
1984 e contava com textos de Ailton Krenak, Alvaro Tukano e Catarina Guarani.
Apesar dos textos serem redigidos em portugués, ao final de cada texto havia um
vocabulo de expressdes dos idiomas indigenas que também eram utilizadas ao longo
dos textos, demonstrando a importédncia da comunicagdo regida por linguagens
préprias e diversas (SULIMAN, 2023).

No ano seguinte a primeira publicacdo do Jornal Indigena, em 1985, o
programa piloto do “Programa de indio” foi langado na Radio USP, produzido por
Alvaro Tukano e Ailton Krenak. De acordo com Papiani (2023), o formato do programa

era muito simples: uma conversa de tom informal que se assemelhava as conversas
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em volta das fogueiras, que traziam informagdes, noticias e musicas que n&o haviam
sido transmitidas nas radios brasileiras até o momento. Por ser um programa
produzido em uma radio universitaria, o Programa de indio era voltado para a
populagado urbana, isto €, para os ndo indigenas. Para Krenak, a iniciativa se tratava
de uma forma de “amansar o branco” por meio da comunicacgao, isto &, fazia parte de
um processo civilizatorio para uma branquitude tdo alheia em relagéo a vivéncias e
culturas outras. (PAPIANI, 2023).

Ja na era da informagao, as possibilidades de producdo de etnomidias se
ampliaram para o ambiente digital que possibilitou a criagdo da primeira web radio
independente produzida por e para indigenas. A Radio Yandé foi criada em 2013 por
Renata Tupinamba, Anapuaka Muniz Tupinamba Ha-ha-hae, o Denilson Baniwa, um
projeto que, segundo Tupinamba (2018), tinha como objetivo estabelecer sujeitos

comunicacionais indigenas como interlocutores de sua propria historia.

A Radio Yandé é produzida de forma independente, sem nenhum patrocinio e
aléem de ser um espacgo midiatico de construgcao de narrativas dos povos indigenas
brasileiro, se tornou meio de divulgagédo do trabalho de artistas e musicos indigenas
que ndo encontram espago nas midias hegemdnicas (TUPINAMBA. 2018). No ar 24

horas por dia e 7 dias por semana, a Radio Yandé tem acesso em mais de 70 paises.

De inicio, a gente pensou em fazer um espa¢o de comunicagao
— uma radio — que reunisse 0s conteudos regionais das radios
comunitarias indigenas de diferentes regides do pais. Mas ja nos
primeiros anos da Yandé, a gente percebeu que ela foi rompendo
fronteiras que a gente no esperava que rompesse. (TUPINAMBA,
2018).

As tecnologias de comunicagao via internet expandiram o alcance de
informagdes em uma escala global, rompendo barreiras territoriais e temporais
trazendo cada vez mais nitidez ao conceito de “Aldeia Global”. A ethomidia certamente
se adequou a este novo cenario e passou a se inserir em seus novos meios de

comunicagao: as redes sociais.

A presencga indigena no ciberespago se expandiu com a popularizagao das
redes sociais, ja que iniciativas de liderancas indigenas passaram dos blogs e sites
para perfis pessoais nas redes sociais, de forma a aumentar o seu alcance. Para

Carneiro (2019), as redes sociais configuram novas formas de sociabilidade e
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cidadania para sujeitos indigenas, que passaram a usar as redes como “flexas digitais”

que disparam suas narrativas e saberes.

O carater democratico da producédo de conteudo e o alcance que as redes
sociais proporcionam atrairam midias indigenas como a propria Radio Yandé, Midia
india, bem como organizacdes indigenas como a APIB (Articulacdo dos Povos
Indigenas do Brasil) e COIAB (Coordenacdo das Organizagbdes Indigenas da
Amazoénia Brasileira) para perfis em redes sociais como o Facebook, Instagram e
Twitter. A ocupacgao das redes sociais por perfis de organizagdes midias e influencers
indigenas de grande notoriedade influenciou outras inumeras organizagbes de

pequeno porte, coletivos e produtores de conteudo.

No entanto, eu ndo consigo parar de pensar no que uma das liderangas da
Cumbre disse la atras: que os meios tem duas caras. Qual sera a face oculta por tras
dessa democratizacao do discurso? Se as plataformas de redes sociais pertencem a
grandes empresas situadas no norte global, ser& mesmo que nao ha nenhum

mecanismo de controle que coloniza de forma velada o discurso?
5.3 A APROPRIACAO DE UM NOVO FORMATO

As redes sociais proporcionam amplas oportunidades de acdo de maneira
bastante efetiva. Para Gillespie (2017), as plataformas de interagdo em rede tém
funcdo semelhante ao significado da palavra em si, ja que oferecem um “espago

elevado para se posicionar’ com grande capacidade de conexao e alcance.

Nieborn e Poell (2018) definem as plataformas: “como infraestruturas digitais
(re)programaveis que facilitam e moldam interagcbes personalizadas entre usuarios
finais e complementadores, organizadas por meio de coleta sistematica,
processamento algoritmico, monetizagao e circulacdo de dados.” (NIEBORN; POELL,
2012, p.4288). Os autores ainda afirmam que o seu carater produtivo permite que seus
usuarios organizem suas atividades sociais, culturais e econdmicas dentro desses

espacos, atraindo criadores de conteudo, empresas e anunciantes.

De encontro com a afirmagdo de Katz (2012) de que a corporeidade,
temporalidade e subjetividade dos usuarios estdo contaminadas pelo modo de vida
on-line, o fendbmeno da plataformizacédo permite que as dinamicas comportamentais,

econdmicas, sociais e politicas presentes em tais plataformas penetrem em outras
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esferas da vida, reorganizando praticas e imaginagdes culturais (NIEBORN; POELL,
2012). Neste contexto, os atores sociais tém de adequar a sua praxis comunicacional
aos recursos criados pelas redes sociais que estimulam a interagao entre usuarios. E
essa estrutura de possibilidades oferecidas por uma plataforma da-se o nome de

affordance.

Segundo Bucher e Helmond, (2017) o conceito de affordance foi concebido por
James Gibson e originalmente era designado para pensar a psicologia ecoldgica. Para
Gibson, affordance é uma forma especifica de relagdo entre um animal e o ambiente
baseada na percepc¢ao das possibilidades de acdo que determinado ambiente pode
proporcionar. Por meio de agenciamentos entre sentidos como o olfato, paladar, e
sentidos visuais como iluminagao, cores e texturas, cada espécie articulava formas
muito especificas de habitar os espagos. (BUCHER; HELMOND, 2017)

As autoras afirmam que enquanto na linha conceitual de Gibson o observador
pode ou ndo a identificar as affordances no ambiente, quando aplicada aos estudos
de design essas sao invariavelmente perceptiveis. Donald Norman nos livros The
Psychology of Everyday Things (1988) e The Design of Everyday Things (1990)
propde o conceito de “affordance percebida”. Para Norman, um bom design deve
conter affordances facilmente identificaveis que indicam aos usuarios as melhores
formas de utilizar objetos. (BUCHER; HELMOND, 2017)

Entende-se, portanto, que affordances em ambas as linhas conceituais,
indicam fatores relacionais entre individuos e ambiente/objeto. Quando o conceito é
aplicado as redes sociais, € popularmente atribuido a recursos de interagao
disponibilizados pelas plataformas como “hashtags”, “retwites”, “curtir’ ou
“‘compartilhar”. No entanto, para Schrock (2015) o conceito de affordances nas redes
sociais € bem mais amplo que botdes, telas e sistemas operacionais. O autor define
tais recursos como “affordances de baixo-nivel” ja que delimitam os aspectos técnicos
das plataformas. Ja as affordances de alto-nivel se relacionam com as dindmicas

comunicativas resultantes da interagdo dos usuarios com tais recursos:

As affordances comunicativas sdo definidas como uma interagéo entre
percepgdes subjetivas de utilidade e qualidades objetivas da tecnologia
que alteram praticas comunicativas. Ou seja, as affordances
comunicativas sdo enquadramentos para a agdo ativados por
individuos em busca de objetivos estratégicos. As percepgbes da
utiidade de determinadas tecnologias sao afetadas por
experimentagéo, normas sociais e entendimentos aprendidos. Com o
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tempo, eles podem se solidificar e se transformar em praticas de longo
prazo. (SCHROCK, 2015, p.1239)

As affordances podem ser entendidas como recursos que ampliam as

possibilidades de acdo e alcance devido ao aspecto algoritimico presente nos

recursos de interagdo como “curtir’ “comentar” “compartilhar’, mas por outro lado,
podem se converter em recursos limitantes. De encontro com a afirmagao de Schrock
(2015) de que as tecnologias sédo “afetadas pela experimentagao”, D’Andrea (2020,
p.14) afirma que “artefatos teconoldgicos e praticas sociais se coproduzem” e observa
praticas desviantes que driblam as limita¢gdes produzidas por algumas affordances e
cita a impossibilidade de compartilhar links em posts do Instagram e a alternativa de

compartilhar o “link na bio”.

Em 2010 o Instagram surgiu como uma rede social que se diferenciava pelo
recurso de postar imagens com filtros que simulavam fotografias analdgicas,
affordance que que segundo Carrera (2012), remetia ao capital simbdlico conferido a
aqueles que possuem antiguidades. A plataforma possuia uma affordance limitante
nos seus primeiros anos de funcionamento: era compativel somente com o sistema

operacional I0S, disponivel somente em dispositivos da Apple como o Iphone.

Em 2012, o aplicativo disponibilizou o seu funcionamento em outros sistemas
operacionais, e passou por varias modificacdes durantes os anos seguintes. Em 2016,
a plataforma langou o recurso Instagram Live, que permite transmissées ao vivo na
plataforma e o Instagram Stories, um recurso que permite que o usuario publique fotos
e videos que podem ser visualizados dentro de um periodo de 24 horas. Em 2018, foi
criado o IGTV que possibilita envios de até 15 minutos de videos e Instagram

Shopping permitindo a criacdo de anuncios de produtos e servicos.

O langamento de novas affordances modificaram a dindmica da plataforma que
passou de uma rede social focalizada na hospedagem de imagens para uma
plataforma multidimensional que atraiu grandes empresas e veiculos de comunicagao.
Em 2016 Instagram anunciou que a linha do tempo dos usuarios seria “ordenada para
mostrar momentos que acreditamos que vocé mais se importara”. Embora, como
afirma Cotter (2019) o texto oculto do anuncio era que a plataforma estaria

introduzindo governanga por meio de algoritimos.

Algoritimos sao programas de computador que operam a partir de dados para

produzir resultados para a plataforma e seus anunciantes. Os critérios de
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direcionamento sao definidos a partir os dados coletados durante o uso do aplicativo,
ou seja, a ferramenta passa a conhecer as preferéncias pessoais por meio de uma
base de dados em que se cruzam entre referéncias que o usuario busca, curte,
comenta e compartilha. Desta forma, os algoritmos direcionam quais informagdes ou

produtos mostrar para os usuarios.

De acordo com Cotter (2019), a governanga dos algoritmos modificou as
dindmicas sociais e comportamentais dos produtores de conteudo digital na

plataforma:

Por exemplo, um usuario escreveu: “Um algoritmo decide a 'punigéo’
para aqueles 'condenados culpados' (pelo algoritmo) de violar as
Diretrizes Comunitarias.” [...] um influenciador lamentou algoritmos
classificagédo no Instagram, prevendo um retorno a um feed cronolégico
e escreveu: “Seria ser sobre a criagdo de conteudo legal e interessante
novamente, em oposi¢gao aos mesmos 5 nao originais que vocé vé
rotineiramente agora porque todos nds temos tanto medo de nao ser
mais relevantes e fazendo algo que o algoritmo ndo gosta.” Como fica
evidente nesta citagdo, alguns influenciadores acreditam que a
transicdo para uma plataforma algoritmica gerou banalidade ao
recompensar a conformidade. (COTTER, 2019. p.902).

Entende-se, portanto, que os algoritmos nas plataformas digitais exercem um
poder regulador que delimita o que deve ser visivel, restringindo o alcance de
conteudos outros, seja porque fere as normas de uso da plataforma, ou porque néo
se trata de uma pauta relevante ou interessante comercialmente para os operadores
da plataforma. Bucher e Helmond (2017) afirmam que é fundamental considerar como
as affordances das plataformas se estendem além do ciberespaco. Esse tipo de
governancga interfere diretamente nas dindmicas dentro e fora do ciberespaco,

modificando comportamentos e imaginarios sociais.

Nesta parada eu percebi que as affordances e algoritimos podem ter um grande
impacto na comunicagao sujeitos indigenas nas redes sociais, ja que seus discursos
sao submetidos a um modelo de comunicag¢ao formatado pelas normas e dinamicas
de visibilidade impostas pelas plataformas. Isso me fez pensar em quais tipos de
performances sdo adotadas para angariar visibilidade nas plataformas. Portanto, a
préxima parada perpassara por dois sujeitos comunicacionais, dois modos de ser em

rede que me remetem a sujeita da presente pesquisa.

5.5 OS CIBERATIVISTAS E OS INFLUENCIADORES DIGITAIS
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Apesar das suas normas e regulagdes, o ciberespago € um local midiatico que
oferece autonomia comunicacional para atores sociais antes silenciados. Qualquer
pessoa com acesso a internet e seus dispositivos conectivos tem a oportunidade de
se manifestar e se organizar socialmente por meio de canais com possiblidade de
amplo alcance e mobilizagdo social, poder antes concentrados nas maos das
emissoras de radio e televisdo. Para Castells (2013) a internet possibilitou a
estruturagcdo dos movimentos sociais contemporaneos, que tem na comunicagao
online um elemento indispensavel - no entanto, ndo suficiente - para a mobilizagao

social.

Gohn (2011 p.335) afirma os movimentos sociais s&o “agdes sociais coletivas
de carater sociopolitico e cultural que viabilizam formas distintas de a populagao se
organizar e expressar suas demandas.” Para a autora, as redes sociais viabilizam
novas formas de participagdo de diferentes setores da sociedade que tém na
comunicagao online um novo recurso para a difusdo de suas demandas: “exercitam o
que Habermas denominou de o agir comunicativo. A criagdo e o desenvolvimento de
novos saberes, na atualidade sao também produtos dessa comunicabilidade” (GOHN,
2011. p. 336.) Nao obstante, a autora ainda afirma que as redes sociais se tornaram
espacos para a organizagao de agdes estratégicas de pressao direta e indireta fora

do ambiente online.

O descolamento parcial dos movimentos sociais para o ciberespaco é
entendido como ciberativismo e surgiu no periodo inicial da internet, quando ainda era
um espago popularmente dedicado a simples trocas de mensagens, mas que ganha
corpo no periodo de popularizagao da internet, no qual, de acordo com Araujo et al.
(2012 p. 181-182) comegcam a emergir sites de apoio a causas ativistas, protestos
organizados em rede, coberturas alternativas e atos de desobediéncia civil eletronica.
Os autores ainda afirmam que com o advento da Web 2.0, isto €, o periodo de
expansdo da internet mével e as redes sociais, a tendéncia se amplia, no entanto,
ressaltam que tais acbées — como ja discutido anteriormente - estdo imersas em

mecanismos de controle mais cada vez mais complexos.

Ugarte (2008) classifica trés elementos fundamentais do ciberativismo: o
discurso, que segundo o autor, possui um carater empoderador que a partir de
vivéncias individuais ou de pequenos grupos compartilhadas em rede ganham uma

dimensado transformadora por meio da “vontade, imaginagdo e engenho”; as
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ferramentas, que sdo desde arquivos descarregaveis como imagens, videos, cartilhas
€ manuais a pequenos gestos cotidianos repletos de simbolismo que vao despertar
sentidos de reconhecimento e identificacido; e por ultimo e ndo menos importante, a

visibilidade, que segundo o autor, € uma luta permanente:

A visibilidade, e, portanto, a auto-confianga do nimero, é a chave para
alcancar tipping points, momentos nos quais se alcanga o umbral de
rebeldia e a informagdo e as idéias propagam-se por meio de um
numero de pessoas que cresce exponencialmente. [...] Um ciberativista
€ alguém que utiliza Internet, e, sobretudo, a blogosfera, para difundir
um discurso e colocar a disposicao publica ferramentas que devolvam
as pessoas o poder e a visibilidade que hoje sdo monopolizadas pelas
instituicbes. Um ciberativista € uma enzima do processo pelo qual a
sociedade deixa de se organizar em redes hierarquicas
descentralizadas e passa a constituir-se em redes distribuidas
basicamente igualitarias. (UGARTE, 2008. p.43)

Belda e Perin (2017) entendem o ciberativismo como ag¢des coletivas que
expressam ideais democraticos que se utilizam de um engajamento de carater
identitario, ja que se manifestam ndo somente por meio de géneros comunicacionais
como textos, videos e imagens, mas pela apropriacédo de linguagens nativas do

ambiente online que geram identificagdo e engajamento dos usuarios:

O que os coletivos fazem, predominantemente, é utilizar as redes
sociais como instrumentos de opinido e engajamento de seguidores,
usando imagens e frases de impacto como memes dedicados a
interpretacdo de fatos politicos conforme sua visdo ideoldgica e
buscando formar, propagar e agrupar opinides em sua zona de
influéncia, entre segmentos de publico geralmente alinhados com essa
mesma visdo. (BELDA; PERIN, 2017)

Para Recuero (2009) os atores sédo o elo elementar das sociabilidades nas
redes sociais, que sdo moldadas a partir da interagao e lagos sociais ali constituidos.
Os atores nado sado imediatamente discerniveis ja que podem se tratar de
representacdes ou de construgdes identitarias no ciberespaco (RECUERO, 2009, p.
25). A autora afirma ainda que a constru¢ao de identidade individual nas redes € um
processo instituido por meio de performances desempenhadas pelos usuarios.
(RECUERO, 2009, p. 30).

De modo crescente, os sinais emanados pela exterioridade do corpo e
da performance eminentemente visivel (seja na pele ou nas telas) tém
a poténcia de indicar quem se é. E ainda mais: essas definicdes podem
mudar. Dir-se-ia, até que devem mudar. (SIBILIA, 2007 p.100).

A partir das ideias das autoras, retornaremos a discusséo sobre o jogo da

visibilidade que antes foi discutido sob o viés dos agenciamentos entre usuario e
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plataforma, mas que agora ganha a dimensdes da performatividade, narrativas do eu

e produgao de sentidos nas redes.

Do inglés, digital influencer, o termo influenciador digital &€ segundo Barbosa de
Andrade (2020), uma classe de ator entendido como uma espécie de web celebridade
que utiliza das plataformas de redes sociais para alcancgar visibilidade. A sua atuagao
consiste no compartilhamento de praticas cotidianas que invariavelmente cria idearios
comportamentais dos quais seus seguidores tendem a se apropriar. Os
influenciadores digitais se tornam referéncia para usuarios em diversos nichos, ja que
usualmente possuem certo dominio sob os interesses de audiéncias especificas no
ciberespaco. Tal pratica também molda uma nova dindamica de mercado, ja que as
empresas se utilizam da influéncia desses novos atores para veicular anuncios e

propagandas por meio dos chamados publi posts.

Por meio da performatizacdo da cotidianidade, os influenciadores digitais
angariam notoriedade nas redes ao transformar suas vivéncias em conteudos que
despertam o interesse nos usuarios. Desta forma, esses atores fabricam
comportamentos e linguagens que tem justamente esse objetivo. Para Sibilia (2007),
as narrativas do eu por meio dos “novos diarios intimos” e da “estilizagdo do eu”
operam dentro da “légica da visibilidade e do mercado das aparéncias” para

estabelecer sua influéncia nas redes:

Nesse gesto de legitimagao pelo olhar dos outros, o autor deve ser
reconhecido como portador de algum tipo de singularidade aparentada
com a velha “personalidade artistica”. Para se ter acesso a tao prezado
fim, a obra é sem duvida um elemento importante, porém de segunda
ordem, pois o que realmente importa é a vida (privada) do autor-
narrador e sua personalidade. Em sintese: toda a poténcia desse eu
reside em sua “forma de ser” e em seu estilo como personagem.
(SIBILIA, 2007. p. 194)

A autora analisa a frivolidade embutidas na praxis comunicacional desses
atores, das quais o exibicionismo e os objetivos mercadolégicos imperam: “ndo ha
mais motivos para mergulhar naquelas sondagens em busca dos sentidos profundos
dentro de si; em seu lugar, tendéncias exibicionistas e performaticas alimentam a
procura de um efeito” (SIBILIA, 2007. p.101)

Existem diversas classes de atores que disputam o jogo da visibilidade,
portanto, apesar das praticas possuirem certas similaridades, os objetivos podem ser
distintos. A sujeita da presente pesquisa se estabeleceu nas midias sociais através
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praticas semelhantes as dos influencers. A performance da sujeita de pesquisa apesar
de nao ter o mesmo principio e objetivo, daqueles influenciadores digitais analisados
por Sibilia (2018), tem o mesmo resultado: a ampla visibilidade e produc¢éao de sentidos

e afetos nas redes sociais.

Dessa forma, Célia também se torna “refém” das affordances e dos algoritimos
das redes sociais, ja que seus posts no Instagram sao submetidos pelo crivo dos
mesmos. No entanto, a sujeita de pesquisa, disputa o jogo da visibilidade operando
por meio de uma performatizagcéo do cotidiano profunda e repleta de simbolismos que

atravessam a aspectos politicos, identitarios e culturais.

Precisamos descolonizar as telas também. Nés temos o racismo da
auséncia, do porqué ndés nado estamos nesses lugares. As pessoas
tomam um engajamento antirracista, mas a discussao de racga precisa
ser mais aprofundada, porque nés somos povos para além de raga. [...]
A colonizagao do pensamento, do olhar, do corpo e da terra, é voltada
para a monocultura. Nesse sentido € importante descolonizar as telas
e trazer vozes coletivas. Na aldeia digital, muitos jovens e artistas
indigenas estdo no TIK TOK, na MIDIA NINJA, e em muitos lugares.
(CNTE.ORG, 2021)

Entende-se que a atuacdo da Célia Xakriaba possui fortes vinculos com o
ciberativismo, devido ao enfoque sdcio-politico, identitario e coletivo da sua
comunicagao. No entanto, a sua visibilidade € alcangada a partir da promogao de sua

personalidade e do estabelecimento de sua influéncia individual.

A narrativa pessoal de Xakriaba é feita a partir das tradigdes coletivas que
nascem do territério: das lendas e mitos, dos rituais, da produgdo coletiva de
alimentos, das tragédias e das lutas que constituem um “sujeito coletivo”, conceito

discutido por Ailton Krenak em entrevista para a Revista Periferias:

E o mais velho contando uma histéria, ou um mais novo que teve uma
experiéncia que pode compartilhar com o coletivo a que ele pertence;
isso vai integrando um sentido da vida, enriquecendo a experiéncia da
vida de cada sujeito, mas constituindo um sujeito coletivo (SILVA, s.d)

A ascensao de Célia Xakriaba como uma das mais importantes liderancas
indigenas da contemporaneidade teve como aspecto substancial a construgdo de um
corpo midiatico desenvolvido dentro das dindmicas de alcance e visibilidade impostas
pelos parametros reguladores das plataformas. No entanto, o corpo e performance da
sujeita de pesquisa foram forjados pela coletividade, sua cotidianidade performativa é
baseada em rituais coletivos e 0s objetivos de suas agdes sao referentes a interesses

comunitarios. Chego nessa conclusdo temendo estar reproduzindo o estereétipo do
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“‘bom indigena”. Mas algo me diz, que em uma realidade em que os povos indigenas
tem de viver em contradicdo com seu modo de vida no ambiente de trabalho, nas
universidades e politica institucional para garantirem seus direitos existenciais em um
pais colonizado, a ideia de uma lideranga indigena estabelecer sua influéncia em meio
a contradigdo comunicacional encarnada pelas plataformas redes sociais nao é tao

estapafurdia assim.
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6 CARTOGRAFIAS DE UM CORPO-TERRITORIO

O momento do meu encontro com Célia Xakriaba finalmente chegou, portanto,
vou contar um pouquinho da histéria dela. Célia € moradora do territorio Xakriaba no
municipio de Sdo Jodo das Missbes em Minas Gerais, territorio que tivemos a
oportunidade de perpassar durante essa caminhada. Professora e comunicadora, aos
32 anos, Célia se tornou uma das principais liderangas indigenas do pais, reconhecida
nacional e internacionalmente. Sendo uma resisténcia dentro da universidade, a
sujeita da presente pesquisa é mestra em Desenvolvimento Sustentavel e doutoranda
em Antropologia na Universidade Federal de Minas Gerais, Célia Xakriaba, e,
também, foi a primeira mulher indigena a integrar a Secretaria de Estado de Educacéao
de Minas Gerais.

As redes sociais sdo um poderoso instrumento utilizado por Célia para angariar
visibilidade para a luta em defesa dos direitos existenciais e territoriais dos povos
indigenas brasileiros. Tendo que os corpos indigenas sao indissociaveis da natureza,
o ativismo de Célia luta em defesa de um ente que concerne a todos os povos, de
todos os paises e de todas as ragas: o planeta terra. Através das epistemologias
indigenas, do encantamento de sua retdrica poética, bem como, de sua
combatividade, Célia utiliza das redes sociais para conscientizar e mobilizar os
brasileiros a respeito das mudancgas climaticas que a cada dia se tornam mais
intensas.

Figura 2: “Muro de Gasgow”
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Fonte: Conexao Planeta (2021)
Em 2021, Célia participou 26° Conferéncia da ONU sobre Mudangas Climaticas

— COP26, e foi homenageada nas ruas de Glasgow, juntamente com Glicéria
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Tupinamba e Sonia Guajajara. Os painéis convocavam os habitantes da cidade para
conhecer “as reais lideres do clima”, com o seguinte questionamento: “Se 80% da
biodiversidade é protegida pelas comunidades indigenas por que elas nao tém lugar
na mesa de negociagdes?” Segundo Nunes (2021), tal questionamento é referente as
discussdes da Cupula dos Lideres sobre solugbes para impedir que temperatura do
planeta ndo ultrapasse 1,5°C.

Nas campanhas eleitorais do ano de 2022, Célia é faz parte dos 178 candidatos
indigenas a concorrem a cargos de deputado estadual, deputado federal, senador,
vice-governador e suplente. A sujeita pesquisada busca “aldear a politica” e disputa a
vaga de deputada federal pelo estado de Minas Gerais, juntamente com Soénia
Guajajara pelo estado de Sdo Paulo, ambas pelo partido PSOL.

A vida é feita de pequenos encontros e ndo € a primeira vez que meu caminho
cruza com o de Célia Xakriaba. Durante o 9° Encontro Nacional de Estudantes
Indigenas, tive a oportunidade de me encontrar com Célia e Ihe pedir um autografo no
meu fiel escudeiro dessa caminhada, o livro Oboré: quando a terra fala, no qual foi
transcrito as falas de um encontro historico entre sete liderangas indigenas, sendo
Célia uma delas. Guardo com carinho essa sementinha que ela deu, e busco
constantemente, com a ajuda dela, reflorestar a minha mente.

Figura 3: “Livro Oboré’

RORE

Fonte: Da autora



90

6.1 A CARTOGRAFIA DO CORPO MULTIPLO

A primeira cartografia sera fundamentada pelos capitulos “Corpo e
Performance” e “Descolonizac¢ao do discurso desde a experiencia indigena”. Os afetos
produzidos por Célia Xakriaba nas postagens coletadas na plataforma /nstagram
direcionam a aprendiz de cartdgrafa para as multiplas categorias de corpo discutidas
no primeiro capitulo, e para a transmutagdo do corpo da sujeita pesquisada em um

corpomidia.

6.1.1 O CORPO DISSIDENTE

Figura 4: “O corpo dissidente”
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Fonte: @celia.xakriaba

A postagem referente a Figura 4, o enunciado escrito por Célia Xakriaba orbita
a respeito da fala de Abraham Weintraub, ex-ministro da educagéo do governo de Jair
Bolsonaro. retirada de um video gravado durante uma reunido do presidente com seus

ministros:

“Odeio o termo ‘povos indigenas’, odeio esse termo. Odeio. O ‘povo cigano’.
S6 tem 1 povo nesse pais. Quer, quer. Ndo quer, sai de ré. E povo brasileiro,
s6 tem 1 povo. Pode ser preto, pode ser branco, pode ser japonés, pode ser
descendente de indio, mas tem que ser brasileiro, p&! Acabar com esse
negocio de povos e privilégios.” (PODER 360, 2020).

A fala claramente anti-indigena, racista e homogeneizadora do entdo ministro

da educacgéo é uma declaragao de guerra contra os povos indigenas, que a sujeita
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pesquisada responde na mesma moeda. Na referida imagem, Célia Xakriaba posa
com seu corpo inteiramente pintado de urucum, pigmento que possui aspectos
praticos e simbdlicos para os povos indigenas. O urucum é utilizado por povos
indigenas como protecédo contra insetos e raios solares. Sua coloragado vermelha
possui uma forte atribuicao simbdlica que remete ao sangue, convertendo-a em uma
pintura de guerra para os povos indigenas (CAMPOS; LEAO, 2018). A tinta de
urucum, também é utilizada, como uma protegdo contra agentes causadores de
males, doencas e feridas, portanto, pode ser entendida como uma pintura que também
uma protecao aos corpos indigenas.

A nudez parcial de Célia Xakriaba busca evidenciar o corpo indigena, um corpo
dissidente dos padrdes hegemobnicos de ser, um corpo que incomoda a branquitude
ja que sao: “Corpos que carregam cicatrizes na memoria, causada pelos
COLONIZA_DORES”. O incobmodo causado por corpos indigenas em evidéncia nao
se refere apenas as cicatrizes causadas pela violéncia perpetrada pela branquitude
sobre corpos racializados. A fala de Weintraub diz muito sobre um medo latente
incrustado na psique dos grupos realmente privilegiados da sociedade brasileira: a
perda do privilégio reservado a branquitude. Quando um corpo racializado se encontra
em evidéncia, significa que a branquitude esta perdendo aos poucos seus privilégios
raciais, o que lhes causa temor e os conduzem a uma unido perversa e racista contra
esse corpo racializado, fenbmeno conceituado por Bento (2002) como “pacto
narcisico” da branquitude. Apesar do conceito ter sido concebido em um contexto de
relacdes de poder entre brancos e afrodescendentes no ambito trabalhista, delineia a
ameaca que os corpos racializados, ou, corpos “outros” representam a hegemonia da

branquitude:

Tudo se passa como se houvesse um pacto entre brancos, aqui chamado de
pacto narcisico, que implica na negagéo, no evitamento do problema com
vistas a manutencdo de privilégios raciais. O medo da perda desses
privilégios e o da responsabilizagao pelas desigualdades raciais constituem o
substrato psicolégico que gera a projegéo do branco sobre o negro, carregada
de negatividade... O negro é inventado como ‘um outro’ inferior, em
contraposigdo ao branco que se tem e é tido como superior, e esse “outro é
visto como ameacador. (BENTO, 2012, p.7)

Os sentidos produzidos pelo corpo enunciado de Célia Xakriaba nos remetem
a dor e sofrimento de corpos indigenas. Sua gestualidade indica, em um primeiro
momento, que a foto foi tirada enquanto ainda estava a passar a tinta de urucum em
seu corpo, pronta para a guerra, no entanto, a expressao facial da sujeita pesquisada,

associada a mao no pescogo pode nos remeter também a uma angustia Ihe causa um
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ndé na garganta. Apesar da dramatizagdo de sua gestualidade, Célia evidencia no
enunciado da postagem que a sua reagao nao se trata de vitimismo e que a violéncia
psicoldgica e fisica proveniente do racismo é real e sentida nos corpos indigenas.

De acordo com o Relatorio de Violéncia Contra Povos Indigenas no Brasil
realizado pelo Conselho Indigenista Missionario em 2019, a violéncia psicoldgica
originada das pressdes sociais, racismo, e impossibilidade de reprodug¢ado da vida
devido a escassez territorial, pode ser entendida como uma das causas do aumento
de casos de suicidios de sujeitos indigenas. Somente no ano de 2019, ocorreram 133
casos. O povo Guarani Kaiowa, no estado do Mato Grosso do Sul, € o mais atingido,
ja que, nos ultimos 19 anos, a regido apresentou uma meédia aproximada de 45
ocorréncias por ano. A intensificacdo de conflitos territoriais acentuou o racismo e a
violéncia contra corpos indigenas causando um aumento nos casos de alcoolismo,

depressao e desiquilibrio mental:

As principais motivages apontadas foram o “desespero” e a “desesperanga’,
além da degradagao da identidade e da vivéncia cultural, oriundas da questéo
“territorial”, seja devido a morosidade para garantir aos indigenas o seu direito
ao territério tradicional, seja a ineficiéncia ou inexisténcia de politicas de
sustentabilidade e gestéao territorial. (CIMI, 2019, p.191).

No enunciado da postagem, cita duas ocorréncias de corpos indigenas que
foram ceifados pelo racismo. O primeiro deles € Galdino Jesus dos Santos, da etnia
Pataxé Ha-Ha-Hae, que foi queimado por cinco jovens de classe média em Brasilia-
DF. Apds participar de festividades de celebragao aos povos indigenas do dia 19 de
abril, Galdino Pataxé ndo conseguiu entrar na pensdao em que estava hospedado
devido ao horario de funcionamento, sem escolha, a lideranga dormia em um ponto
de énibus no momento em que o ataque foi perpretado. Os cinco jovens n&o ficaram
presos por muito tempo e dois deles foram designados para cargos comissionados na
Policia Rodoviaria Federal durante o governo Jair Bolsonaro (VILELA, 2021).

O segundo corpo referenciado € de Vitor Kaingang, de apenas dois anos de
idade, que foi degolado com um estilete por Matheus de Avila Silveira. O assassino
alega que nao foi um crime de 6dio e que estava sob efeito de drogas. O assassinato
ocorreu em Imbituba-SC e chama a atencao para a violéncias fisicas e estruturais
contra povos indigenas que ocorrem na regiao sul do pais (CIMI, 2017).

Ao rememorar corpos que morreram em decorréncia das lutas, sujeita
pesquisada produz sentidos que causam mal estar e revolta na aprendiz de

cartografa, como discorrido anteriormente, os sentimentos de “mal estar” sao
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sentimentos mobilizadores que se convertem em combustivel para os corpos que
lutam e solidariedade para os “observadores”. Ao recorrer ao luto, a memoria do
sofrimento, Célia Xakriaba expde os agentes causadores do sofrimento e morte de
corpos indigenas, e, sobretudo, obtém através da dor e da revolta, a forga necessaria

para declarar guerra aos racistas com seu corpo-enunciado vermelho de urucum.

6.1.2 O CORPO-TERRITORIO

Figura 5: “O corpo-territorio”
Y

Em uma “carta de amor a Mae Terra”, Célia Xakriaba presta uma homenagem
ao dia da terra na postagem referente a figura 5. Célia escreve em seu corpo
enunciado a frase “cura da terra”, que para ela trata-se da: “retomada, o reconectar, o
“ressentimentar, e principalmente, o reencantar’ (XAKRIABA, 2022, p.22). No
enunciado escrito da postagem Célia discorre sobre a importancia do territério para
0s povos indigenas, que concebem a terra uma extensdo do préprio corpo; um ser
vivo provido de sentimentos; uma entidade profundamente vinculada as cosmologias
indigenas.

A mae terra, como um corpo que vive através dos diversos elementos naturais

como o territério; o oceano; as matas; os rios e cachoeiras, bem como, através dos
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corpos que nela habitam, € um ente provido de caracteristicas humanas, como €

declarado na carta de Célia a sua mae terra:

Somos a terra pois a terra se faz em néds, pela forga do canto nos conectamos
com todos os cantos, se faz presente nos encanto dos nossos ancestrais. A
terra é nossa irma3, é filha, é tia, € mae, é v0, é utero, é alimento, é a cura do
mundo. Quando ataca a terra ataca todo utero das mulheres indigenas. [...]
Porque a terra tem muitas filhas e filhos e uma méae chora quando vé, quando
sente que a prépria mae que gerou a vida hoje € ameacgada.

A producao de vida em reciprocidade e harmonia com a natureza é a premissa
do sumak kawsay, ou, bem viver, um modo de vida inspirado na cultura dos povos
indigenas, em especial os das etnias quéchua e aymara da regiao dos andes. O bem
viver se apoia nos principios de igualdade social e sustentabilidade ambiental
pautados nos elementos espirituais e nas cosmovisdes andinas, em especial a
Pachamama, divindade que representa a terra. (HIDALGO-CAPITAN, 2013). Segundo
Acosta (2019) o bem viver € um modo de vida que sustenta a continuidade historica
dos povos indigenas e que se distancia dos padrbes antropocéntricos de
desenvolvimento, um conhecimento ancestral que se expande nas lutas de povos
subalternizados, escravizados e dizimados pelo desenvolvimento extrativista
ocidental.

Baseando-se em uma producdo de vida comunitaria, o bem viver é uma
alternativa ao desenvolvimento. Os povos indigenas tem sido frequentemente
considerados como obstaculos para o desenvolvimento, ja que para tais povos, a ideia

de desenvolvimento é bastante diferente:

Por que ndés somos uma ameaga para o capitalismo? Na verdade, o
capitalismo que é uma ameaca para nds, povos indigenas, porque
representamos uma luta contra o tempo, pela retomada do tempo. A gente
ndo precisa desse desenvolvimento. O que a gente precisa € o
reenvolvimento, que ndao €& somente envolver, mas principalmente, a
retomada de um reenvilvimento interno, nesse momento. (XAKRIABA, 2022,
p.22)

Eliel Benites, professor doutor Guarani-Kaiowa, compartiiha de uma ideia
semelhante de desenvolvimento. De acordo com Benites, o desenvolvimento para o
povo Guarani possui dimensdes totalmente opostas daquelas do desenvolvimento
produtivo ocidental. S&o “como dois rios que caminham ao contrario”, ja que para os
guaranis o desenvolvimento é envolvimento: “é o desenvolvimento o estorvo e quem
nos atrapalha a muito tempo, pois vocés (a sociedade moderna) seguem o rio do
desenvolvimento, e nds (Guarani) seguimos pelo rio do envolvimento. Simétricos

como sociedade, mas contrarios como modo e produgao de vida.” (ELIEL BENITES,
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2017, In: CHAPARRO; MACIEL, 2020, p.8)

Como sustenta Benites (2020), a epistemologia e 0 modo de ser Guarani é
profundamente vinculada ao territério. Segundo o autor, a busca por se aproximar ao
modo de ser das divindades (teko araguyje — jeito sagrado de ser) passa pela
construgcédo do Teko Katu (jeito habilidoso de ser), que é aprendido na infancia, e o
teko pora (jeito belo de ser), que se trata da habilidade de viver em alegria, harmonia
e reciprocidade. As trés formas de Tekos sao fundamentadas na construgéo do tekoha
(territorio tradicional/ aldeia), e nas experiéncias nele vivenciadas e revivenciadas.
Reproduzir as experiéncias ja vividas pelos ancestrais possibilita o povo Guarani a
caminhar com clareza para o futuro. Segundo a cosmologia guarani, as experiéncias
vividas no passado podem ser acessadas através dos elementos naturais do tekoha
que atuam como “linhas condutivas” que possibilitam um transito dimensional para o
passado e para o mundo espiritual. No regresso dessa viagem, os Guaranis trazem
consigo a memoria viva dos ancestrais para transformar a realidade e fundamentar
novos mundos. (BENITEZ, 2020).

Portanto é possivel identificar, a partir de produ¢gdo do modo de vida presente
na cosmologia Guarani, aspectos semelhantes ao Sumak Kawsay dos indigenas
andinos, que concebem o territério, como uma entidade sagrada; uma entidade que
produz vida e epistemologias, uma entidade que produz corpos; corpos a ela
indissociaveis, como também é expressado na carta da sujeita de pesquisa para a
Mae Terra: “quando vao entender que quando estdo cortando as arvores, estao
cortando parte de nosso corpo, estado cortando a respiracdo do mundo”. A percepgao
da natureza como parte do corpo, e, inversamente, do corpo como parte da natureza

também esta presente na perspectiva de construcdo do corpo Guarani/Nandeva:

Che amigo, conversei com um rezador antigo da minha aldeia, e ele me
explicou que Y significa agua, que é a primeira palavra de Tupa, Yvy significa
terra, que é a segunda palavra de Tupa, Yvyra significa planta, que é a
terceira palavra de Tupa e Yvypora significa pessoa, que é a quarta palavra
de Tupa. Entendeu che amigo, para nds, os Garani, nada esta separado, nés
e todos do planeta terra somos guardides do planeta. Isso que temos que
estudar. Que a gente so existe por causa do Yvy. Se o Yvypdra ndo cuidar
do planeta, o planeta vai acabar. (Joaquim Adiala, 2016 In: CHAPARRO;
MACIEL, 2020, p.12).

Se da terra nasce a vida, nascem corpos; se € nela que produzimos 0 NOsso
alimento; se é a partir das experiéncias vividas nela que concebemos nossa maneira
de pensar, ndo estaria a ela ao nosso corpo vinculado? Sera que as epistemologias

indigenas sdo tdo absurdas assim? O que essa razdo antropocéntrica esta
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escondendo de n6s? Ja estamos sentindo os efeitos da exploragdo desenfreada dos
elementos naturais promovida pelo desenvolvimento produtivo em nossos corpos. O
que esse extrativismo desenvolve? O que esse extrativismo produz? Essa conversa
entre Célia Xakriaba e seus parentes Guaranis esta sendo um aprendizado, € o
peculiar nisso tudo € que muitas dessas epistemologias comegaram a fazer todo o
sentido para mim, um sujeito construido pelos parametros da racionalidade ocidental.
Diante disso, me aproprio da fala de Joaquim Adiala: € sobre isso que temos de

estudar!

6.1.2 O CORPOMIDIA

Figura 6: “O corpomidia”

|
\ @ celia.xakriaba @ * Seguindo

@ celia.xakriaba @ Pintando o rosto, usando como espelho @ camera

0 liacroft1 Linda! o
o mbgalas Que bonito....Tudo. o

6 glaupsil Fica linda sua pintura! Vocé pinta com que tinta? o

Qv W

o’ Curtido por cristianwariu € outras pessoas

FONTE: @celia.xakriaba
Em postagem na qual utiliza a cdmera do celular na ferramenta Story como
espelho para fazer a sua pintura facial, Célia Xakriaba enfatiza a importancia da
presenca de corpos indigenas nas midias e, na perspectiva da aprendiz de cartografa,
também esclarece algumas questdes que “amansam os brancos”, isto €, que
esclarece aspectos importantes sobre a apropriagdo das tecnologias pelos povos
indigenas:

Em tempos de reinvengéo, em tempos que ocupamos e demarcamos telas,
como nao perder o toque e o retoque de tocar o corpo, e pintar o rosto, como
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se enxergar nas entranhas e no estranhar das lentes, entre as vistas, do que
se vé, dos que te olham sem mesmo poder tocar? Mas quem disse que nao
tocamos? Quando estamos, quando dores compartilhamos, quando a luta
reverberamos. Tocar ndo é somente sobre tocar o outro, tocar o corpo, mas
sobretudo o tocar dos coragdes.

Como mencionado no capitulo “A descolonizagcdo do discurso desde a
comunicagao indigena”, o imaginario do “indio puro” concebe a cultura indigena como
uma tradigdo cristalizada, sem dinamicidade historica e sem conformidade a

modernidade:

Sao concebidos como tipos puros, enraizados, que devem assim se manter
reliquia a ser conservada — objeto de museu, exemplares remanescentes de
uma pureza idilica. Nessa perspectiva, toda e qualquer transformagédo ou
aquisicao cultural € compreendida como contaminagéo, degradagao cultural
e perda de identidade. (RIVAS, 2010, p.28)

Nesta perspectiva, a apropriagdo de aparatos tecnolégicos descaracterizaria
0os sujeitos indigenas, concepgao também ancorada no etnocentrismo do
desenvolvimento tecnoldgico, ja que tais sujeitos estariam se apropriando de um
elemento que pertence a outra cultura

Os aparatos tecnolégicos, como afirma Célia Xakriaba, se tornaram
ferramentas de luta. Em manifestagbes realizados em Brasilia, grandes redes e
coletivos indigenas como a Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB),
Articulacdo Nacional das Mulheres Indigenas Guerreiras da Ancestralidade
(ANMIGA), Coordenacdo das Organizagcbes Indigenas da Amazobnia Brasileira
(COIAB) entre outras organizagbes, possuem equipes de comunicadores indigenas
que, evidentemente, utilizam de celulares, microfones, cameras e toda a sorte de
equipamentos de comunicagao para fazer a cobertura midiatica dos atos.

O imaginario racista e etnocéntrico do desenvolvimento tecnolégico vigora em
certos nucleos da sociedade brasileira e é utilizado para deslegitimar tais
manifestacdes. No dia 19 de abril de 2021, dia nacional dos povos indigenas, o ex-
ministro do meio ambiente Ricardo Salles, posta por meio da ferramenta Stories do
Instagram, uma sequéncia de fotos de indigenas utilizando aparatos tecnolégicos com
a seguinte legenda: “Recebemos a visita da tribo do iPhone” (PODER360, 2021). Nas
fotos, as maos indigenas que seguravam celulares, microfones e cameras eram

circuladas com a ferramenta pincel, atribuindo um tom de denuncia as imagens.
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Figura 7: “Sequéncia de stories de Ricardo Salles”

Recebemos a visita da
tribo do iPhone

FONTE: (PODER 360, 2021)

Célia Xakriaba se questiona: “como nao perder o toque e o retoque de tocar o
corpo, e pintar o rosto, como se enxergar nas entranhas e no estranhar das lentes,
entre as vistas, do que se vé, dos que te olham sem mesmo poder tocar?”, que, de
acordo perspectiva da aprendiz de cartografa, se refere ao suposto impacto negativo
do uso de tecnologias em contextos culturais indigenas. Tal questionamento é
imediatamente respondido pela sujeita de pesquisa: “Mas quem disse que nao
tocamos? [...] quando dores compartilhamos, quando a luta reverberamos.”

Em relagcdo aos afetos que a postagem produziu na aprendiz de cartografa,
bom... foram aqueles de mal-estar, mas um tipo de mal-estar diferente, sabe? Lembra
quando eu falei sobre as minhas subjetividades terem sido produzidas por referéncias
pautadas na branquitude? Pois €, aquelas mesmas que produziram as de Ricardo
Salles, infelizmente.

Ha outro imaginario racista e depreciativo sobre os povos indigenas, que, por
meio da sua propagacao através de produtos culturais, é tido como fato nos debates
e discussoes cotidianas. Aqueles que se debrucam sobre o estudo de teorias
decoloniais ou pds-coloniais tem a minima nogdo do quao violentos foram os
processos de colonizacédo, no entanto, tal debate esteve por muito tempo confinado
no ambiente académico.

As midias hegemobnicas propagavam uma fabula desonesta de que os

indigenas que aqui habitavam trocaram o seu territério por algumas quinquilharias
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europeias, dentre elas, uma especifica que causava muito encantamento: o espelho.
A fabula do espelho reproduz o estereétipo do “bom selvagem”, que segundo Pacheco
(2012), legitimou a intervencdo dos nao-indigenas nas sociabilidades de sujeitos
indigenas, tendo em vista que pregava a incapacidade de autodeterminacéo de tais
povos que eram vistos como ingénuos, subservientes e facilmente manipulaveis. Essa
fabula marcou a minha infancia quando eu assisti ao filme Caramuru: Invencao do
Brasil, uma releitura cdmica do poema épico sobre o descobrimento da Bahia escrito
por Frei Santa Rita Durdo em 1781. Cheguei até mesmo a utiliza-lo em uma disciplina
de mestrado como exemplo de produto cultural que propaga a reprodugao de
esteredtipos.

A partir dos anos 1970 a figura do “indio” passou a ser explorada pelo cinema
brasileiro. Segundo Cunha (2001) a formulag&o desta figura foi construida a partir da
contraposig¢ao da cultura indigena a cultura ocidental embasada nos documentos e
cartas que narravam a experiéncia dos colonizadores. O ideario do indigena mitico,
selvagem, sensual e antropofagico foi amplamente explorado em produgdes
audiovisuais citadas pelo autor como “A lenda de Ubirajara” (guerreiro mitico),
“lracema, uma transa amazénica” (mulheres indigenas sensuais e lascivas), e “Como

era gostoso o meu francés” (antropofagico).

Acumulou-se um repertério de imagens que compdem narrativas visuais e
construcbes mentais engendradas em momentos histéricos especificos.
Embora fruto de uma realidade social particular, que Ihe confere significados
particulares, dentro de uma perspectiva de longa duragdo. (CUNHA 2001,
p.41.)

Representagdes estereotipadas engendradas por construgdes sociais
referentes a momentos histéricos longinquos perpetuam um ideario depreciativo sobre
sujeitos indigenas e que foi muito explorado em produgdes audiovisuais. Tendo em
vista que o cinema se trata de um produto comunicacional, as ficgdes tem o potencial
de construir imaginarios preconceituosos a respeito de identidades étnicas, ou até
mesmo, serem confundidas como fonte de informagao.

Esta reflexao salienta a importancia de produgdes audiovisuais produzidas por
indigenas. Por meio da veiculagdo de narrativas e ficgdes proprias, cineastas
indigenas tem a possibilidade de construir novos imaginarios que se confrontam com
tais esteredtipos ainda vigentes. Reconhecer o préprio corpo no reflexo de um espelho
de fato causa encantamento, e a retomada da palavra a partir das etnomidias

possibilita o reflexo cada vez mais cristalino de corpos indigenas. Um reflexo que os
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sujeitos indigenas consumidores de produtos audiovisuais, ou que habitam as redes
sociais consigam se reconhecer, ja este reflexo que deixa de ser distorcido pelo olhar

ocidental e por aqueles outros espelhos oferecidos pelos colonizadores.

6.2 A CARTOGRAFIA DO CORPO XAKRIABA

Esta cartografia expde postagens em que Célia Xakriaba performa elementos
que remetem ao seu territério. Os simbolismos inscritos no seu corpo e nos
enunciados de suas postagens transforma mais uma vez a aprendiz de cartografa em
uma caminhante de anda para tras ao rememorar toda a andanga empreendida no

terceiro capitulo, “O territorio dos Xakriabas”.

6.2.1 O CORPO SEMEADO

Figura 8: “O corpo semeado”

FONTE: @celia.xakriaba

No dia internacional dos povos indigenas, Célia Xakriaba com o corpo pintado
por sementes de urucum e segurando um cesto que contém uma abobora cortada

com suas sementes expostas, chama a atencdo para um tema que pode soar
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relativamente irrelevante para o movimento indigena se observarmos com olhares
desatentos: a soberania alimentar.

Como citado na nota de rodapé do capitulo dois “Corpo e Performance”, a
contaminagdo e expropriagdes de territérios indigenas interferem diretamente a
qualidade da alimentagéao de tais povos. Oliveira (2021) cita o contexto dos yanomami
em que os casos de desnutricao infantil estdo diretamente vinculados a contaminagao
dos rios pelo mercurio liberado na atividade de mineracédo, desmatamento e avanco
da agricultura que impedem os yanomami de cagar e semear seus rogados.

Como discorrido no capitulo “O territério dos Xakriabas”, o povo Xakriaba eram
coletores antes do contato com outras culturas, e a atividade do rogado foi incorporada
ao seu modo de vida devido a diminui¢do da extenséo territorial que os impediram de
coletar e cacgar alimentos para garantir sua subsisténcia, um resultado direto da
expropriagcao de seus territorios pelos bandeirantes.

No entanto a atividade de producédo e partilha de alimentos se tornaram
dindmicas importantes para a sociabilidade Xakriaba, como afirma Célia no enunciado

da postagem:

Acreditamos que a pratica de semear, do plantar, da ro¢a e no ato da
alimentagéo no proprio nucleo familiar ou em momentos festivos ha
também uma transmissdo de conhecimentos, uma vez que neste
momento que costuma se contar os causos e histérias para as
criangas e os jovens.

Costa e Santos (2014), vai além e afirma que a agricultura é uma pratica de
construcdo do corpo Xakriaba: “produzir rogca é produzir gente”. Teixeira (2008),
observou 0s mesmissimos aspectos em sua pesquisa e afirma que a transmissao de
conhecimento sobre o rogado € um dos principais aspectos da preparagéo dos jovens
para a vida adulta, ja que o rogado ¢é a principal fonte de renda dos Xakriaba, e, como
afirma Sr. E, entrevistado pela autora, o rocado € “poder”, uma ferramenta para a “luta
de raga”.

Eu acho que tem que dar continuidade porque... o poder maior que
nois temos aqui €, como se diz € a luta da raga, o homem do campo
lutando na lavoura de roga porque... a roga € que da mais o poder... é
o dom de vida, dia a dia de cada um, né (Sr. E.,Aldeia Caatinguinha,
24 de setembro de 2007 In: TEIXEIRA, 2008,p.126).

Além do rogado, o beneficiamento e preparagdo de géneros alimenticios se
converte em um local de formagao de pessoas. Teixeira (2008), destaca a producao
de farinha de mandioca como pratica de transmissao de conhecimentos. Tal atividade

€ realizada predominantemente pelas mulheres do territério Xakriaba, que,
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dependendo da quantidade de farinha que se pretende fazer, inclui mulheres do
mesmo nucleo familiar e até mesmo vizinhas. Esse tipo de sociabilidade feminina

também pode ser identificado no enunciado escrito da postagem de Célia Xakriaba:

E foi pela oralidade e pelas atividades de reativacdo da memoaria que
fizemos nossas fogueira e que eu conheci a histéria das vivencias das
mulheres xacriaba nos momentos de desafios da nossa luta. Como o
das mulheres indigenas como guardids das sementes.

Evidentemente, que, além de “produzir gente” e sociabilidades, a alimentagao
também é um fator constitutivo da formacao cultural dos povos. Oliveira da Silva
(2013) afirma que ha uma diversidade de habitos alimentares entre as culturas
indigenas classificadas por restricdes alimentares, horarios de consumo, formas de
servir, trocas, usos medicinais e outros aspectos que sao intimamente vinculados as
cosmologias, espiritualidades e rituais. Nao obstante, a autora destaca o aspecto
sagrado de alguns alimentos, outro elemento presente no enunciado da referida

postagem:

A alimentagdo também se faz presente no nossos cantos, trazem o alimento
como plano sagrado, alimentar bem também a alma. Pois também
consideramos sagrados os frutos nativos do Cerrado. Neste sentido, o
alimento representa ndo apenas a comida que enche a barriga, representa o
fortalecimento cultural do paladar que tem sofrido influencias de outros
alimentos que chegam de fora, resultando no desaparecimento de alguns
pratos da nossa mesa. Isso tem implicado nao apenas neste
desaparecimento mas provoca impacto na nossa tradigao.

A frase destacada chama atencao para outro aspecto da luta pela soberania
alimentar dos povos indigenas: a colonizagdo do paladar. Os habitos alimentares,
costumes, educacdo e modos de vida estédo intimamente interligados. Dessa forma,
a alimentacao se torna um ato simbdlico de cada cultura, deixando de ocupar o lugar
de uma simples necessidade humana. (ROCHA; SILVA; NASCIMENTO, 2016).

A mudanca nos habitos alimentares dos povos indigenas é sentida diretamente
nos seus corpos. O aumento do consumo de gordura e agucar e a diminuigdo da
ingestdo de cereais, leguminosas, frutas e hortalicas, resulta no surgimento de
doengcas como a hipertensdo, diabetes e obesidade. (ROCHA; SILVA;
NASCIMENTO, 2016). Os autores também chamam a atenc&o para a substituicdo
dos alimentos tradicionais por industrializados.

A ingestao de alimentos industrializados interfere ndo somente na saude do
corpo propriamente dito, mas também no corpo social. Toda a sociabilidade que se

cria em torno do plantio, beneficiamento e preparagdo de géneros alimenticios se
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esvaece quando ingerimos alimentos que ja estdo prontos ou pré-prontos. Os afetos
produzidos durante o preparo da comida sdo comuns em diversas culturas, inclusive
naquela que meu corpo habita.

Para finalizar, vou pegar emprestado o termo de Célia e falar um pouco da
“saborania alimentar”, e para isso, nao precisarei de recorrer a nenhum parceiro de
caminhada porque o sabor faz parte das subjetividades de cada individuo. A meméria
afetiva acionada pelo cheiro, sabor, e consisténcia dos alimentos tem a capacidade
de nos transportar para lugares e periodos da nossa existéncia individual.

Como citado no memorial, quando sinto saudades de uma determinada
localidade, costumo preparar as comidas tipicas desses locais. Nunca vou esquecer
de um episddio especifico da minha vida em que minha mae me disse que ia preparar
sarravulho, um prato de origem portuguesa muito popular na cidade de Corumba-MS,
na qual eu passei parte da minha infancia. No comecgo eu ndo conseguia me lembrar
do gosto e nem de nenhuma situagao em que eu tivesse comido o tal do sarravulho,
mas, de acordo com a minha mée, “a gente comia direto Ia em Corumba”.

Quando o sarravulho foi ficando pronto, eu ndo precisei nem provar, o cheiro ja
me transportou para os festivais de pesca em que aquele caldo quente era servido
em copos plasticos. Lembrei que mesmo fazendo aquele calor tipico de Corumba, na
beira do rio, eu esbaldava naquele caldo quente que sé me fazia suar ainda mais.

A colonizagao da alimentagéo indigena expropria esses sujeitos de memdrias
e afetos como esse, entre outros sentidos que ndo me cabem compreender. A
soberania e “saborania” alimentar se torna cada vez mais dificil para os povos
indigenas, sem territério ndo ha soberania, ndo ha sabor, tampouco afetos. Neste
sentido, as lutas indigenas envolvem uma gama aspectos que as vezes nos escapam,
que vao do coragao até o estomago. Assim como outros aspectos do modo de vida

indigena, o sabor brota da terra.



104

6.2.1 O CORPO CERRADO

Figura 9: “O corpo cerrado”
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Em postagem veiculada no dia do meio ambiente, Célia Xakriaba, utilizando
mascara de protecado contra a Covid-19 que estampa a frase “Sou pequi’ e “Somos
povo j&, somos cerrado”. O pequizeiro, assim como grande parte da vegetacado do
cerrado possui profundas raizes, caracteristica que Célia atribui ao povo Xakriaba:
“Contam que o cerrado é tao resiliente porque o mesmo tamanho do seu comprimento
€ o de suas raizes. De maneira analoga, nos, o povo Xakriaba, somos reconhecidos
por nossas raizes profundas.”

As proximidades entre caracteristicas do corpo humano com os elementos da
natureza sao fundamentais para entendimento de corpo de povos tradicionais. Como
afirma Le Breton (2007), os Dogon, grupo étnico situado na regido do platdé central do
Mali, atribuiam caracteristicas da anatomia humana aos elementos naturais. Ja os
povos andinos, atribuem os sentimentos humanos ao territério, como o afeto e
acolhimento de uma mée que nutre seus filhos através dos frutos que brotam da terra,
mas também pode os castigar através de furagdes, ciclones, diluvios, deslizamentos

de terra entre outros fendbmenos naturais devastadores, atribuindo ao territério,
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sentimentos como raiva e vinganga (ZAFFARONI, 2012). Ja Célia Xakriaba, faz

analogias entre as caracteristicas peculiares do bioma e a trajetéria do seu povo:

As arvores do cerrado — reconhecidas por suas formas retorcidas, cascas e
folhas grossas — perdem as suas folhagens na época de seca, mudando
totalmente a paisagem. Essas perdas ocorrem porque as arvores precisam
evitar perder agua e fortalecer os seus troncos e raiz, quando chega o periodo
das aguas, os cenarios do territério Xakriaba se transforma de novo
completamente, com a renovagao das folhagens das arvores. Caracterizo a
resisténcia do povo Xakriaba como a mesma resiliéncia do cerrado. O bioma
do cerrado, e toda a sua biodiversidade, & conhecido pela sua capacidade de
resiliéncia. Mesmo sendo o bioma que mais sofre com o impacto do fogo, tem
um poder de regeneracgao inexplicavel.

O ciclo de renovagao descrito por Célia Xakriaba, infelizmente, me remeteu
imediatamente a um momento especifico daquele trajeto que eu fiz la atras: a chacina
Xakriaba. Neste episédio da histéria de seu povo, trés importantes liderangas foram
assassinadas por quinze homens armados a mando de um grileiro de terras. As folhas
secas que cairam foram José Santana, Manuel Filza e o cacique Rosalino Gomes de
Oliveira. Foi a partir da perda destas folhagens que o territério Xakriaba pode se
renovar, ja que aquele territério devidamente demarcado somente apds ele episddio
de violéncia. A prépria Célia circunscreve este estado das coisas: “infelizmente, todo
territério indigena no Brasil, que eu conhego — o territério Xakriaba, o territorio
Kaingang — s6 foi demarcado depois da morte de alguma liderancga.”

Célia Xakriaba também chama a atencao para uma luta que caracteriza a agao
politica dos povos indigenas em ambito nacional e internacional: a preservagéao da

biodiversidade:

Por nosso territério estar localizado nessa regido semi-arida, que nos
ultimos anos tem sido mais arida do quer nunca, surge, entao, a
necessidade de articular novas posturas de luta e resisténcia, com
enfoque na cultura, reafirmacéo identitaria de reconquistas e nas
retomadas territoriais.

De acordo com dados divulgados no artigo publicado na revista cientifica
Global Change Biology dos estudos liderados por pesquisadores da Universidade
Federal de Brasilia, 0 avanc¢o da agricultura e da criagao de pastagens tornou o clima
da regido quase 1°C mais quente e 10% mais seco. Os resultados mostram que os
efeitos do desmatamento podem se entender para outros biomas que dependem do
cerrado, como o pantanal e a bacia do rio Sao Francisco. (ECODEBATE, 2023).

Nao obstante, o estudo modela trés possiveis cenarios futuros para o cerrado.

O primeiro chamado “Colapso do Cerrado” avalia a futura situacao do clima a partir
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de uma realidade de continuidade do desmatamento legal e ilegal até 2050. O possivel
cenario revela variagdes que vao de 0,7°C no pior cenario e de 0,3°C no cenario
intermediario.

No dia do meio ambiente, Célia Xakriaba expds em seu perfil na plataforma
Instagram a importancia do cerrado para a cultura Xakriaba, e os 60 povos que nele
habitam, como afirma a prépria no enunciado da postagem. No entanto, a sua atuagao
como ciberativista ambiental, que sera discutida na proxima cartografia, ndo diz
respeito apenas aos 60 povos que habitam o cerrado, ou os 305 que habitam o
territério brasileiro em sua totalidade. Os povos indigenas devido a aproximacgao
ontoldgica de seus corpos ao territério, aos rios e aos biomas, se tornaram importantes
liderangas na luta pela preservacéo ja que seus modos de vida propdem uma relagéao

anti-extrativista com a terra e seus recursos.

5.3 O CORPO ONCIFICADO

Figura 10: “O corpo oncificado”
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O termo “oncificar” é frequente na retdrica de Célia Xakiraba. Oncificar € mais
que uma figura de linguagem ja que possui uma conotagao simbdlica que a concerne
pessoalmente, ja que faz parte do imaginario mitico de seu territério. A onga cabocla

€ uma entidade muito cultuada pelo povo Xakriaba, a lenda de uma mulher que se
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transforma em oncga para lutar pelo seu povo e seu territorio.

Segundo Viveiros de Castro (1995), nas epistemologias indigenas ha um
entendimento virtualmente comum entre as diversas etnias indigenas de que os
humanos e animais s&o indiferenciaveis e compartiiham de uma mesma categoria
espiritual. Concepgao que, por sua vez, tem origem nas mitologias indigenas. A ideia
de que somente quem sabe ser humano quem sabe ser bicho faz parte da nogéo de
ser humano dos povos indigenas. Inversamente ao evolucionismo que concebe o ser
humano como um ex-animal, para os indigenas os seres humanos sado aqueles que
apenas continuaram sendo humanos e 0s animais sao concebidos por esses povos
como ex-humanos. O corpo se torna assim uma espécie de vestimenta, ja que o
espirito dos homens e animais pertencem a uma mesma categoria, o que muda € a
roupagem: “A condig&o original comum aos humanos e animais ndo é a animalidade,
mas a humanidade.” (VIVEIROS DE CASTRO, 1995).

A transmutacdo de humano em animal, segundo Riviére (1995), trata-se
exatamente dessa troca de “roupagem” em uma transi¢do temporaria e utilitaria. De
acordo com os mitos estudados pelo autor, os povos indigenas utilizavam peles,

cabecgas e mascaras de animais para adquirir as suas habilidades:

Depois de ter ficado por algum tempo com sua esposa jaguar, o jovem
recebeu sua roupa de jaguar [jaguar clothes] do seu sogro. O jaguar dispunha
de tamanhos diferentes de roupa. Roupa para pegar anta, roupa para pegar
queixada, roupa para pegar cervideos, roupa para pegar aguti. Todas essas
roupas eram mais ou menos diferentes e todas tinham garras. O jovem
cacador vestiu essas roupas e foi cacar. (RIVIERE, 1995, p. 194).

Devido a disposicao utilitaria dessa transmutacdo através da roupagem,
Viveiros de Castro (1995) afirma que o corpo é menos pensado como uma roupa, €
sim a roupa é pensada como um corpo; um corpo provido de habilidades n&o-
humanas como a destreza e a velocidade dos movimentos de um jaguar; um corpo
que possui garras para capturar uma presa. Nesse sentido, o autor sustenta que as
indumentarias e mascaras de animais nao sao disfarces ou fantasias, mas sim

instrumentos:

elas se aparentam aos equipamentos de mergulho ou aos trajes espaciais,
nao as mascaras de carnaval. O que se pretende ao vestir um escafandro é
poder funcionar como um peixe, respirando sob a agua, e ndo se esconder
sob uma forma estranha. Do mesmo modo, as “roupas” que, nos animais,
recobrem uma “esséncia” interna de tipo humano ndo sao meros disfarces,
mas seu equipamento distintivo, dotado das afecgbes e capacidades que
definem cada animal. (VIVEIROS DE CASTRO, 1995, p.133)

Célia Xakriaba também faz uso dessa roupagem. Diferentemente das



108

transmutagdes descritas pelos autores, que se dao através do uso de vestimenta e
mascaras, Célia utiliza-se da pintura corporal, que tradicionalmente tem a funcéo de
inscrever no corpo as diversas identidades étnicas dos povos indigenas. De acordo
com Vidal (1978), as pinturas faciais s&o tratadas como uma pintura desassociada
daquela do restante do corpo, e possui certa autonomia, mas segue tendéncias de
acordo com a idade. Ja a pintura do corpo designa estatutos sociais como linhagem,

género e idade.

Figura 11: “Roupagem de onca-cabocla”
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Fonte: Nexo Jornal (2020); Hypenness (2020).

Tal estética pode ser entendida como uma pratica semelhante aquelas
descritas por Riviére (1995) e Viveiros de Castro (1995) se levarmos em conta o
simbolismo que a onga possui para o povo Xakriaba. Os mitos do homem jaguar e da
onga cabocla possuem apenas um ponto em comum: a transmutagao em animal para
predacao de outro. No mito da onga cabocla, a mulher ndo alcanca a transmutacao
através do uso de uma roupagem, mas sim do encantamento. Até mesmo a caga néo
se trata de um ponto em comum, ja que a protagonista do mito ndo se transforma em
onga para cacgar, mas sim, tomar de volta aquilo que é seu; aquilo que se encontra em
sua terra, mas que lhe foi tirado o direito de usufruir. A narrativa da onga cabocla se
desenvolve em um contexto muito diferente da do homem-jaguar, um contexto de
invasdo. Ao virar onga, Célia adquire as habilidades da onga cabocla através do

encantamento estético da pintura facial; as habilidades de uma mulher que luta pelo
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seu povo, que afronta aqueles que invadiram seu territério e que escravizam o seu
povo, uma mulher que luta pela retomada dos territorios ancestrais dos povos
indigenas.

Ha um pequeno detalhe que ndo posso deixar de mencionar antes de partir
para a proxima parada. No enunciado escrito da postagem referente a imagem 3, Célia
Xakriaba ndo evoca somente a transmutacao animal, mas também a transmutacao de
seu corpo em semente, em arvore, em cerrado. Para Viveiros de Castro (1995), a
nogao de que humanos e animais compartilham da mesma categoria espiritual possui
uma estreita relagcdo com o xamanismo e a valorizagao simbdlica da caga. Portanto,
na perspectiva do autor, a espiritualizagao das plantas e outros elementos naturais Ihe
parece secundaria em relacido a espiritualizacdo animal, um ponto de vista diferente
das epistemologias Pachamamistas e das no¢des corpo-territorio que fundamentam
essa caminhada, ja que, de acordo com tais cosmovisdes, o territdrio ndo € somente
provido de caracteristicas e sentimentos humanos, como sao parte do mesmo corpo

e do mesmo espirito.

5.3 A CARTOGRAFIA DOS ESPELHOS

Nesta ultima cartografia eu resolvi retomar a discussao sobre os espelhos e
seus reflexos para falar sobre autorreconhecimento a partir de representacdes
indigenas em certas vertentes da midia e da formagédo de uma figura publica como

Célia Xakriba como lideranca politica.

5.3.1 O ESPELHO-LENTE

A escolha da sujeita de pesquisa ndo se deu somente por sua eximia
eloquéncia, linguagem poética e performatividade simbdlica. Célia Xakriaba encanta
o olhar, néo so6 pela sua boniteza de sua pessoa, mas também das vestimentas que
ela usa. Estudei moda por algum tempo e sempre me incomodei com as disciplinas
de histéria da moda que exaltavam as vestimentas europeias, das quais sdo usadas
como referéncia por grandes designers e evidenciadas pela midia, enquanto as
vestimentas tradicionais de sociedades periféricas eram somente perpassadas
rapidamente pela ementa da disciplina através de fotos de museus.

Mas a verdade € que a midia sempre reproduziu aquele mesmo corpo, um

corpo, que, por sua vez, reproduz as referéncias das culturas hegemdnicas. Corpos



indigenas que reproduzem

contingenciais na midia.

Figura 12: “O Espelho-lente”
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visualidades de suas culturas em produtos de moda séo

Na figura 12, Célia posa em meio a paisagem do cerrado e afirma no enunciado

escrito da postagem que para ela “as fotografias nao € individual porque a gente nunca

esta sozinha, sdo os elementos do entorno”. Na perspectiva da aprendiz de cartégrafa

que vos fala, Célia nao posa sozinha, ja que os elementos naturais da paisagem ao

seu entorno também posam para a foto.

Nao obstante, Célia também afirma ndo estar sozinha porque por tras das

lentes estd o seu irmédo, que ela menciona no enunciado escrito utilizando o @,

affordance que permite o acesso direto ao perfil referido através do click. Célia

comenta no enunciado que:

antes eu ndo gostava de ser fotografada e aprendi a enxergar as bonitezas
das fotografias, com meu irmdo @edgardkanayko e mais tarde com
@flaviaxakriaba, ele ndo me fotografava parada e sim sempre em movimento,
aprendi enxergar essas boniteza que mesmo a imagem sendo algo que néo
tem movimento como o video ndo é congelada, porque o sentido do olhar do
corpo esta em movimento

Entende-se que a construgdo de Célia Xakriaba como comunicadora se deu

em conjunto com seus parentes e parentas. O gosto por ser fotografada, por se
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enxergar através do espelho das lentes e das telas foi herdado do seu irmao, fotégrafo
que é creditado em grande maioria das fotos que Célia posta na plataforma Instagram.
A imagem do corpo em movimento também é construida em conjunto. No final do
enunciado escrito da postagem, Célia da os créditos daqueles que produziram sua
vestimenta, em que a costura e pintura da saia € atribuida a Eva Xakriaba e a pintura
da blusa a ela prépria. Da pele para o tecido, Célia se torna uma das designers da sua
comunicagao através da vestimenta.

A vestimenta € um vetor simbdlico por exceléncia, um importante elemento
para a comunicagao nao-verbal de identidades. Para Decoster (2005), o uso da
vestimenta como fator de diferenciagdo social e comunicacdo de identidades
desempenha uma peculiar importancia e valor semiotico em sociedades pluriculturais
ou pluriétnicas. Sobretudo, em corpos como o de Célia, a vestimenta como
comunicagao identitaria se converte em um elemento politico. Em entrevista para
Leticia Leite (2023) quando questionada sobre como a moda se relaciona com a
politica, Célia responde:

Noés temos falado em descolonizar a moda, porque para nés néo é exatamente
moda. Eu falo que tanto na musica quanto na moda a tendéncia anual ndo é a
que pega, 0 que pega, para noés, € uma tendéncia mais ancestral. Entao,
quanto mais velho, mais bonito. A nossa moda nao € anual, a nossa moda é
ancestral. Para mim, esse vestimentar € uma roupa que veste, reveste e
subverte. (LEITE, 2023).

A imagem de Célia ndo somente comunica, mas chama a atencao de veiculos
de comunicagdo hegemonicos que se relacionam com a tematica. Em uma rapida
pesquisa no google com o nome da sujeita de pesquisa adicionando a palavra “moda”,
de pronto encontramos manchetes como: “MULHERES QUE INSPIRAM: CELIA
XAKRIABA” na pagina da Harper's Bazaar 2%; “10 MULHERES QUE
REVOLUCIONARAM 2019 E VAO CONTINUAR COM TUDO EM 2020” na pagina do
site Steal de Look 24; “Essas seis mulheres lutam contra o machismo nas aldeias e
estdo a frente da batalha pela preservagéao das terras e da cultura indigena.” na pagina
da Vogue Brasil®.

A insergao de corpos indigenas nas midias em veiculos hegemdnicos com a

23 https://harpersbazaar.uol.com.br/estilo-de-vida/mulheres-que-inspiram-celia-xakriaba/

24 https://stealthelook.com.br/10-mulheres-que-revolucionaram-2019-e-vao-continuar-com-tudo-em-
2020/

25 https://vogue.globo.com/lifestyle/cultura/noticia/2020/06/essas-seis-mulheres-lutam-contra-o-
machismo-nas-aldeias-e-estao-frente-da-batalha-pela-preservacao-das-terras-e-da-cultura-
indigena.html
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tematica moda, beleza e comportamento rompe com um padrdo estético
embranquecido que tais veiculos por muito tempo tendiam a reproduzir
exclusivamente. Ao abrir uma pagina de revista ou um site de moda que reproduz
fotos de modelos, personalidades, atores e atrizes cantoras(res) entre outras figuras
publicas indigenas, sujeitos indigenas que consomem esse tipo de informacgao

poderdo enxergar seu proprio reflexo.

5.3.1 O ESPELHO-MURO

Figura 1: “O Espelho-muro”
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Finalizarei essa jornada com a imagem em que Célia Xakriaba vé a si mesma
e suas parentas Sénia Guajajara e Gliceria Tupinamba refletidas no espelho-muro nas
ruas de Glasgow na Escécia. Ao ver sua imagem refletida nos muros de um territério
tdo longe do seu, Célia posa de bracos erguidos com expressao facial séria de uma
verdadeira lideranga contra as mudancas climaticas.

Devido a sua notoriedade como comunicadora, influenciadora digital e ativista
dentro e fora das redes sociais, como mencionado no inicio deste capitulo Célia foi
convidada para participar da 262 Conferéncia da ONU sobre Mudancgas Climaticas, a
COP26. Célia declara que “Nao é possivel barrar as mudangas climaticas sem
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a demarcacéao dos territérios indigenas, porque nao € s6 uma tecnologia social, mas
também uma tecnologia ancestral” (CONEXAO PLANETA, 2021). Unindo os
interesses existenciais dos povos indigenas como o da populagéo planetaria.

Os afetos produzidos por esta imagem me transportam imediatamente para o
més de novembro do ano passado. Era o més em que ocorria a COP27, e eu me
encontrava na Inglaterra em uma visita a minha maezinha que eu n&o via ha nove
anos. No caminho para esse lugar tao distante eu encontrei dois conhecidos: Kronun
Kaingang, fotografo e cineasta indigena que eu conheci no acampamento Terra Livre
da regidao sul. Eu levei um susto na rodoviaria de Sdo Paulo quando ele me
cumprimentou com a sua calma e dogura, ndo esperava encontrar conhecidos
naquela rodoviaria tdo cadtica. Kronun estava na cidade para palestrar em um festival
de cinema. Ja no avido, eu vi entrar Kretd Kaingang, filho do primeiro vereador
indigena do estado do Parana, Angelo Kretd. Conheco a lideranga somente pelas
redes sociais, mas logo conclui que ele estava indo pro Egito para a COP27. Meu
coracao encheu de calor quando o meu caminho cruzou com o deles em um momento
tdo importantes para nés trés, cada um em sua particularidade.

Enquanto estava de passeio com a minha méae e irma, vi uma noticia na tela
do meu celular que me entristeceu, porém nao me chocou. Durante COP-27, a ativista
indigena Txai Surui denunciou a delegagao brasileira de permitir que empresa
brasileira JBS utiliza-se daquele espago de dialogo para fazer lobby a favor de seus
negocios. A JBS representa o agronegocio, setor que mais antagoniza e promove a
violéncia sobre corpos indigenas, ndo obstante, a empresa esteve envolvida em
inumeros escandalos ambientas. (REVISTA CENARIUM, 2022). A Conferéncia da
ONU sobre Mudancas Climaticas trata-se de uma articulacdo de acordos entre as
nagdes que buscam solucdes para diminuir os impactos ambientais decorrentes do
tipo de produgao que sustenta tal sistema, isto é, acordos visam a continuidade da
exploracao predatoria da natureza.

A seriedade do olhar de Célia Xakriaba diante do espelho-muro ndo me remete
a uma celebragdo do seu reconhecimento internacional, e sim do confronto. As
solugdes propostas pelos povos indigenas tendem ser instrumentalizadas por grandes
nagdes naquela mesma logica do extrativismo epistemoldgico exposta por Leane
Simpson, que utiliza de sabedorias e tecnologia ancestrais para dar continuidade ao
mesmissimo modo de producgao que flagela seus corpos. Portanto, a presenca de tais

corpos nestes locais tem o potencial de confrontar e denunciar as contradi¢cdes
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vigentes nestes espacos.
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6 CONSIDERAGOES FINAIS

Durante todo este percurso eu fui movida pela curiosidade de compreender um
pouco daquilo que sempre esteve de certa forma presente na minha trajetéria pessoal.
Queria conhecer um pouco mais aqueles viajantes que cruzavam o meu caminho,
sem muito contato naquelas ocasides. A partir da investigagao sobre a produgao de
sentidos de Célia Xakriaba na plataforma Instagram, percebi um corpo diferente de
todos aqueles que eu havia conhecido pelos meios de comunicacao e, sobretudo,
consegui assimilar o porqué daquele corpo ser td4o novo para mim.

Os corpos indigenas, quando veiculados nas midias, foram atravessados pelas
narrativas daqueles que detinham o poder dos meios de comunicagdo. Essas
narrativas me afastavam do que esse corpo realmente €, estavam impregnadas pelos
esteredtipos criados pelas lentes da branquitude. E o mais interessante nisso tudo &
que, ao estudar sobre a dissidéncia desse corpo, eu descobri que foi exatamente essa
branquitude que categorizou esse corpo como “outro”, um corpo diferente do meu, o
corpo normativo, o corpo hegemanico.

Outro aspecto que me intrigava sobre os povos indigenas — que eu acabei me
lembrando s6 aqui no finalzinho — era exatamente a relacdo daquele corpo com o
territério. Sempre me perguntava o porqué de alguns daqueles povos permanecerem
vivendo afastados das comodidades da vida urbana. Sera que eles nao tém escolha?
Pensava eu. E foi por meio dessas andancas que eu fago aqui sentada em frente a
tela do meu computador que eu pude compreender, ainda que superficialmente, que
aquele vinculo era uma forma profunda de se habitar, uma forma muito distinta do
habitar da branquitude.

Gragas a algumas andangas que eu fiz, junto com os estudantes do Ciclo
Intercultural de Iniciacdo Académica dos Estudantes Indigenas da UEL, eu pude
presenciar aquela forma de habitar. Na empolgacdo dos meus novos amigos durante
as viagens de 6nibus até chegarmos aos territorios. Na celebragdo ao rever seus
parentes e na alegria de conhecer novos. Nas dangas e cantos que eu nao entendia
bulhufas, mas que me encantavam o olhar e esquentavam o coragao. E no empenho
das lutas que esses povos travam em defesa de seus modos de vidas e do elemento
central para torna-los possiveis. Mas também que aquele habitar existe e resiste no
proprio territério da Universidade.

Para realizar a presente pesquisa, a aprendiz de cartografa que vos fala teve
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que adotar métodos muito outros e abandonar um pouco a razao que forjou a sua
maneira de pensar para buscar compreender minimamente como se dao as dinamicas
sociais dos povos indigenas e como estas se relacionam com a praxis comunicacional
desses sujeitos nas redes sociais. Foi um caminho maravilhoso, os métodos
participativos me proporcionaram tal imerséo que se da somente quando a pesquisa
€ realizada com o coragao aberto, quando se deixa afetar pela leitura, pela escrita e
pela compreensao de novas realidades e narrativas. E preciso, no entanto, admitir a
possibilidade de idealizacbes e visdes imprecisas diante do deslocamento percorrido.

A figura de Célia Xakriaba foi a guia desse caminho, ja que antes do nosso
encontro, eu tive que descobrir tantas coisas sobre 0 mundo dela e ao descobrir esse
mundo tdo novo pra mim que eu passei a perceber o0 meu mundo de uma forma
diferente. E no momento do nosso encontro, percebi que tudo aquilo que eu havia
perpassado se materializava nas imagens e enunciados coletados dos posts em seu
perfil na plataforma Instagram. Foi como andar para tras e relembrar todo aquele
caminho tragcado durante esta pesquisa e durante a minha trajetoria também, ja que
eu sou uma aprendiz de cartografa que se deixa levar pelos sentidos produzidos pela
sujeita desta pesquisa.

Nessa andanga toda eu me arrepiei de alegria e de pavor, senti inumeros mal-
estares, me revoltei, me solidarizei, me senti acolhida em lugares que eu nunca havia
sequer pisado. Tive conversas imaginarias com alguns personagens que eu encontrei
no caminho. Em alguns momentos eu tive crises, me senti perdida, em outros
momentos eu me encontrei, encontrei 0 meu eu do passado € o meu eu do futuro.
Rememorei lembrangas que me fizeram chorar de saudade.

Para mim esta sendo muito dificil escrever as consideragdes finais deste
trabalho, ja que, depois de tudo o que eu aprendi, 0 que importa é o que eu senti

durante o processo. E agora, aqui no finalzinho, o que eu sinto é saudades...
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