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UM PROTESTO EM VERMELHO

Acampamento Terra Livre (ATL) 2018 retne, em Brasilia; 4 mil indigenas de 100 povos do Brasil tendo como principais pautas as
dentincias contra o genocidio em curso, atomada da Funai pela bancadaruralista e 0 Parecer 001 da Advocacia-Geral da Uniao (AGU)
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Guerreiras nativas na luta
pelos direitos indigenas

Plenaria das Mulheres realizada no inicio do 15°

Acampamento Terra Livre (ATL), em Brasilia, foi

um dos momentos fortes da grande mobilizacdo
nacional do movimento indigena. Também inédito.

Este primeiro encontro foi uma conquista para
demonstrar a importancia da presenga das mulheres
na luta pelos direitos dos povos originarios. “Esse espaco
€ N0sso, uma constru¢ao com muitas maos”, afirmaram
varias das mulheres indigenas em suas manifestagoes.
Com filhos no colo, chamavam a atencdo pela forca poli-
tica e pela beleza de suas pinturas corporais e adornos.
Essas guerreiras ndo se deixam dobrar pelo desanimo
ou dureza de suas lutas diarias, na resisténcia pela vida.

“Sem as mulheres nada existiria. Por isso estamos aqui
para mostrar a importancia da presenca das mulheres
indigena”, declarou Tuyra Kayapé.

O depoimento de Elisa Urbano Pankararu tratou da
presenca da mulher nas organizagbes sociais dos povos:
“Estou atualmente como coordenadora do departamento
de Mulheres Indigenas da Articulagdo dos Povos Indigenas
do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo (Apoinme).
Aprendi com as liderangas que conheco e conheci, que
a Apoinme somos todos nods. Portanto, todos e todas,
homens e mulheres, o que entendo que n6s mulheres
somos parte integrante do movimento indigena”.

A violéncia contra a mulher, o racismo, o machismo
e a prepoténcia masculina entre os povos indigenas sao
herangas coloniais, e existem em todos os espacos, do
privado ao publico, até chegar as instancias administrativas

do Estado patriarcal. Portanto, a negacdo de politicas
publicas para as mulheres é fruto de tal contexto e deve
ser uma pauta de todo o movimento indigena, conforme
apontou a plenaria.

“Nossas mulheres sdo também guardias dos sabe-
res tradicionais, conhecimentos sagrados de nossos
antepassados. Ou seja, nosso protagonismo faz parte
da natureza”, declarou Elisa Pankararu. Sdo séculos e
décadas de resisténcia e luta nas trincheiras da dura
sobrevivéncia, sob as garras da invasao intermitente e
das migracoes.

“Unidas e organizadas somos fortes”

Susana Xokleng lembrou a bela e dura luta que as
mulheres indigenas travaram, especialmente na década
de 1990, quando se organizaram por regides e povos
e em nivel nacional criaram o Conselho Nacional de
Mulheres Indigenas. Lembrou muitas guerreiras que
ainda estdo aqui e muitas que ja ndo mais estio em nosso
meio. Trouxe a memoria da guerreira Rosane Kaingang,
parte desta histéria. Terminou sua fala com um grito de
alerta: “Nossos inimigos estao querendo nos engolir. Mas
se unirmos nossas forcas, junto com nossas liderancgas
tradicionais, vamos vencer essas batalhas”.

Adriana Tremembé lembrou que os povos indige-
nas serdo sempre perseguidos, mas nunca vencidos: “A
forga dos encantados e a inquebrantavel disposicdo de
resisténcia e luta dos guerreiros e guerreiras nos dao a
certeza da nossa vitdria e garantia dos nossos direitos”.
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Porantinadas

PL contraa
agricultura familiar

O deputado federal ruralista Jeronimo
Goergen (PP/RS) assina um projeto de
Lei (PL) 10175/2018 que pretende “reti-
rar a prioridade de aquisicao de géneros
alimenticios para a merenda escolar de
assentamentos da reforma agraria e das
comunidades tradicionais indigenas e qui-
lombolas”. Conhecido pelo édio destilado
na Camara Federal contra sem terras, indi-
genas e quilombolas, o ruralista pretende
enfraquecer a agricultura familiar e de
quebra a economia destes grupos sociais,
comumente acusados pelos mesmos rura-
listas de improdutivos.

Um recuo de séculos
em 5 anos

O Terra de Direitos publicou dados
estarrecedores. Recursos publicos para
a titulagdo de territorios quilombolas
sofreram uma queda de mais de 97% nos
ultimos cinco anos. Se em 2013 foram
usados mais de R$ 42 milhoes para a
desapropriagdo das terras onde estdo os
territdrios quilombolas, em 2018 menos de
R$ 1 milhdo estdo previstos. O Incra pos-
sui mais de 1,7 mil territdrios para serem
titulados. Trinta anos anos da Constitui¢do
Federal e 130 anos desde a assinatura da
Lei Aurea, o racismo institucional ainda é
presente no pais.

Moda Ddria é
tendéncia na Funai

Durante o Acampamento Terra Livre
(ATL) 2018, os indigenas brincavam: ndo
vai faltar pao de queijo nas aldeias. A
moda Doria, o prefeito de Sdo Paulo que
diz que ndo é politico, mas empreendedor
de sucesso, chegou a Fundacgdo Nacio-
nal do Indio (Funai). O novo presidente,
Wallace Moreira Bastos, é empresario do
ramo alimenticio, sendo proprietario de
franquias como a Casa do Pdo de Queijo.
Se copiar Doria, que usava doagdes de
amigos empresarios para executar politicas
publicas, sera que Bastos distribuira pao
de queijo e hamburguer quando faltar
alimentagdo aos povos, por exemplo?
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Contra o genocidio e o Parecer 001 da AGU

Por Renato Santana, Assessoria de Comunicagéo/Cimi*

mancha vermelha que contor-

nou a Esplanada dos Ministérios

no dia 26 de abril é o simbolo
possivel do Acampamento Terra Livre
(ATL) 2018; e também da conjuntura
indigenista. A tinta fez parte de um
protesto que terminou no Ministério
da Justica, onde a bandeira do Brasil
foi substituida por uma faixa pedindo
o fim do genocidio dos povos indige-
nas. Era o ultimo dia de atividades do
acampamento, que recebeu pouca
atengdo de um governo ilegitimo até
mesmo para muitos dos antigos apoia-
dores da desventura ainda em curso.
Este foi o ambiente da 152 edigdo de
uma mobilizacdo que ganhou ares de
grande evento, reunindo este ano 4 mil
indigenas, conforme nimeros consoli-
dados pela Articulagdo Nacional dos
Povos Indigenas (Apib).

Fora a mobilizagdo com este ato
simbolico representando a violéncia
sofrida pelos povos indigenas, o ATL 2018 colocou cerca
de 3 mil indigenas no prédio da Advocacia-Geral da
Unido (AGU) contra o Parecer 001/2017, na tarde do dia
25 de abril. Em vigor desde julho de 2017, o documento
determina que toda a administragdo publica federal
adote as condicionantes do caso Raposa Serra do Sol
nos processos de demarcacio de terras indigenas. Um
dos principais pontos do parecer é o Marco Temporal,
tese ainda em discussdo nas instancias do judiciario e
que condiciona o direito a terra tradicional somente para
as ocupadas pelos povos indigenas em 5 de outubro de
1988, data de promulgacdo da Constituicdo.

Ha sete procedimentos administrativos, em estagios
avangados do processo de demarcacao, que foram
devolvidos para a Funai a partir de pedidos de diligéncias
baseados no Parecer 001 da AGU.

Pressionada pelo prédio tomado, a ministra Grace
Mendonga recebeu uma comissao de liderangas e afirmou
ndo ter autonomia para revogar o Parecer 001. “Nao
temos autonomia para decidir aqui e bater o martelo
por conta propria”, afirmou a ministra da AGU. Depois
de admitir que a AGU néo teria autonomia para revogar
a portaria, indicando que ela depende do aval politico
do governo, a ministra comprometeu-se a convocar
uma reunido para o dia seguinte com representantes
do Ministério da Justica, da Funai, do Ministério Publico
Federal (MPF) — que ja pediu a anulagdo do parecer, por
considera-lo inconstitucional — e liderancas indigenas.
Os indigenas aceitaram a reunido, sem deixar de ques-
tionar o fato de que o Conselho Nacional de Politica
Indigenista (CNPI), que deveria ser consultado sobre
acoes que afetam os povos indigenas, teve apenas uma
plenaria realizada durante o governo Temer, mas que
sequer chegou ao fim.

“Fica claro que o setor do agronegdcio esta influen-
ciando diretamente nas decisdes do governo e da Advo-
cacia-Geral da Unido. Esse “parecer do genocidio” ele tem
autoria, e essa autoria € do Congresso Nacional”, afirma
Dinama Tuxa, membro da coordenagédo da Articulagdo
dos Povos Indigenas do Brasil. Sobre as consequéncias
desta medida, um momento na regido da AGU foi
marcante: “Levante a mao quem tem parentes aqui que
ja morreram na luta pela terra”, pediu o advogado do
Conselho Indigenista Missionario (Cimi), Adelar Cupsinski.
Com quase todas as maos indigenas da sala erguidas,
ele prosseguiu: “E isso, ministra, que esta acontecendo.
A cada imbréglio que tem, as milicias no campo agem”.

Ha sete procedimentos
administrativos que foram
devolvidos para a Funai a partir de
pedidos de diligéncias baseados no
Parecer 001 da AGU

Abril Indigena e o governo Temer

No contexto onde ha 836 terras indigenas a serem
demarcadas no Brasil, e com mais um presidente da
Funai imposto e deposto pela bancada ruralista, em
pleno Abril Indigena, més do ATL 2018, a publicagao
do Relatério Circunstanciado da Tl Pankara e a homo-
logacdo da Tl Baia do Guatd nao melhoraram a imagem
de um governo que em dois anos aprofundou a crise da
politica indigenista estatal com marco temporal, cortes
orcamentarios, loteamento da maquina publica a partidos
aliados e precarizagdo do direito a terra.

A Tl Bafa do Guat6 foi homologada com 20 mil
hectares no Pantanal matogrossense. Ja a Tl Pankara
teve a demarcacdo de 15 mil hectares no Sertdo pernam-
bucano. “A felicidade foi muito grande porque em 2003
sequer éramos reconhecidos enquanto povo indigena,
viviamos fazendo ritual escondido... atras da pedra,
como papai costuma dizer, mas a gente sabe que ainda
ndo é garantia porque o governo é fraco em proteger
nosso direito”, afirma Manoelzinho Limeira Pankara. O
indigena brinca: “Agora mais 15 anos pra homologar”.

Para os povos indigenas, as duas boas noticias sobre
a regularizagdo territorial, comemoradas timidamente
em rituais nas aldeias, se perdem na extensa lista de
noticias ruins e incertezas. “Além das invasdes territo-
riais, o objetivo dos ruralistas, apoiado pelo governo
Temer, é reverter até homologagdes. A terra Potiguara
de Monte Mor ja sofreu dois pedidos de revisao”, diz o
cacique Sandro Potiguara, da Paraiba.

No dia 26 de abril, a homologagdo da Tl do povo
Guato foi anunciada por um representante do Ministério
da Justica (M)) presente no segundo dia de reunidées com
liderancas indigenas na Advocacia-Geral da Unido (AGU).
Em pauta o Parecer 001/2017, que no dia anterior foi
alvo de protestos por parte dos 3 mil indigenas presentes
no Acampamento Terra Livre (ATL) 2018. Este parecer
impde a administragao publica do Poder executivo, em
termos concretos, o0 marco temporal como parte das

Leo Otero/MNI

condicionantes da Tl Raposa Serra do Sol, tese onde s6
teriam direito as suas terras aquelas comunidades que
estavam em sua posse em 5 de outubro de 1988, data
da promulgacdo da Constituigdo.

“Acreditamos que é uma estratégia. Por que ndo
homologou antes? Entdo teve o protesto na AGU, a
pressdo, a negativa do governo em anular o Parecer 001
e como uma forma de nao ficar tdo ruim oferecem uma
homologagédo. O nosso direito acaba sendo usado como
barganha, moeda de troca, jogada pra midia”, pontua
Kretd Kaingang, da Articulacdo dos Povos Indigenas
da Regido Sul (ArpinSul). Conforme revelou o Instituto
Socioambiental (ISA), a Tl Baia do Guatd era uma das
quatro demarcagdes que aguardam apenas a assinatura
do presidente da Republica para serem homologadas.

Mais cedo, na ensolarada manha do mesmo 26 de abril,
penultimo dia do ATL 2018, os indigenas protocolaram
um documento no MJ no qual repudiam a paralisacdo
das demarcagoes de terra durante o governo Temer. Os
indigenas foram recebidos pela Policia Federal, as infor-
magdes sobre a presenga do ministro Torquato Jardim se
desencontraram neste dia, e somente ap6s uma longa
negociacao permitiram o protocolo do documento levado
em nome da marcha — simplesmente a mais importante
do pais no ambito da questdo indigena.

O ministro Jardim se tornou um articulador impor-
tante para impedir que as engrenagens constitucionais
estejam em pleno funcionamento para os povos indigenas.
Muito embora tenha assinado as portarias declaratorias
de apenas duas Tls: Tapeba (CE), que ja esta sofrendo
duras investidas politicas e judiciais, e a Jurubaxi-Téa
(AM). Por outro lado, revogou a portaria declaratéria
que revisou os limites da Tl Jaragua (SP) de menos de
dois hectares, entdo a menor do pais, para cerca de
532 hectares. Uma decisdo liminar da Justica Federal
suspendeu a medida do ministro.

De tal forma que governo de Michel Temer publicou
duas portarias declaratorias, suspendeu outra e homolo-
gou uma demarcagio. Este é o pior desempenho nos dois
primeiros anos de um governo desde a redemocratizagao.
Neste meio tempo, ratificou a Portaria 001 e entregou a
Funai para o PSC, partido evangélico e da base da bancada
ruralista. “O governo Temer resolveu fazer o que nunca
havia sido feito, que é o processo inverso de demarca-
¢do, a ‘desdemarcacdo’, que retira um reconhecimento
que ja havia sido feito”, comenta David Karai Popygua,
lideranga Guarani da Tl Jaragua, em Séo Paulo.
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Para a Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil
(Apib), conforme a carta final do ATL 2018, “comple-
tados 30 anos da Constituicdo Federal de 1988, que
consagrou a natureza pluriétnica do Estado brasileiro, os
povos indigenas do Brasil vivem o cenario mais grave de
ataques aos seus direitos desde a redemocratizagdo do
pais. Condenamos veementemente a faléncia da politica
indigenista, efetivada mediante o desmonte deliberado e
a instrumentalizagdo politica das institui¢des e das agdes
que o Poder Publico tem o dever de garantir”. Conforme
declaragdo da indigena Sonia Guajajara, durante o ATL,
o0 governo possui tendéncias genocidas alimentadas por
uma conjuntura de baixa democracia.

“E preciso ressaltar que tudo faz parte de uma estra-
tégia com ares democraticos para cometer o arbitrio
de periodos de excecdo, caso dos regimes militares. O
CNPI (Conselho nacional de POlitica Indigenista) era
um canal de didlogo e participacao dos povos indige-
nas junto ao governo federal que simplesmente nido é
mais convocado. Nele discutimos inclusive as terras
em fase de demarcagao e homologacéo. Evidente que
ndo demarcar as terras indigenas é parte de uma acao
maior”, pontuou durante o ATL o assessor politico da
Apib, o indigena Paulino Montejo.

Um empresario na Funai

Em dois anos de gestao Temer, trés presidentes
esquentaram a cadeira da Funai. Antonio Costa, um
pastor evangélico, foi o primeiro. O segundo foi o general
Franklimberg Ribeiro de Freitas. Indicados pelos ruralistas,
nenhum dos dois agradou o exigente apetite pela refeicao
mais comum no cardapio da Frente Parlamentar Agro-
pecuaria (FPA): as terras indigenas. Paralisar ndo basta.
Costa e Freitas foram depostos atirando, apontando a
ingeréncia ruralista no 6rgdo indigenista.

Um empresario na Funai

Para tentar matar a fome insaciavel pelos territorios
tradicionais, desta vez a bancada escolheu um empresario
do ramo alimenticio que tem como hobby cargos de
segundo e terceiro escalao em ministérios, autarquias
e agéncias federais variadas. Wallace Moreira Bastos
foi nomeado pelo ministro Torquato Jardim tendo no
curriculo a profissdo de pregoeiro e investimentos em
franquias como a lanchonete Girafas, a Casa do Pao de
Queijo e outros estabelecimentos do ramo.

“Nédo conhecemos essa pessoa, nunca ouvimos falar,
mas o principal é que a indicagdo vem de politicos
contrarios ao que a Funai tem como missao: atender
aos interesses dos povos indigenas garantidos pela
Constituicdo. Para gente, se trata da desarticulacao
completa do 6rgao indigenista”, afirmou Dinama Tuxa,
da coordenagao da Apib. Para a lideranga indigena, a
intencdo dos ruralistas é atingir um objetivo antigo:
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as diretorias da Funai envolvidas nos procedimentos
demarcatorios.

A bancada parlamentar do agronegdcio voltou-se, em
2013, a tomada de cargos da Funai. Missdo dificultada
durante a gestdo de Dilma Rousseff, apesar da relagdo
de proximidade de seu governo com o agronegocio. “O
que temos de acabar é com aquele papelucho”, disse o
deputado Alceu Moreira (PMDB-RS), na época, durante
debates da Comissdo de Constituicdo e Justica sobre a
Proposta de Emenda a Constituigdo (PEC) 215.

O “papelucho” referido pelo ruralista é o instrumento
dos estudos que embasam os relatdrios administrativos
de demarcagao das terras indigenas. Sdo esses documen-
tos, conforme procedimento previsto na Constituigdo
e no Decreto 1775/1996, que definem se ha ou nao
ocupacgao tradicional do territério reivindicado por
um povo, bem como o tamanho da terra. “De alguma
forma é para comemorar muito esta homologacéo e esta
demarcacdo. Parece que se tornardo cada vez mais raras.
S6 nos resta continuar retomando, autodemarcando”,
diz Kleber Karipuna.

‘ E preciso ressaltar que tudo faz parte
de uma estratégia (do governo Temer)
com ares democraticos para cometer o

arbitrio de periodos de excecdoyy

Plendria inédita no ATL trata das

demandas das mulheres indigenas

As falas das mulheres indige-
nas foram duras: exigiram
a demarcacdo imediata das Ter-
ras Indigenas e o fim do ataque
aos direitos indigenas. Se os
povos indigenas estdo entre os
mais vulneraveis sob governos que
ndo acolhem as politicas ptblicas
diferenciadas e de garantias consti-
tucionais, é entre as mulheres que
os efeitos do problema podem
ser piores.

Carolina Rewaptu, cacique da
aldeia Madzabzé, da Terra Indi-

gena Mardiwatsédé (MT) — uma
das mais desmatadas no Brasil -,
frisou a importancia das mulheres
indigenas ocuparem os espagos
de decisdo politica: “A gente tem
que falar na presenca dos politi-
cos. Eles querem acabar com a
nossa cultura, as nossas religides,
as nossas historias. A gente tem
que falar na presenca deles”.
Muitas mulheres fizeram
coro a fala de Carolina Rewaptu.
Tal desejo se encarna no atual
calendario eleitoral em Sonia

Guajajara, pré-candidata a co-pre-
sidéncia pelo PSOL, ao lado de
Guilherme Boulos, que frisou:
“Nao viemos aqui porque gos-
tamos de ficar dois dias no 6nibus,
deixando nossos filhos. Ou porque
gostamos de tomar chuva e ficar
acampados. Viemos para ocupar
os espagos. Quem mais sofre com
os empreendimentos, com esse
modelo econémico predador,
somos n6s mulheres indigenas.
Precisamos estar nos espacos que
tomam as decisdes”, apontou.

Tiago Miotto/MNI

ATL em perspectiva

Kreta Kaingang lembra da primeira edicdo do ATL,
em 2004. “Ndo éramos tantos quanto hoje e ficava-
mos em barracos, na Esplanada dos Ministérios, mas
faziamos muitos protestos e discussOes politicas”. Pas-
sadas 15 edigOes, o ATL se tornou um grande evento.
Em 2011, por exemplo, o ATL reuniu 700 indigenas,
com a presencga de quase 100 povos. Naquele ano, a
Esplanada chegou a ser fechada e o governo recebeu
liderancas indigenas com mais de cinco ministros de
Estado e a Presidéncia da Republica. Durante a Cupula
dos Povos, no Rio de Janeiro, o ATL 2012 concentrou
no Aterro do Flamengo 1.500 indigenas de 90 povos.
Durante todos os dias de ATL ocorreram atos publicos
na capital Fluminense, com destaque para uma acgdo de
ocupacgdo no BNDES e protestos na Rio + 20 (que foi
debelada pelo Exército). No ano seguinte, em 2013, o
ATL teve um carater histérico: cerca de 700 indigenas
realizaram uma ocupacdo inédita ao Plenario Ulysses
Guimardes, da Camara Federal, contra a PEC 215, e
outra no Palacio do Planalto.

No ano da Copa do Mundo do Brasil, em 2014, 600
indigenas fizeram do ATL um ponto de resisténcia aos
grandes empreendimentos que comumente afetam
as terras tradicionais, mas que naquele ano atingiram
a vida de populagdes pobres com despejos forcados
e toda sorte de violagdes de direitos humanos para
a construgdo de estruturas para receber o evento da
Fifa. Um protesto do ATL, que se dirigia para o Estadio
Nacional de Brasilia, onde a taga da Copa estava em
exposicao, foi duramente atacado pela Policia Militar.
Uma batalha campal se estendeu durante cerca de duas
horas, com indigenas presos e feridos.

A partir de 2015, o ATL passa a contar com mais
indigenas de forma sequencial: 1.500 naquele ano. Ja
no ano seguinte, o do impeachment de Dilma Rous-
seff, estiveram em 1.000 e conseguiram a criacdo do
CNPI - antes era apenas uma comissdo - e a publicagdo
de cinco portarias declaratorias e quatro relatdrios de
identificagdo. Dias depois do término do ATL, o Senado
Federal aprovou o pedido de impeachment. No ATL
de 2017, 4 mil indigenas estiveram na Esplanada dos
Ministérios. Atos mais voltados para a sensibilizacdo
das autoridades publicas e da sociedade envolvente
aos povos indigenas foram o foco. Nas regides, estradas
foram trancadas como parte das atividades do ja grande
evento de Brasilia. ¢

*Texto editado com base em informagées da Mobilizagdo Nacional
Indigena.



Descolonizacao do Ser

Ser indio e ser

gay: tecendo

uma tese sobre
homossexualidade
indigena no Brasil

Por Estevdo Rafael Fernandes, antropélogo*

o inicio de 2012 dei inicio a minha pesquisa
de doutorado sobre homossexualidade indi-
gena no Brasil (Fernandes 2015)." A pesquisa
buscou ser uma reflexdo mais aprofundada sobre
homossexualidade em areas indigenas — algo que,
apesar de testemunhado por etnografos em campo
usualmente, ndo era ainda alvo de uma preocupacéo
mais sistematica na literatura antropoldgica brasileira.

Tenho consciéncia dos riscos e problemas inerentes
ao uso da expressdo “homossexualidade indigena” neste
texto e pretendo aborda-los nas proximas paginas.” Tais
questdes merecem uma nota explicativa para efeitos
de introdugao deste artigo, ainda que breve (para
um olhar mais detido sobre esse ponto, cf. Fernandes
e Arisi 2017).

A expressido “homossexualidade” (bem como “hete-
ronormatividade”) surge em um contexto temporal e
social bastante especifico — europeu, moderno e burgués
- e trazé-lo aqui pode representar um duplo risco de
viés eurocéntrico e anacronico. Entretanto, em principio
a utilizo como expressdo guarda-chuva para abranger
as diversas praticas sexuais e afetivas fora do modelo
heteronormativo hegemonico, uma vez que cronistas
e etndlogos que indicam a existéncia de tais praticas
entre os povos indigenas no pais o fazem utilizando
expressdes como “pecado nefando”, “sodomia”, “pede-
rastia” e “hermafroditismo”, por exemplo. Ao utilizar
“homossexualidade”, aqui, indico ndo um sinénimo
destes termos (cada qual situado sécio-historicamente
em contextos discursivos especificos, como indicou
Foucault 1988), mas, como espero deixar claro adiante,
um marcador de diferenca advindo do processo de
colonizagao: ver e/ou ser visto como “homossexual” em
um contexto interétnico possui implicagées politicas,
ontoldgicas e existenciais entrelagadas com outros
marcadores — étnicos, raciais, geracionais, etc. — cujo
sentido pode ser plenamente compreendido dentro
das relagdes coloniais, interétnicas, e das relagoes de
poder que operam dentro desses coletivos.

Entendo, a partir dos dados obtidos e das varias
falas ouvidas ao longo da pesquisa, que assumir-se
como homossexual e indigena é, de alguma forma,
contrapor-se ao modelo hegemonico (ocidental, cristéo,
moderno, “normal”) de sexualidade. Nesse contexto,
fica claro que, uma vez que expressdes como “gay”,
“bicha”, “veado” e “homossexual” alcangam as aldeias,
também la chega a carga de abjecdo e preconceito
que o modelo colonial impde. Chamar este fendmeno
de “homossexualidade indigena”, desta forma, busca
provocar ndo apenas uma reflexdo sobre as implicagoes
desta saida do armario em contextos indigenas, mas,
também, sobre os proprios limites interpretativos
de varias de nossas chaves conceituais e categorias
interpretativas — o que explica, em parte, minha opgao

EE o5 vérios textos mencionados a
seguir indicam que o avanco destas
questdes aponta para uma critica
tanto aos dispositivos que levaram a
colonizacdo das sexualidades indigenas
quanto a varias nogbes bastante
consolidadas de indianidade, identidade
e género, e ainda a relagao entre elasyy

por trabalhar com autores two-spirit, queer e criticos
p6s-coloniais, como Césaire, Fanon, Anzaldua, Mifioso,
Mbembe, dentre outros.

Tal discussdo ndo é nova e surge desde, pelo menos,
o texto de Luiz Mott (1997) intitulado “Etno-histdria
da homossexualidade na América Latina”, no qual o
autor indaga “até que ponto o conceito de homosse-
xualidade pode ser usado com propriedade heuristica
para descrever e interpretar as relagdes unissexuais do
mundo extraeuropeu”. Em que, pese o proprio autor ndo
responder a esse questionamento (“deixarei ao leitor,
ao final deste trabalho, tirar suas proprias conclusoes”),
os varios textos mencionados a seguir indicam que o
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avango destas questdes aponta para uma critica tanto
aos dispositivos que levaram a colonizagao das sexua-
lidades indigenas (cf. Fernandes e Arisi 2017) quanto
a varias nogdes bastante consolidadas de indianidade,
identidade e género, e ainda a relagdo entre elas.

Desta maneira, ficara 6bvia ao leitor minha opcao,
neste texto, de ndo partir “dos insights e debates na rica
literatura etnografica sobre corporalidade e socialidade
entre os povos indigenas da América do Sul” (McCallum
2013:57), mas tomar a homossexualidade indigena, nos
termos acima, enquanto uma possibilidade epistémica
e como um Jocus de enunciagao politica. Este texto
buscara desenvolver melhor essa ideia.

Neste sentido, apresentaremos, mesmo que de
forma sucinta, um contraponto ao discurso — ouvido e
lido por diversas vezes ao longo da pesquisa — de que
a homossexualidade indigena se relaciona com uma
eventual “perda da cultura”, um “contagio advindo do
contato”, surgido sobretudo desde meados da década
de 1970 (em especial na imprensa). Ao longo da pes-

1 A pesquisa teve financiamento através do Edital Universal do
CNPq (processo n.° 472316/2011-7) e do programa de doutorado
sanduiche no exterior da Capes (processo n.° 8145-13-0).

2 Agradeco a colaboragao dos pareceristas anénimos da Etnografica
por haverem me chamado a atengéo para este ponto.
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= quisa, ficou claro que varias das liderancas indigenas

manifestavam essa mesma opinido.* Alguns exemplos
ilustrativos disso sdo facilmente localizados em uma
pesquisa pelo tema na midia brasileira.

Em 27 de julho de 2008, a Folha de Sdo Paulo
publica uma reportagem intitulada “Indios gays sdo
alvo de preconceito no AM”:

“Entre os indios ticuna, a etnia mais populosa
da Amazonia brasileira, um grupo de jovens
Nnao quer mais pintar o pescogo com jenipapo
para ter a voz grossa, como a tradi¢do manda
fazer na adolescéncia, nem aceita as regras do
casamento tradicional, em que os casais sdo
definidos na infancia.

Esse pequeno grupo assumiu a homossexuali-
dade e diz sofrer preconceito dentro da aldeia,
onde os gays sdo agredidos e chamados de
nomes pejorativos como ‘meia coisa’. Quando
andam sozinhos, podem ser alvos de pedras,
latas e chacotas. [...]

O cientista social e professor bilingue (portu-
gués e ticuna) de historia Raimundo Leopardo
Ferreira afirma que, entre os ticunas, ndo havia
registros anteriores da existéncia de homosse-
xuais, como se vé hoje. Ele teme que, devido ao
preconceito, aumentem os problemas sociais
entre os jovens, como o uso de alcool e cocaina.
‘Isso [a homossexualidade] é uma coisa que
meus avoés falavam que ndo existia) afirmou”*

Quase um ano depois, em 23 de maio de 2009, a
Gazeta Online publica uma reportagem com o titulo
“ONGs denunciam exploragao sexual de jovens indi-
genas gays e travestis em Roraima”® O relato narra a
vida de indigenas da Terra Indigena Raposa/Serra do
Sol que, muitas vezes fugindo da violéncia proveniente
de familiares em suas casas, acabam se prostituindo
em cidades como Boa Vista — como o caso da travesti
Paulina, da etnia makuxi, garota de programa na capi-
tal roraimense. Alguns meses antes, em 02 de marco
daquele ano, a imprensa mato-grossense divulgava no
portal de noticias 24 Horas News a matéria “Revelado
drama de indios gays do Mato Grosso”*

Como no caso dos tikuna e dos makuxi acima, os
umutima que assumem sua homossexualidade sofrem
agressoes fisicas e verbais, tendo que se afastar de suas
familias para morar na cidade de Barra do Bugres, onde
acabam se travestindo e tornam-se garotas de programa.
Como esses, ha varios outros relatos, se ndo em reporta-
gens que surgem, aqui ou |3, nas rodas de conversas de
etndlogos, pesquisadores e trabalhadores em satde junto
a povos indigenas. As narrativas mencionadas acima, se
lidas atentamente, deixam claro como essa perspectiva
é permeada ndo apenas dos preconceitos subjacentes ao
contato interétnico quanto, especialmente, das relagoes
de poder que operam no cotidiano daqueles sujeitos.

Desta forma, buscar-se-a indicar a literatura desde a
qual partiu meu referencial analitico: as criticas two-spirit,
com vistas a apontar como a colonizagao significou (e
significa) para os povos indigenas um encadeamento
de dispositivos de heterossexualizagdo compulsoria:
politicas de casamento interétnico, de escolarizagéo,
de trabalho nas aldeias e mesmo atos como vestir,
dar nomes ou cortar os cabelos dos indigenas impli-

3 Cf. Fernandes (2015). Retomaremos esse ponto em nossa con-
cluséo.

4 O texto é assinado por Katia Brasil, da Agéncia Folha, e esta dispo-
nivel em http://www1.folha.uol.com.br/fsp/brasil/fc2707200821.
htm (ultima consulta em outubro de 2017).

5 Assinada pela Agéncia Estado e disponivel em http://gazetaonline.
globo.com/_conteudo/2009/05/91533-ongs+denunciam+explora-
cao+sexual+de+jovens+indigenas+gays+e+travestis+em+roraima.
html (dltima consulta em outubro de 2017).

6 Assinada pela Redagdo do Toda Forma de Amor, com informagdes
do 24 Horas News e reportagem de Raoni Ricci.

caram/implicam, necessariamente, em incorpora-los
a um modelo de sexualidade hegemonico.

Ainda que abundem dados neste sentido nos docu-
mentos e literatura sobre as politicas indigenistas no
pais, sua sistematizagdo mais ampla aos moldes de
trabalhos como Stoler (1995, 2002) e Young
(2005) é ainda algo a ser feito na antropo-
logia brasileira. Entretanto, em que pesem
as potencialidades analiticas desses autores
no tocante a relagdo entre raga, sexo e coloni-
zagdo, lhes falta um olhar mais aproximado aos
contextos indigena e homossexual — tal olhar
me foi apontado pelos autores two-spirit norte-
-americanos, possibilitando, desde a perspectiva
comparada com o contexto brasileiro, realizar um
“arco interpretativo” (Oliveira 2000). Assim, nosso
esforgo sera o de apresentar, neste texto, o pensa-
mento two-spirit como meio de acessar a homos-
sexualidade indigena pensada enquanto critica ao
processo colonial. Ao final, apresentaremos algumas
conclusdes sobre o contexto brasileiro, a partir da
experiéncia indigena norte-americana.

Estabelecendo um arco
interpretativo: os two-spirit

A fim de tentar compreender essas narrativas,
busquei estabelecer o que Cardoso de Oliveira (2000)
chama de “arco interpretativo”: um exercicio de
elucidacéo reciproca, a partir de uma perspectiva
comparada. Nesse caso, o contraponto foi encon-
trado na formagao do movimento two-spirit, como
chave de interpretacdo para a compreensdo dessas
sexualidades ndo hegemdnicas em povos indigenas.

Em 1990, por ocasido da Third Native American/
First Nations Gay and Lesbian Conference, em Win-
nipeg, estudiosos, indigenas e ativistas resolveram
adotar o termo “two-spirit”. A escolha da expressdo
two-spirit, proveniente da expressdo ojibwa niizh
manitoag, possui implicagdes de natureza politica.
Como escrevem Jacobs, Thomas e Lang:

“Muitos homens nativo-americanos urbanos
tentaram voltar para casa em suas reservas
para passar seus Ultimos anos com suas familias
antes de morrer por complicagdes da infecgao
pelo HIV. Cada um de nos ouviu historias
pessoais de homens que ndo eram bem-vin-
dos em ‘casa’ porque eles tinham ‘doenca de
gay branco’ e que homossexualidade nédo era
parte da cultura tradicional. Usando a palavra
‘two-spirit’, enfatiza-se o aspecto espiritual da
vida e minimiza-se a persona homossexual”
(1997: 3, traducdo minha).

Roscoe (1998: 100 ss.) traga um panorama dos
caminhos que levaram a essa articulagdo — advinda
tanto das lutas pelos direitos homossexuais em San
Francisco (Califérnia) quanto das lutas indigenas na
América do Norte, e ainda, posteriormente, pelas
demandas surgidas com o aparecimento da AIDS. O
marco dessa luta foi, justamente, a fundagdo da GAI
(Gay American Indian), em 1975. A articulagdo que
levou a criacdo dessa organizacdo apenas foi possivel
apos a ocupacdo de Alcatraz por ativistas indigenas,
em novembro de 1969: o movimento Red Power deu
aos grupos indigenas — inclusive aqueles marginaliza-
dos, como os homossexuais — coragem para organi-
zarem-se e enfrentarem o aparato pds-colonial. Até
entdo, os indigenas homossexuais eram vistos como
parias, mesmo pelos indigenas, e como resultado da
acgao colonial (que incluia praticas como conversio
forgada, integracionismo sexual, corte de seus cabelos
como forma de humilhacéo e, eventualmente, assassi-
natos). O discurso que entdo as liderangas indigenas

“epara compreendermos a emergéncia,
ou nao, de movimentos indigenas
homossexuais, faz-se necessario buscar
entendé-los ndo apenas enquanto demandas
de género ou sobre o corpo, mas, sobretudo,
como fendmenos politicos relacionados a
forma como sua relacao com o Estado, com
0s préprios indigenas e com a sociedade
envolvente se mantémyy

proferiam era, majoritariamente, no sentido de que a
homossexualidade refletia todas as atitudes avanca-
das pelo discurso heteronormativo ocidental de que
a homossexualidade corresponderia a depravacio.
Contudo, como resultado indireto desse percurso,
Roscoe sinaliza que crescia a consciéncia de tradi¢des
de géneros alternativos, ndo apenas pela memoria
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oral, mas através de livros que buscavam retratar essas
realidades — como Living the Spirit (Roscoe 1988) e The
Spirit and the Flesh (Williams 1992). Assim, as organi-
zacdes homossexuais indigenas comegaram a ter como
bandeira de luta recuperar o papel “tradicionalmente
sagrado” dos two-spiritem suas culturas.

Nas palavras de Sue Beaver (mohawk):

“Nos acreditamos que existe o espirito tanto de
homem quanto de mulher interiormente. Olhamos
para n6s mesmos como sendo muito privilegiados.
O Criador criou seres muito especiais, quando
criou os two-spirit. Ele deu a alguns individuos dois
espiritos. Nos somos pessoas especiais, e isso tem
sido negado desde o contato com os europeus...
O que os heterossexuais alcangam no casamento,
nds conseguimos dentro de nés mesmos” (Roscoe
1998: 109, tradugdo minha).

Na verdade, mais do que a adogdo de termos como
gay, género alternativo, berdache, etc., o termo two-spirit
recuperava um papel tradicional e sagrado - diferente-
mente dos demais termos, como berdache. Além disso,
ao fazé-lo, tornava-se uma postura anticolonial, por ndo
mais aceitar as categorias ocidentais de classificacdo de
determinadas praticas.

As ponderagdes do ativista cherokee Qwo-Li Driskill
vao nesse sentido:

“... as criticas two-spirit apontam para a incumbéncia
de os estudos queerexaminarem o colonialismo
em curso, o genocidio, a sobrevivéncia e a resis-
téncia das nacgdes e povos indigenas. Além disso,
eles desafiam os estudos queer para confundir as
nogdes de nacido e de didspora, prestando atengido
as circunstancias especificas das nacdes indigenas
nos fundamentos territoriais dentro dos quais
Estados Unidos e Canada colonizam. Para levar
as perguntas acima mais adiante, eu gostaria de
perguntar o que as criticas two-spirit podem nos
dizer sobre essas mesmas questdes. Além disso, o
que essas criticas podem nos dizer sobre nagao,
diaspora, colonizagdo e descolonizagdo?” (Driskill
2010: 86, tradugdo minha).

O que parece claro, aqui, é que a atualizacido dessa
identidade nio pode ser compreendida fora do contexto
p6s-colonial. Assim, para compreendermos a emergéncia,
ou nao, de movimentos indigenas homossexuais, faz-se
necessario buscar entendé-los ndo apenas enquanto
demandas de género ou sobre o corpo, mas, sobretudo,
como fendmenos politicos relacionados a forma como
sua relacdo com o Estado, com os proprios indigenas
e com a sociedade envolvente se mantém. A literatura
acumulada a partir do contexto etnografico norte-ame-
ricano pode nos apontar desafios e dire¢des as quais,
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dada a (ainda) parca produgédo académica sobre o tema
produzida sobre povos indigenas no Brasil, ndo temos
votado a devida atencao.

(R)Existindo como indigena e gay

Em comum nas situagdes brasileira e norte-ameri-
cana, talvez, suas sexualidades dissonantes em relagdo
ao modelo hegemoénico estabelecido por uma légica
ocidental, moderna, cristd e branca. Mas podemos ir
além: a comparagéo entre as sexualidades indigenas no
Brasil e as criticas e pensamentos two-spirit nos indica
algumas diregdes.

Em primeiro lugar, ndo se pode afirmar que os percur-
sos da colonizagdo dos povos indigenas no Brasil e nos
Estados Unidos tenham seguido caminhos inteiramente
divergentes. Em ambos houve momentos marcados por
missdes, integracdo forcada, deslocamentos forgados,
escolas que buscassem “civiliza-los” compulsoriamente.
Da mesma forma, o manejo moral dos povos indigenas,
seja por meio de castigos ou de imposi¢cdo de nomes
préprios, padrées de divisdo de trabalho ou educacio
baseados no binarismo sexual, era parte fundamental
de sua incorporacdo compulsoria ao sistema colonial.
Entendo que, mesmo em diferentes contextos nacionais,
ambos estivessem sujeitos as mesmas ordens discursivas,
sendo compulsoriamente colonizados em suas sexua-
lidades a partir de projetos nacionais, civilizatorios,
religiosos, integracionistas e enquadramentos diversos
que buscassem manter a diferenca colonial.

Desta forma, a colonizagdo das sexualidades indigenas,
pensada a partir das criticas two-spirit, nos mostra como
tais processos ndo podem ser compreendidos separada-
mente das relacdes de trabalho e dos modelos de moral
e familia hegemonicos. Tais processos incidem sobre, e
desarticulam, as redes de casamento, parentesco, moradia,
aliancas e vida doméstica dos povos indigenas, na medida
em que buscam normalizar espacos, temporalidades e
subjetividades indigenas. A colonizacio corresponde,
necessariamente, a criagdo de um aparato burocratico-
-administrativo, politico e psicolégico para normalizar as
sexualidades indigenas, moldando-as a ordem colonial.
O poder colonial se assenta nessa assimetria de forcas
- ontologicas, epistemoldgicas, politicas — de tal modo
a abrir uma fissura naquelas pessoas cujas vidas ndo se
enquadrem nos modelos hegemadnicos.

Desta forma, a retorica da homossexualidade enquanto
“contagio” passa a adquirir um novo sentido, ndo mais
o da perda da “identidade indigena” — pautada, neste
discurso, a partir de um indio hiper-real (Ramos 1995),
a-histérico —, mas enquanto “polui¢do” para o pro-
jeto/processo civilizador: o indio gay subverte duplamente
o ideal colonizador; moralmente, por sua sexualidade,
e etnicamente, por sua indianidade. Acusar o indigena
homossexual de “estar perdendo sua cultura”, desta forma,
é focar sobre uma dessas subversoes, trazendo o debate
para dentro da esfera dos “civilizados”: esvaziando-se a
diferenca étnica, esvazia-se também a necessidade de se
pensar as fissuras abertas pelo processo colonial.

Em outros termos, a dupla exclusdo (étnica e sexual)
mostra as feridas causadas pela colonizagido em curso, obri-
gando a cultura do colonizador a reconhecer suas proprias
contradicdes. Dessa maneira, retcomando especificamente
a homossexualidade indigena, poderiamos dizer que a
civilizagao, baseada em ideais da cultura moderna/colonial
branca, cristd, patriarcal e heterossexual, impds aos povos
indigenas um aprisionamento a uma imagem, a vitimizagao
eterna em uma esséncia(cf. Fanon 2008: 30, 47): um indio
hiper-real, a-histdrico, sem conflitos internos, sexualidades,
desejos ou afetos. A homossexualidade indigena nio é,
desta perspectiva, sinal de “perda cultural”, mas, antes, sua
invisibilidade e subalternizagdo sdo resultado de dinamicas
coloniais ainda em curso. ¢

*Artigo publicado pela revista Etnogrdfica, Vol. 21,em 2017.
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Hakolo hexowa

Indigenismo encarnado como fruto
da missao de Vicente Canas junto
aos Enawené Naweé

Por Guilherme Cavalli, Assessoria de Comunicagdo/Cimi

“Fortes, alegres e expansivos”.

esmo que os adjetivos recuperados dos diarios

de campo de Thomaz Aquino Lisboa, o Jalka,

tenham sido captados pela tez indigenista do
missionario no raiar dos anos setenta, seguem definindo
a esséncia do povo Enawené Nawé em seu cotidiano na
Terra Indigena proxima ao rio Iqué, afluente do Juruena,
noroeste de Mato Grosso. Os Enawené Nawé, indigenas
contatados em 1973, regem sua organizacdo e fazem da
vida um constante ritual; grandes festas que saiidam os
espiritos e direcionam os dias da comunidade. Cada ciclo
vivido por eles é uma maneira de cultivar o sagrado e de
exercer a partilha. Peixe, beiju, mandioca, chicha, batata,
milho e mel. Tudo posto em comum geralmente por um
dos nove ydkwa: o cld que esta em festa. Povo alegre,
aberto e rico em pluralidade musical e dangas. Também,
e sobretudo, pujante em sua espiritualidade, o que os
fez conhecido como os “beneditinos da selva”, conforme
grifo de Bartomeu Melia, jesuita e antropdlogo espanhol.
Hakolo hexowa: a aldeia é fruto da comunidade. A
organizacdo comunal se estende desde a alimentagéo,
com as rogas coletivas, até a construcdo das casas. Vicente
Canés, missionario jesuita que viveu com o povo e se fez
Enawené Nawé, sob o nome de Kiwxi, escreveu sobre
a dimensdo comunitaria do povo em seus diarios. “O
feitio das dancas segue o toque de Yawka: uns fazem

as casas dos outros. As casas, uma vez concluidas, sdo
ritualizadas mediante o toque de instrumentos musicais
e dancga”, narra Kiwxi em seu diario numa segunda-feira,
5 de janeiro de 1985.

A vida na aldeia é um constante Ser com o outro,
segundo Vicente. Danga, ritual e trabalho se entrelagam.
Na terca-feira, 6 de janeiro de 1985, as flautas tocam
antes dos primeiros raios de sol, proximo as 5 horas.
“O pessoal comega a trabalhar nas casas, cobrindo com
palhas de palmito. Durante os trabalhos, os donos das
casas oferecem para o pessoal chicha de milho e batata
assada”. O hakolo hexowa evidencia uma caracteristica
do povo: dormir logo apos o cair do dia e acordar ainda
com a madrugada alta.

No centro da Unica aldeia, hoje formada por 19 hakolone
(malocas), estd uma fogueira acesa durante os rituais. Ao
redor das madeiras em chamas, reiinem-se geragoes para
trocar historias, cantar e em comunhio pouco habitual
na sociedade envolvente cuidar uns dos outros. Mata
li kiati: brincam ndo somente as criangas. Proxima da
fogueira esta a casa das flautas, instrumentos sagrados
para o povo. A pratica de encontrar-se é repetida todo
fim de tarde e inicio de dia. Os rituais do povo - Yakairiti,
Yagokwa, Lerohi, Salumd, Kateokd, Enorenawé - centram-se
na partilha e regem o calendario de plantio e pesca. A
vida é reciprocidade e o segredo da vida comunitaria tem
o cerne na educagao para a igualdade.

Os Enawené Nawé consideram habitar um nivel inter-
mediario dos trés universos existentes. Estdo localizados
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hoje entre o mundo dos espiritos celestes e o mundo dos
espiritos subterraneos. Assim, para manter o equilibrio
das forgas no mundo dos humanos e a comunidade da
vida social, é necessario a realizacdo sistematica de uma
sequéncia de rituais - sempre dedicados aos espiritos. Sdo
eles que determinam as praticas produtivas que organiza
o calendario econémico-ritual, dividido em quatro fases
dispostas em um ciclo de aproximadamente um ano.

O “calendario Enawené-Nawé” determina as praticas
de plantio, colheita e pesca. Por exemplo, o ritual que mais
se estende, e que dura aproximadamente quatro meses,
apenas cessa quando uma pequena planta comega a nascer
na mata. Direcionam a vida na bussola dos rituais e pela
natureza. Através do cronograma espiritual, organizam a
rotina de trabalho com o proposito de produzir alimentos
para o consumo cotidiano e que serdo oferecidos em
banquete aos espiritos. O ano inicia com um longo culto
destinado aos seres subterrdneos e celestes - lakayreti e
Enore-Nawe. Nele, os Enawené Nawé cantam, dangam e
oferecem comida.

Xiré: o primeiro contato
com os Enawené Nawé

Os Enawené Nawé foram contatados ha 44 anos. Um
xiré (cesto) foi o primeiro utensilio encontrado pelo grupo
de missionarios e indigenas que buscou proximidade nos
primeiros anos da década de setenta. Picadas de madei-
reiros eram vistas na mata, motivo pelo qual o minimo
contato com o povo se tornou uma decisdo para que os
indigenistas pudessem colaborar na resisténcia dos Ena-
wené Nawé diante aos invasores. O xiré encontrado na
beira do lago tinha sinal de que era utilizado para guardar
a pesca. Um achado bastante simbélico. Trangado pelas
mulheres, o xiré é a marca da vida do povo, que tem no
peixe a Unica carne como alimentagdo. Em troca, no lugar
do cesto, foi colocado um facao, um machado, uma faca,
batata doce e alguns capuchos de urucum - tinta para
pintura. Os materiais deixados pela expedi¢do de contato
servia como presente e sinal de amizade.

Nos passos dos indigenas, o grupo encontrou
cinco malocas com as portas fechadas. O lugar
estava silencioso. Os que ali estiveram haviam
partido pela madrugada, deixando rastos frescos
em direcdo a beira do corrego. Esse foi o primeiro
“cenario” encontrado por Thomaz Lisboa e Vicente
Canas, que sempre estavam acompanhados de indigenas
Myky ou Rikbaktsa. “Logo deduzi que era uma simples
aldeia de caga e pesca, uma aldeia de passagem e, tendo
percebido a presenca de outra gente em suas terras, segui-
ram para aldeia grande, indo avisar os demais”, descreve
Jatka no diario de bordo ao constatar casas pequenas e
mal acabadas. A expedicao continuou.

Dia 14 de julho de 1974, domingo. As 15h30 o grupo
chegou no patio de uma aldeia grande, também abando-
nada. Oito casas em péssimo estado, rodeadas de mato.
Contudo, sinal de fogo e rastros recentes indicavam a
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as praticas de plantio, colheita e pesca.

O ritual que mais se estende, e que dura
aproximadamente quatro meses, apenas
cessa quando uma pequena planta comeca
a nascer na mata. Através do cronograma
espiritual, organizam a rotina de trabalho com
0 proposito de produzir alimentos para o
consumo cotidiano e que serao oferecidos em
banquete aos espiritosyy

presenca de um pequeno grupo. Deduziu-se que o
lugar era também uma aldeia de passagem. Por ter em
seus habitos econOmicos a coleta e a pesca, os Enawené
Nawé andam muito e constroem pontos de permanén-
cia passageira. Nessa ocasido, dois indigenas Rikbaktsa
acompanhavam o grupo e ajudavam a identificar tragos
comuns entre o seu povo e os utensilios dos indigenas até
entdo isolados. Acreditava-se que pertenciam ao povo
contatado em 1971 e que eram familias que optaram
por “continuar livres”.

O contato foi estabelecido por processo de partilha.
Primeiro o cesto e como contrapartida as ferramentas.
Depois, indigenas deixavam biju de farinha de mandioca
coberto com uma maraloise (panela) de barro. “Isso nos
animou a prosseguir a caminhada, tentando atingir a
aldeia”, relata Jauka.

Mulheres conversavam no rocado

Apobs duas semanas no acampamento, tempo suficiente
para descansar, arrumar o motor do barco, que quebrava
frequentemente, o grupo reiniciou a expedicdo. Sairam
de manha. A tarde corria quando atingiram uma area de
plantagdo, uma roca de mandioca que ainda ndo tinham
visto. Os indigenas que estavam com os missionarios
ouviram algumas mulheres que conversavam préximo ao
rocado. Ndo compreenderam o que elas diziam. Assim,
descobriram que nao se tratava de indigenas Myky
tampouco Rikbaktsa. Os isolados pertenciam a outro
povo. Caminharam pela picada que ligava o rocado a
uma, o que se supunha ser, aldeia.

-Boa tarde! - disse Jalka, enquanto se aproximava
do centro da comunidade.

Uma correria se seguiu as primeiras palavras de contato.
Na aldeia, somente mulheres e criangas, que dispersaram
em direcdo a mata. “Prosseguimos em diregao ao patio
e encontramos um indio aleijado, de meia idade, que
ndo conseguia fugir”. Entregaram os presentes enquanto
o primeiro indigena contatado falava e gesticulava, sem
ser entendido. Uma palavra marcou a ocasido: Saluma!
Foi assim que o grupo ficou conhecido por dez anos.

Jaulka e Kiwxi ndo desejavam desfazer o processo
respeitoso estabelecido pelas trocas iniciadas com o
xiré. Estava dando os melhores resultados o novo tipo de
presenca missionaria: a ndo interferéncia [como fizemos
] na vida Myky”, escreveu Thomaz. Tinham o cuidado
de respeitar o tempo e pretendiam que os indigenas os
compreendessem como presenca aliada - e conseguiram
ao ponto dos Myky batizarem Thomaz como Jatka e
Vicente como Kiwxi. Ja ndo eram ifioti (brancos), na
lingua Enawené Nawé. Deixaram algumas ferramentas
ao homem com deficiéncia fisica e retornaram ao acam-
pamento. No dia seguinte, enquanto se preparavam
para retornar a aldeia, o grupo foi surpreendido por
trés indigenas Enawené Nawé. Ja ndo eram eles que
buscavam contato, sendo, os préprios indigenas que os
viam como presenca confiavel. 2>
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“Faziamos com a boca - tu, tu, tu, tu - indicando
que iamos descer o rio de barco a motor, e, apontando
para o céu com a mao em circulo”, escreveu Jatka.
“Demos a entender que voltariamos na outra lua.
Isso foi repetido diversas vezes, ao que parece, foi
entendido”. Foi assim que se encerrou a expedigao
de julho de 1974. Notuitama - voltariam.

A descricdo de Jatka feita no diario da expedicao
apo0s o primeiro encontro estende-se por décadas
e pode ser compreendida como o extrato de um
povo ainda hoje com pouco contato. Os Enawené
Nawé tém interagdes com a sociedade envolvente,
algumas delas consideradas negativas pelo povo, caso
dos peixes para os rituais que muitas vezes precisam
solicitar & Fundacio Nacional do Indio (Funai) por
conta da degradagéo dos rios causada por pequenas
hidrelétricas e demais intervencoes dos ifioti. Por
outro lado, é evidente o uso que fazem de tal troca:
os celulares, por exemplo, tocam a todo momento
os rituais gravados.

Outros relatos encontrados nos diarios de Jauka
ainda podem ser vistos na aldeia. “Cabelo comprido
caido nas costas e aparado na regiao temporal,
acima das orelhas. Boa estatura, mais brancos que
escuros, trazendo no peito adornos de algumas
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penas encastoadas em pecas arredondadas e tra-
balhadas, de coco de tucum, tendo tiras finas de
algodao apertando o biceps e a barriga da perna e,
nos tornozelos, fitas mais largas. O pénis embutido
em palinha amarrada. Nas orelhas, traziam argolas
brancas de forma triangular”.

O tradicional, a “modernidade” levada pela socie-
dade que os envolve e as dissociagdes arroladas
neste processo, envolvendo a luta pelo territorio e
o 6dio disseminado por fazendeiros nos municipios
do entorno da terra indigena, sdo fios tramados pelo
proprio povo formando o xiré dos Enawené Nawé
neste inicio de século XXI.

‘ Aquela experiéncia amarga de ver um
povo destrocado e, a0 mesmo tempo,
poder experimentar a verdade da vida desse
Mesmo Povo, Nos marcou profundamente.
Fu me senti, desde entdo, convertido a vida
indigena e o Vicente tambémyy

Thomas Jatka
no livro sobre os Enawené

Kiwxi: memodria e
presente Enawené
Naweé

icente Cands, irmao jesuita, nasceu em Albacete,

Espanha, em 1939. Se nacionalizou brasileiro, incul-
turou-se e morreu como um Enawené Nawé, povo que
contatou em 1974. Foi batizado pelos Myky com o nome
de Kiwxi. Este, porém, nao foi o primeiro trabalho de
Kiwxi envolvendo uma perspectiva que se diferenciava
do indigenismo estatal: o contato néo servia para retirar
o povo do caminho do “progresso”, uma contradigao de
termo; era, todavia, para colaborar da melhor maneira
possivel com a resisténcia destes povos isolados com o
intuito de que ndo saissem de seus territdrios cobicados.

Como um dos primeiro trabalhos, em 1969, Vicente
Cafas integrou a equipe em uma segunda tentativa de
contato com o povo Tapayuna, conhecidos na época
como Beico de Pau. Antes, um contato mau executado
pelo 6rgaos indigenistas do governo tinha condenado
0 povo ao exterminio: sobraram apenas 41 indigenas
em poucos meses de contato. De outubro de 1969 até
abril de 1970, Cafas dedicou-se a uma intima convi-
véncia com estes resistentes TapayUna. Na época, a
politica indigenista operava para deslocar o povo em
vulnerabilidade para outra comunidade indigena. Os
“beico de pau” foram levados para conviver com o
outros Tapayuna, no Xingu. Vicente e Thomaz foram
pioneiros nas praticas de nao retirar o povo do seu
territorio. Assim, junto a outros missionarios, buscavam
uma nova forma de indigenismo e missao.

“Aquela experiéncia amarga de ver um povo destro-
¢ado e, a0 mesmo tempo, poder experimentar a verdade
da vida desse mesmo povo, nos marcou profundamente.
Eu me senti, desde entdo, convertido a vida indigena e
o Vicente também”, relata Thomas Jatka no livro sobre
os Enawené, o qual dedicou um capitulo ao “melhor
amigo Vicente”.

Notuitama

Em fins de 1975, Vicente apresenta o desejo de viver
junto aos Saluma, como eram conhecido na época os
Enawené Nawé. Notuitama - voltariam. Segundo ele,
era urgente a presenca diante do processo de contato.
“Achamos muito necessario que alguém acompanhasse
esse povo, orientando-o no contato com a populagao
envolvente, preocupando-se em garantir a terra e




cuidado da saude dos indios, preventiva e curativa,
tornando-os mais resistentes as doengas do branco”,
escreve Thomaz Lisboa.

Se passaram dois anos até o permanente contato, que
consumiria mais de dez anos da vida de Kiwxi. Enquanto
se preparava, permaneceu com Jauka junto aos Myky.
Depois, de julho de 1979 a julho de 1983, chegou aos
Enawené Nawé e ndo saiu da aldeia. Se fez um deles e
pela sua presenca, da vida e historia com o povo, enca-
minhou-se o pedido de demarcagao da terra tradicional.
“Vicente era um homem a frente do seu tempo, da Igreja
do seu tempo, do Cimi e de sua congregagao”, caracteriza
Dom Roque Paloschi, presidente do Conselho Indige-
nista Missionario (Cimi). “Era um homem de periferia
que rompeu com as missdes coloniais”, diz.

Este envolvimento e compromisso com os Enawené
Nawé custou a vida Vicente Cafias, em um martirio
previamente calculado naqueles tempos de massacres e
genocidios. Seu corpo, quase mumificado pela floresta, foi
encontrado no dia 16 de maio de 1987 por missionarios
do Cimi e dois indigenas Myky, proximo ao barraco que
ele mantinha a beira do rio Juruena, a 130 quilémetros
da aldeia Enawené Nawé. A situacio que foi encontrado
o barraco de Vicente, onde ele mantinha um aparelho de
radiofonia, remédios e combustivel, indica assassinato.
Préximo a sua rede, foram encontradas uma lente de seu
oculos de sol quebrada. Do lado de fora, a um metro do
barraco, o corpo de Vicente Cands, nu.

A época, o secretario de Seguranca do Mato Grosso,
Otto Sampaio, declarou ser praticamente impossivel
chegar aos assassinos. Afirmou que dificilmente a morte
tinha ocorrido em consequéncia de conflito de terra.
Nos pés da cruz cravada onde Vicente foi assassinado
e enterrado, como um Enawené Nawé, 30 anos depois,
sobrinhos do jesuita, missionarios do Cimi e indigenas
fizeram memoria ao Kiwxi dias ap6s o segundo julgamento
de seu assassinato, em novembro de 2017. Ronaldo Osmar,
condenado neste ultimo julgamento, era delegado da
policia de Juina, responsavel por investigar o assassinato
de Vicente. O juri popular o condenou a 13 anos e quatro
meses de prisdo por agenciar a morte de Kiwxi.

“Aqui podemos compreender o que aconteceu com
nosso tio. O nosso coracdo esta mais forte agora. E res-
posta para todos o que ndo puderam vir, para minha
mdae, que era sua irma. Por mais que ele nos contava,
hoje conseguimos viver o que ele viveu. E preciso ver para
compreender”, expressa Maria Canas, sobrinha de Vicente.

Caracterizado por aqueles que o conheciam como um
temperamento resoluto, rebelde, renitente, Kiwxi assumiu
a radicalidade da opcéo pela vida dos povos indigenas.
“Ele foi plantado e germinou e por isso os povos Myky
e Enawene vivem”, diz Fernando Lopes, jesuita membro
da equipe do Cimi que trabalha com indigenas isolados.
Lembra de Vicente como um sujeito que percorre desde
a aldeia até as “selvas de pedra”. “Cafas nos desafia a
transitar. Ele andava entre povos indigenas, Cimi, Jesuitas,
e outras instituicdes. Seu esforco era para juntar todos em
defesa da vida dos povos indigenas”, lembra o missiona-
rio espanhol. “Hoje ele continua a nos desafiar para que
possamos fazer florescer a vida em todas as selvas onde
a morte ameaca sobretudo os mais vulneraveis e fracos”.

“Kiwxi foi uma pessoa além do tempo dele. Mergu-
Ihou de cabega no trabalho com os povos indigenas.
Fez um trabalho novo, levando a fundo a inculturacéo.
Isso inspira a todos os indigenistas e missionarios”, relata
Rodolfo Oliveira Filardo, missionario do Cimi Mato Grosso
e principal entusiasta da reforma do barraco onde Kiwxi
entregou tudo o que tinha aos algozes do povo a qual
passou a fazer parte. O barraco é o simbolo da memaria
de Vicente, o notuitama definitivo, e entendido pelos
Enawené Nawé como um local sagrado. As referéncia
ao Kiwxi entre os Enawené Nawé é sempre no presente,
como “presencga encarnada”
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Missao Calada:
novo jeito de ser
Igreja entre os
povos indigenas

magistério latino-americano p6s Concilio

Vaticano I, em 1961, assume a opcéo pela
presenca da Igreja nas periferias. Inaugurou nas
comunidades eclesiais um novo modelo de
missdo. Contudo, muitos missionarios e mis-
sionarias foram perseguidos e tiveram o sangue
derramado nas mais longinquas periferias por
assumirem outro jeito de ser Igreja, encarnados
nas realidades concretas das testemunhas do
reino. As janelas abertas pelo Concilio Vaticano Il
provocaram um outro jeito de atuacao, inclusive
com os povos indigenas; ventos sopraram nos
interiores do estado do Mato Grosso, com Eliza-
beth Rondon Amarante, Vicente Cafas, Thomaz
Lisboa, Bartolomeu Melia, Tere, padre Adalberto
e outros e outras missionarios e missionarias.

No caso de Beth Myky, como hoje se tor-
nou conhecida, a missionaria chegou no Mato
Grosso em 1977. Estava adentrando no mundo
indigenista, do qual faz parte ha 40 anos. “Aos
poucos fui entrando em contato com a reali-
dade indigena em Mato Grosso e Vicente foi
se tornando um ponto de referéncia para uma
caminhada de interculturacdo”, escreveu Beth
no livro em memoria a Vicente Canas.

“Vicente me disse: escuta, se ndo quer ir para
os Enawené, porque vocé ndo vai para os Myky?”,
recordou Beth. No final de 1979, a missionaria
da Congregacdo do Sagrado Coragdo de Jesus
chegou aos Myky, ap6s oito anos do contato do
povo, e permanece com eles até entao, morando
na aldeia e contribuindo com a escola indigena,
mantendo registros diarios sobre a vida do povo,
desde os nascimentos e as mortes.

Junto com seus companheiros de peregri-
nagao, precursores de um indigenismo de tipo
novo, abandonaram os moldes de missao de
retirada dos indigenas de suas areas e passa-
ram a ser presenca junto a eles, fortalecendo a
permanéncia dos povos em suas terras originais
e incentivando as cosmologias e crencas espi-
rituais peculiares. “Muita coisa mudou, tanto
que Vicente e Thomaz diziam que faziamos
uma missdo calada”, comenta Beth. “Ninguém
entendia na época. Chegavamos para viver junto
aos indigenas, do jeito deles. Nao queriamos
ficar batizando”.

Em tempos de Papa Francisco, que teste-
munha uma Igreja pobre para os pobres, tor-
na-se compreensivel a presenca da Igreja nas
periferias, como quem se pde a escutar. Na
década de setenta, a agdo missionaria dava
pequenos passos para abandonar as praticas
catequizadoras e assumir o modelo debatido
em ocasides como a Conferéncia de Medellin,
em 1968. Se orientava uma pastoral contra as
injusticas e de opgao preferencial pelos pobres.
Ainda assim, aqueles que ousavam semear um
Evangelho encarnado na vida das pessoas, foram
considerados “gente que ndo tinha nada a ver
com Igreja”. “Tivemos uma reagao muito forte
de alguns bispos e de suas dioceses devido ao
novo modelo de trabalho. Durante muito tempo
fomos taxados como loucos”, diz Beth. ¢
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Entrevista especial com Paulo Suess

“Por uma Igreja com rosto
amazonico e com rosto indigena”

O Sinodo Pan-Amazonico e a busca de
um novo paradigma de evangelizacao

busca de novos caminhos para a evangelizagdo, especialmente das comunidades indigenas que

vivem na Amazonia, mote que orienta o Sinodo Pan-Amazdnico a ser realizado em outubro de

2019, significa a “busca de um novo paradigma para a evangelizagao”, “porque, mesmo depois de 500
anos, nos caminhos da primeira evangelizacio ainda ha entulho teoldgico-pastoral da época do império e
da colonizagao impedindo que se forje uma Igreja autoctone”, diz Paulo Suess a IHU On-Line, ao comentar
o sentido da convocatoria feita pelo papa Francisco.

Segundo ele, atualmente “os povos indigenas no Brasil sdo, basicamente, atendidos por uma Igreja mis-
sionaria que encaixa a pastoral indigenista na missdo ad gentes”. Entretanto, adverte, “a bussola dos ‘novos
caminhos’, que o papa Francisco propde em seu discurso de Puerto Maldonado, aponta para ‘uma Igreja
com rosto amazdnico e uma Igreja com rosto indigena, que os destinatarios desse discurso, em sua soberania
autodeterminada, deveriam construir. Essa Igreja autoctone ndo se constréi de fora para dentro: ‘Precisamos
que os povos indigenas plasmem culturalmente as Igrejas locais amazdnicas’. Os ‘novos caminhos’ exigem
‘avangar no caminho de uma conversao pastoral e missionaria’ (EG 25)".

Na avaliagdo de Suess, apesar do apoio que a Igreja manifesta as comunidades indigenas no Brasil, elas
“estdo longe de uma plena participagdo nos processos de evangelizagdo. Uma ‘reserva’ ou restricdo ministe-
rial é mantida através de padrdes culturais, na formagdo. Para o acesso aos ministérios de lideranca eclesial
mais decisiva, como a dos presbiteros ou bispos, a Igreja exige, além do celibato, formacio académica, cul-
turalmente inadequada e, economicamente, inacessivel aos povos indigenas. (...) Para os povos indigenas,
o problema de uma Igreja alienigena ndo é a cor branca dos seus representantes, mas a incapacidade deles,
de falar a sua lingua, conhecer seu passado, comer a sua comida e compreender seu pensamento’, relata.

Na entrevista a seguir, concedida por e-mail, Suess também comenta a reuniao da Comissao Pré-Sinodal,
realizada nos dias 11 e 12 de abril deste ano, em Roma, que discutiu a primeira versio de um documento
preparatério para o Sinodo. “Segundo comunicado divulgado pela Secretaria do Sinodo dos Bispos, no
debate destacou-se a importancia da regido amazonica para todo o planeta. Em especial, os
membros e os especialistas se confrontaram sobre a situacgio pastoral do territorio e sobre
a necessidade de iniciar novos caminhos para uma inculturagdo do Evangelho mais
incisiva junto as populacées que o habitam. Em segundo lugar, refletiram sobre
a crise ecologica que toca a regido e destacaram a exigéncia de promover uma
ecologia integral, na linha tragada pela Enciclica Laudato si’. O papa Francisco
esteve presente durante os trabalhos desses dois dias, agradeceu aos partici-
pantes, mas ndo interveio nas discussoes”, informa.

Paulo Suess é doutor em Teologia Fundamental, fundador do curso de
P6s-Graduagdo em Missiologia, na entdo Pontificia Faculdade Nossa Senhora
da Assungdo, em Sdo Paulo, assessor teoldgico do Conselho Indigenista
Missionario — Cimi e professor em varias Faculdades de Teologia no ciclo de
Pos-Graduacido em Missiologia.

Entre suas Gltimas publicagdes estdo Introducio a
Teologia da Missao(Petrépolis: Vozes, 4a ed., 2015);
Dicionario de Aparecida. 40 palavras-chave para
uma leitura pastoral do Documento de Aparecida
(Séo Paulo: Paulus, 2007); Dicionario da Evange-
lii gaudium (S&o Paulo: Paulus, 2015); Missdo e
misericordia - A transformacdo missionaria da
Igreja segundo a Evangelii gaudium (Sao Paulo:
Paulinas, 2017) e Dicionario da Laudato
si’ — Sobriedade feliz (S4do Paulo:
Paulus, 2017).
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CONFIRA A ENTREVISTA

IHU On-Line - Em que consiste a proposta de fazer
um Sinodo Pan-Amazénico? Por que e em que contexto
surgiu essa proposta?
Paulo Suess - O papa Francisco justificou a convoca-
¢do do Sinodo Pan-Amazénico com o pedido de algumas
Conferéncias Episcopais da América Latina e de Pastores e
fiéis de outras partes do mundo. Faz tempo que Amazdénia
esta na agenda da Igreja, porque na defesa da Amazonia
esta a defesa do futuro do planeta Terra. No ambiente
eclesial latino-americano, foi a Conferéncia de Aparecida
(2007) que lembrou a “importédncia da Amazénia para
toda a humanidade” (DAp 475). A floresta amazénica,
por vezes chamada de “pulmio do mundo”, aponta para
uma pneumonia do nosso planeta. Essa pneumonia,
com suas dimensdes socioeconémicas e pastorais, ndo
¢ uma fatalidade. Ela tem causas, envolve interesses e
pode ser curada.
O Sinodo Pan-Amazoénico é dedicado a preservagao
de um bioma com seus habitantes e tem como ponto de
partida o imenso territorio do qual fazem parte nove paises:
Bolivia, Coldmbia, Equador, Peru, Venezuela, Suriname,
Guiana e Guiana Francesa e Brasil, que ocupa aproxima-
damente 68% do territério amazonico. Esse territdrio
corresponde praticamente a metade do solo brasileiro.
Ja tivemos outros sinodos ndo propriamente tematicos e
destinados a territorios-continentes, como Africa(1995,
2009), América (1997), Asia (1999), Australia/Oceania
(1998), Europa(1991, 1999) e Oriente Médio (2010).
A Rede Eclesial Pan-Amazénica - Repam foi encar-
regada para articular os paises amazo6nicos na
organizagao do Sinodo. Essa Rede foi criada
num processo, animado pelo Departamento
de Justica e Solidariedade do Celam e pela
Comissao Episcopal para Amazoénia - CEA
da CNBB e acompanhado pelo Secretariado

‘ Apesar de sua tematica regional,
o Sinodo Pan-Amazoénico sera um
sinodo da Igreja universal. A regido

amazonica servira como ponto

de partida para refletir sobre o
futuro néo s6 dessa regido, mas do
planeta Terra e da humanidadeyy



“ Quando os cristaos anunciam um
Fvangelho sem conexdes econdmicas,
sociais, culturais e politicas, trata-se
de uma mutilacao e de um conluio -
embora inconsciente — com a ordem
estabelecidayy

Latino-Americano e do Caribe da Caritas (Equador), e da
Confederagado Latino-Americana e do Caribe de Religiosos
e Religiosas - CLAR, num encontro organizado em Bra-
silia (09 a 12-9-2014). Apesar de sua tematica regional,
esse Sinodo sera um sinodo da Igreja universal. A regido
amazonica servira como ponto de partida para refletir
sobre o futuro ndo sé dessa regido, mas do planeta Terra
e da humanidade.

IHU On-Line - Como é, atualmente, a participagéo
dos povos indigenas nos processos de evangelizagdo na
Pan-Amazénia? Qual é sua contribui¢do?

Paulo Suess - Ha diferentes graus de proximidade entre
povos indigenas e Igreja Catdlica. Pelas distancias geograficas
e por opc¢des histdricas, nem todos esses povos pertencem
a uma Igreja. Vivem sua religido ancestral que os mantém
unidos e preparados para viver em seu territorio. Com a
proximidade do chamado processo civilizatério, uma reli-
gido regional ndo da mais conta de um mundo globalizado
que ameaca todos os espagos regionais. Nesta situagao, os
povos indigenas podem “globalizar” sua propria religido
ou assumem uma religido que Ihes permita permanecer
indigenas e cidaddos do mundo. E um processo dificil de
autoafirmacgdo e participagdo em novas circunstancias
historicas.

Os povos indigenas, que pertencem a Igreja Catélica
pelo batismo, estdo longe de uma plena participagdo nos
processos de evangelizagdo. Uma “reserva” ou restrigao
ministerial é mantida através de padrdes culturais, na
formagédo. Para o acesso aos ministérios de lideranga
eclesial mais decisiva, como a dos presbiteros ou bispos,
a Igreja exige, além do celibato, formagdo académica,
culturalmente inadequada e, economicamente, inacessivel
aos povos indigenas.

IHU On-Line - Na crise da Floresta Amazénica, como
os povos indigenas podem ser os guardides dessa flo-
resta para a respiragdo sadia do mundo inteiro, sendo
excluidos da lideranga religiosa decisiva de sua Igreja?
Como podem viver politicamente autodeterminados e
eclesialmente tutelados?

Paulo Suess - Em suas comunidades de batizados sem
Eucaristia, encontram-se lideres da Palavra, responsaveis
por alguns ritos e, sobretudo, por cultos dominicais, que
substituem a Missa, catequistas que preparam a visita
esporadica de um sacerdote, e, as vezes, diaconos que
podem administrar o batismo e, em alguns casos, com
a licenca do respectivo bispo, assistir aos casamentos.
Contudo, o conjunto da Igreja ndo tem um rosto amazo-
nico, nem seus sacerdotes, nem seus missionarios, nem
suas doutrinas, nem, onde ocasionalmente acontecem,
suas celebragdes eucaristicas. Para os povos indigenas, o
problema de uma Igreja alienigena nio é a cor branca dos
seus representantes, mas a incapacidade deles, de falar a
sua lingua, conhecer seu passado, comer a sua comida e
compreender seu pensamento.

IHU On-Line - O tema do Sinodo Pan-Amazénico é
“Amazonia: novos caminhos para a Igreja e para uma
ecologia integral” O que a escolha dessas questdes revela
sobre as preocupacgoes do papa Francisco com a Igreja
da Amazonia?

Paulo Suess - A defesa do territério Pan-Amazoénico
ndo tem outra finalidade sendo a defesa da vida dos seus
habitantes e do futuro da humanidade: “Quando (os cris-
tdos) anunciam um Evangelho sem conexdes economicas,
sociais, culturais e politicas”, trata-se de uma “mutilacdo”

Fotos: Mobilizacao Nacional Indigena

e de um “conluio — embora inconsciente — com a ordem
estabelecida” (DP 558). Entre o Sinodo sobre a Nova Evan-
gelizagdo (XIIl Assembleia Geral do Sinodo dos Bispos),
de 2012, e o Sinodo Pan-Amazdnico, em busca de “novos
caminhos”, houve uma mudanca de visdo e de método.
Trata-se da transformagdo de uma evangelizagao dedutiva
de reanimacgdo pastoral para uma evangelizagao indutiva
e sinodal de recriagdo e participagdo. Em sua homilia de
concluséo do Sinodo de 2012, em 28 de outubro, o papa
Bento XVI sublinhou as trés dimensdes dessa reanimagao
enfocada pela Nova Evangelizagio:

— Primeiro, a “pastoral ordinaria [...]
dos fiéis que frequentam regularmente a
comunidade”;

— Segundo, a “missdo ad gentes” como
dever “de anunciar a mensagem da salvagdo
aos homens que ainda ndo conhecem Jesus
Cristo”; e

— Terceiro, a reconducgdo ao seio da
Igreja das “pessoas batizadas”, que “néao
vivem as exigéncias do Batismo”.

Os “novos caminhos” do Sinodo da Ama-
zOnia sdo descritos no discurso do papa
Francisco durante o “Encontro com os Povos
da Amazonia”, em Puerto Maldonado (19-1-
2018), construido sobre os trés pilares do ver,

‘ Neste Sinodo,
0s povos da Pan-
Amazonia esperam se
encontrar com uma
Igreja em busca de
sua pos-colonialidade,
uma Igreja solidaria,
vulneravel e vulnerada
pelos grandes
interesses do Capitalyy

julgar-discernir e agir. Ao dirigir-se diretamente aos povos
da Amazénia, o Papa constata que, “provavelmente, nunca
0s povos originarios amazonicos estiveram tdo ameagados
nos seus territérios como o estdo agora”. Estdo em perigo
de perder seus territdrios “por novos colonialismos” [...]
mascarados de progresso” e “pelo paradigma histérico que
considera a Amazdnia como uma despensa inesgotavel
dos Estados, sem ter em conta os seus habitantes” (ver).

Em seguida o Papa propde a ruptura com esse para-
digma e seus pressupostos institucionais. E imprescindivel
“fazer esforcos para gerar espacos institucionais de respeito,
reconhecimento e didlogo com os povos
nativos, assumindo e resgatando a cultura,
a linguagem, as tradigdes, os direitos e a
espiritualidade que lhes sdo proprios”. “O
melhor caminho para transformar as velhas
relagdes marcadas pela exclusdo e a discrimi-
nagao” sera balizado pelo “reconhecimento
e o didlogo”. Sob o ponto de vista da acdo
pastoral, os “novos caminhos” partem do
reconhecimento de que “a visdo do mundo”
e a sabedoria dos povos amazonicos “tém
muito para nos ensinar”.

Finalmente, o Papa faz um apelo a auto-
determinacao dos habitantes da Amazo-
nia: “E bom que agora sejais vds préprios
a autodefinir-vos e a mostrar-nos a vossa
identidade. Precisamos de vos escutar”, escutar a leitura
historica do seu passado e a explicagao antropologica de
sua visdo do mundo, dos seus costumes e suas tradi¢des
milenares. E isso vale para todos os campos sociais, para
a saude, a educagao, a politica, como também para a pas-
toral da Igreja. O Papa confessa que a Igreja necessita dos
povos amazonicos, que precisam plasmar “culturalmente
as Igrejas locais amazdnicas” e assim forjar uma “Igreja
com rosto amazonico e uma Igreja com rosto indigena”.

IHU On-Line - Como o Sinodo Pan-Amazénico estad sendo
elaborado? Quem estd participando da sua organizagdo?

Paulo Suess - Por sugestdo do Concilio Ecuménico
Vaticano Il (1962-1965), Paulo Vlinstituiu o Sinodo dos
Bispos com o Motu proprio “Apostolica sollicitudo”, de 15
de setembro de 1965. O Sinodo, que é um 6rgéo consultivo
do Papa, deveria dar continuidade ao dinamismo da cole-
gialidade do Concilio e “favorecer a unido e a colaboragio
dos Bispos de todo o mundo com a Sé Apostélica” (Paulo
VI, Angelus, 22-9-1974).

Para a realizacao de um Sinodo, distinguem-se trés
periodos: o tempo preparatdrio, que serve para produzir

um documento a ser enriquecido pelas igrejas locais; o =



U 9 tempo de realizagdo do Sinodo; e o periodo pos-sino-

Teoldgica

dal, no qual o Papa escreve uma Exortacdo Apostdlica,
sendo livre para assumir as propostas apresentadas pelos
delegados sinodais. Até outubro de 2019, estaremos no
tempo preparatdrio do Sinodo.

IHU On-Line - Quais sdo as decisées, as instancias,
os atores, as atividades em torno desse Sinodo?

Paulo Suess - No dia 15 de outubro de 2017, o Papa
Francisco anunciou sua intencgdo de realizar em 2019
uma Assembleia Especial do Sinodo dos Bispos para a
regido Pan-Amazénica. Como finalidade principal, ele
indicou a busca de “novos caminhos para a evangeli-
zagdo daquela porgao do povo de Deus, sobretudo dos
indigenas” e uma responsabilidade eclesial partilhada
com outras organizacbes humanitarias na solucio da
crise da floresta Amazonica, “pulméo de importancia
fundamental para o nosso planeta”.

No dia 19 de janeiro, por ocasido de sua visita ao Peru,
Francisco se encontrou em Puerto Maldonado com os
habitantes da Amazonia, fez um discurso programatico
sobre a missdo do Sinodo, o protagonismo dos habi-
tantes da regido e os “novos caminhos” da Igreja, cuja
pastoral exige uma inculturagdo mais decidida. Nesse
dia se reuniu pela primeira vez a Comissio Pré-Sinodal
do Sinodo para a Amazdnia. No dia 8 de margo foram
divulgados o tema “Amazoénia: novos caminhos para a
Igreja e para uma ecologia integral”, e os nomes dos 18
membros do Conselho Pré-Sinodal, que devera colaborar
com a Secretaria-Geral do Sinodo na preparacéo. Entre
eles, o secretario-geral da Repam, Mauricio Lopez, e cinco
brasileiros: o cardeal D. Claudio Hummes, presidente da
Comissdo Episcopal para Amazonia - CEA da CNBB e da
Repam; o arcebispo de Porto Velho (RO) e presidente
do Conselho Indigenista Missionario - Cimi, D. Roque
Paloschi; o bispo de Juina (MT), D. Neri José Tondello;

Foto: Repam
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além de D. Erwin Krautler, secretario da
CEA e coordenador da Repam-Brasil, e a
Ir. Maria Irene Lopes, como representante
da Confederacdo Latino-Americana e
Caribenha de Religiosos e Religiosas -
CLAR. Foram também nomeados cinco
peritos-assessores que acompanham os
trabalhos do Sinodo, sem ser membros
dele: Peter Hughes (Peru), Fernando Héc-
tor Roca Alcazar (Peru), Marcia Maria de
Oliveira (Brasil), Justino Rezende (Brasil)
e Paulo Suess (Brasil).

Nos dias 11 e 12 de abril, os membros
da Comissdo Pré-Sinodal e os assessores
discutiram em Roma a primeira versao de um “Docu-
mento Preparatorio”. Segundo comunicado divulgado
pela Secretaria do Sinodo dos Bispos, no debate desta-
cou-se a importancia da regido amazonica para todo o
planeta. Em especial, os membros e os especialistas se
confrontaram sobre a situacao pastoral do territério
e sobre a necessidade de iniciar novos caminhos para
uma inculturacdo do Evangelho mais incisiva junto as
populagdes que o habitam. Em segundo lugar, refletiram
sobre a crise ecoldgica que toca a regido e destacaram a
exigéncia de promover uma ecologia integral, na linha
tracada pela Enciclica Laudato si. O Papa Francisco esteve
presente durante os trabalhos desses dois dias, agradeceu
aos participantes, mas nao interveio nas discussoes.

Neste momento, a equipe do secretario-geral do
Sinodo, cardeal Lorenzo Baldisseri, introduz as emen-
das no documento, pede a aprovagao oficial do Papa
e cuida das traducodes. Para ndo antecipar o trabalho
do proprio Sinodo, aos colaboradores do texto foi
pedido certo siléncio sobre seu contetddo. Logo mais,
provavelmente até o fim do més de maio de 2018, o

Integrantes
do Conselho
Sinodal

com o Papa
Francisco
durante
encontro
preparatorio.
Paulo Suess,
de terno, é 0
primeiro da
direita para
a esquerda
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“Documento Preparatério” ird aos dele-
gados do Sinodo, e estes, com as Igrejas
locais que representam, deverao discutir
as questdes candentes para uma proxima
versido do “Documento Preparatério”. O
questionario, que acompanha o texto, foi
pensado para facilitar essas discussdes
nas bases. A discussdo das Igrejas locais,
que reflete o espirito de sinodalidade é
a fase mais importante para o Sinodo.
Para ndo esvaziar o método da sinoda-
lidade, na redagdo da primeira versao
do “Documento Preparatorio” teve-se
o cuidado de nao antecipar propostas
ou levantar questdes que deveriam ser encaminhadas
pelas Igrejas locais. Ainda estamos nos prolegdmenos
do Sinodo. A pauta real s6 pode ser estabelecida apods
o retorno do questionario das Igrejas locais. Isso ndo
impede que cada um que conhece a realidade amaz6nica
e, sobretudo, os seus habitantes comece a construir a
sua agenda pessoal.

IHU On-Line - Que questoes estardo em discussdo
na Assembleia Especial do Sinodo dos Bispos para a
Pan-Amazonia no ano que vem?

Paulo Suess - Quem tem a experiéncia de vida na Ama-
zbnia carrega, desde os primeiros dias desta convivéncia,
uma agenda pastoral consigo. Essa agenda perpassa, por
opgoes pessoais, varios estagios entre um siléncio solitario,
discussdes com amigos em altas horas da noite, didlogos
atormentados com instancias eclesiais e uma discussdo
publica, por causa de sua novidade considerada hetero-
doxa. Com o Sinodo convocado pelo Papa Francisco, um
Sinodo sobre e desde a Amazodnia, chegou o momento
que indica a possibilidade de se colocar essas questdes
na mesa da Igreja universal, ja que os problemas sociais e
pastorais da Amazonia ndo sao mais meramente “locais”.
No mundo globalizado se tornaram universais.

Mas, mesmo nao sendo em todos os casos universal-
mente reconheciveis, o que deve prevalecer é o principio
da subsidiariedade, que delega, num mundo plural, a
solucdo de certos problemas, as instdncias e regides
diretamente atingidas por esses problemas e aos seus
auténticos interlocutores regionais (cf. LS 196). Nesse
caso, ndo se trata de uma terceirizagdo, inventada para
se livrar de responsabilidades sociais, mas do reconhe-
cimento do saber local e da necessidade de uma escuta
reciproca na qual, por tudo estar interligado, coincide
o principio de subsidiariedade com o da solidariedade
(cf. LS 196, 240).

IHU On-Line - Qual seria a sua agenda pessoal
para esse Sinodo? Como se podem pensar os “novos
caminhos” e as multiplas ressondncias de uma agenda
para uma Igreja com rosto amazodnico?

Paulo Suess - Uma reflexdo indutiva, que parte das
caréncias pastorais e ameagas sociais (escassez minis-
terial, distancias, diversidade, ideologia do progresso,
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colonizagdo), me levaria a propor sete ntcleos para uma
agenda em busca de “novos caminhos”:

1. Articular a opcdo pelos pobres/outros com a grave
crise socioecologica, ja que a natureza se encontra “entre
os pobres mais abandonados e maltratados” (LS 2).

2. Integrar o paradigma da inculturacao em todas
as dimensdes pastorais como o melhor antidoto contra
tendéncias de uma nova colonizacéo.

3. Assumir expressOes das culturas locais para que na
celebragdo dos sacramentos seu carater de mistérios, que
é de natureza teoldgica, ndo seja desfocado pelo revesti-
mento e pela normatizagdo de culturas estranhas para a
populagao local.

4. Repensar com audacia a admissao aos ministérios
consagrados, em particular ao sacerddcio, para que sejam
aptos a atender as reais necessidades do povo de Deus.
Muitas solucdes pastorais ja se encontram na Igreja primi-
tiva. O apostolo Paulo, quando partiu para a missdéo numa
nova comunidade, nunca deixou uma comunidade atras
sem Eucaristia. Ndo encontrou nesse cuidado pastoral
nenhuma dificuldade teoldgica.

5. Descentralizar, simplificar e sinodalizar as estruturas
organizacionais, diocesanas e paroquiais, para que, pela
sua “sobriedade feliz” (LS 224s), sejam mais proximas as
comunidades, suas alegrias, dores e esperancas.

6. Aprofundar pastorais diferenciadas a partir dos seus
contextos rurais e urbanos, e especificas, em vista dos
seus destinatarios (indigenas, quilombolas, ribeirinhos,
operarios etc.).

7. Reconhecer, organizar e assumir a pastoral amazonica
como uma pastoral estruturalmente profética, missionaria
e pascal que pode inspirar toda a agdo pastoral da Igreja.

IHU On-Line - O Papa declarou que “o objetivo princi-
pal desta convocagdo é encontrar novos caminhos para a
evangelizagdo daquela porgdo do povo de Deus, especial-
mente dos indigenas”. O que esta sendo discutido sobre a
evangelizagdo de comunidades remotas, especialmente as
indigenas? Como o Sinodo pretende tratar esses pontos?

Paulo Suess - As palavras-chave, no anuncio do Sinodo,
me parecem apontar “novos caminhos”. Depois dos dife-
rentes empreendimentos da “Nova Evangelizagao”, que
ndo interditou os trilhos paralelos a colonizagéo, a busca
de “novos caminhos” é a busca de um novo paradigma
para a evangelizacdo. Por que “novos caminhos”? Porque,
mesmo depois de 500 anos, nos caminhos da primeira
evangelizacdo ainda ha entulho teoldgico-pastoral da época
do império e da colonizagdo impedindo que se forje uma
Igreja autoctone. Os povos indigenas no Brasil sdo, basica-
mente, atendidos por uma Igreja missionaria que encaixa
a pastoral indigenista na missdo ad gentes. A bussola dos
“novos caminhos”, que o papa Francisco propde em seu
discurso de Puerto Maldonado, aponta para “uma Igreja
com rosto amazdnico e uma Igreja com rosto indigena”,
que os destinatarios desse discurso, em sua soberania
autodeterminada, deveriam construir. Essa Igreja autdctone
nao se constroi de fora para dentro: “Precisamos que os
povos indigenas plasmem culturalmente as Igrejas locais
amazonicas”. Os “novos caminhos” exigem “avancar no
caminho de uma conversio pastoral e missionaria” (EG 25).

Nao é tarefa da Comissdo Pré-Sinodal nem dos assessores
antecipar as discussdes do préprio Sinodo.
Cada um dos nove paises pan-amazonicos
acumulou muitas experiéncias validas de uma
pastoral indigenista. No Sinodo precisa-se dar
0 passo para uma pastoral indigena, para que
a missao ad gentes junto aos povos indigenas
se torne uma evangelizagdo descolonizada
e com estruturas eclesiais amazonicas, com
ministérios e teologias progressivamente
assumidos pelos proprios povos indigenas.
Assumir esse novo paradigma no seio da Igreja universal
e nas comunidades indigenas ndo vai ser facil. Mas o papa
Francisco diz que confia “na capacidade de resisténcia” dos
povos indigenas e na sua “capacidade de reagcdo perante os
momentos dificeis”. O Sinodo tera de assumir linhas claras

“ O Sinodo terd
de assumir linhas
claras de acao
no horizonte dos
‘novos caminhos'yy
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de acdo no horizonte dos “novos caminhos”.

IHU On-Line - Quando se trata de evan-
gelizagdo de comunidades indigenas, que
questdes fundamentais precisam estar pre-
sentes no debate, na sua avaliagdo?

Paulo Suess - No Plano Pastoral do Cimi,
objetivos, fundamentos teoldgicos, desdo-
bramentos pastorais com suas mediagdes
foram bem elaborados. O Cimi se anteci-
pou com a maxima do papa Francisco, em
Puerto Maldonado: “A defesa da terra ndo
tem outra finalidade sendo a defesa da vida”.
Mas também o Cimi, com todos os seus
méritos na defesa dos povos indigenas, vai
se deixar provocar pelos “novos caminhos”
propostos por Francisco. Em muitas dioceses
ainda nao existe uma pastoral indigenista especifica. De
quem é a responsabilidade? Poucas vezes aparece um padre
nas aldeias e, se aparece, é por pouco tempo. No Brasil,
praticamente nenhum agente de pastoral diocesana fala,
razoavelmente, uma lingua indigena. Depois de 500 anos
de presenca catélica entre os povos indigenas, a maioria
daqueles indigenas, que fazem parte do universo religioso
cristdo, ndo pertence ao catolicismo. O impulso dos “novos
caminhos” que se deve desdobrar em “uma Igreja com
rosto amazdnico e uma Igreja com rosto indigena” e no
aprofundamento do dialogo inter-religioso pode — no
interior de uma ampla alianca socioecolodgica e anticolo-
nial — acrescentar novas energias aos diferentes cenarios
da luta indigena.

IHU On-Line - Como o Sinodo Pan-Amazénico tem
repercutido na Igreja brasileira? Que tipo de manifestagées
o senhor tem percebido?

Paulo Suess - Ainda estavam comecando as prepara-
¢oes paraa XV Assembleia Geral Ordinaria do Sinodo dos
Bispos sobre os “Jovens, a Fé e o Discernimento
Vocacional”, que se realizara em outubro de
2018, o Papa Francisco ja anunciou o Sinodo
Pan-Amazdnico, para outubro de 2019. A
impressdo de alguns bispos: o pastor cansa
as ovelhas. O fato de que todos os bispos
tém jovens em suas dioceses, mas nem todas
as dioceses pertencem a Amazonia, cria um
interesse diferenciado para este Sinodo. Por
outro lado, a maioria dos bispos da Amazonia
espera uma “adaptagdo” pastoral que, por sua vez, pode
servir para muitas outras regioes. Ndo s6 na Amazonia a
colonizagdo deve ser combatida com a inculturagédo. Creio
que depois deste Sinodo sobre os jovens vai aumentar o
empenho no Sinodo sobre a Amazénia.
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IHU On-Line - Como foi a reunido entre
a Comissdo Pré-Sinodal e especialistas em
questoes amazonicas, que ocorreu nos dias
11 e 12 de abril em Roma? Quais destacaria
como sendo os trés pontos mais importantes
do encontro?

Paulo Suess - Os “especialistas” sao
auxiliares dos membros da Comissdo Pré-
-Sinodal. Ambos juntos estédo torcendo para
nomear os “novos caminhos” e, o que é mais
importante, segui-los com coragem. Para
mim, pessoalmente, destacaria essas trés
alegrias e luzes do encontro: a simplicidade
que permite a proximidade e, ambos, sim-
plicidade (1) e proximidade (2) respeitam,
em seu empenho solidario, a alteridade (3).

Primeiro, a presenca simples, silenciosa e sinodal do
papa Francisco durante os dias de trabalho. A simplicidade
cordial do Papa irradia aquela “sobriedade feliz” que precede
a redistribuigdo equitativa dos bens.

Segundo, o paradigma de “novos caminhos” implica
com a rejeicdo radical a todas as formas de colonialismo.
“Evangelizacdo”, “inculturagao” e “dialogo inter-religioso”
ndo sdo trés disciplinas ou atividades distintas, sendo a
primeira “pastoral”, a segunda “antropologica” e a ter-
ceira “ciéncia da religido”. Desde a encarnagio do Verbo,
também a Boa-Nova é encarnada nas culturas humanas.
E sem a encarnagdo do Verbo nédo haveria Boa-Nova nem
evangelizacdo nem Igreja autéctone ou dialogo inter-reli-
gioso. Haveria uma evangelizagdo fundamentalista, Igrejas
coloniais e “culturas do desencontro” em busca de alguma
forma de hegemonia.

Terceiro, a evangelizagdo em condic¢des pos-coloniais
é a evangelizagdo em condigbes do reconhecimento da
alteridade como um bem do Criador e dom do Espirito
Santo. Esse reconhecimento exige proximidade e empe-
nho solidario, exige presenca e passos concretos de uma
conversio pastoral.

Hoje ha um acimulo de saberes cientificos sobre a
Amazédnia. Ndo precisamos novas analises. Precisamos
decisdes para sustentar uma nova presenga na regiao e
novos horizontes teolédgicos que justifiquem essas decisdes.
Portanto, nessa nova proximidade aos povos nio se trata
de uma adaptagdo ritual ou doutrinal. Neste Sinodo, os
povos da Pan-Amazdnia esperam se encontrar com uma
Igreja em busca de sua pos-colonialidade, uma Igreja
solidaria, vulneravel e vulnerada pelos grandes interesses
do Capital, com uma Igreja povo de Deus que constréi o
Reino a partir dos pequenos e sua unidade na diversidade
do Espirito Santo. ¢
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“Fazia graga ver aquela gente correndo. Eu estava maior
que o poder deles, mas ndo ia machucar ninguém.”
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