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No Estado do Rio de Janeiro, 95%
da populacdo indigena reside em
contexto urbano, conforme apon-
tado pelos dois ultimos censos
demograficos do IBGE. Uma reali-
dade que levanta varias hipdteses e
conclama varios estudos que
permitam compreender e visibilizar
essa retomada, presenca e resis-
téncia, em contexto urbano, dos
povos indigenas, inclusive
migrantes internacionais, com seus
corpos-territdrios, suas memaorias,
narrativas e diversidades de modos
de ser e estar, que esta coletinea
busca concatenar.

Os 20 textos aqui reunidos
reafirmam a presenca e a diversi-
dade dos povos indigenas em
contexto urbano, a partir de uma
aposta no dialogo de epistemolo-
gias, valorizando a estética, a
poética e a gramatica da luta por
direitos, recorrendo a dados, ilus-
tracOes, mapas e documentos histo-
ricos, entremeados com memorias,
histdrias, travessias e trajetdrias, em
multiplas vozes, de maultiplas
etnias, niveis de formacao e areas
disciplinares, entrelacando narra-
tivas de autoras e autores indigenas
e nao indigenas e referenciando
a ancestralidade.
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Terrainvadida

A obra apresenta a figura de uma menina indigena em
primeiro plano, adornada por grafismos e elementos cultu-
rais que inscrevem em seu corpo marcas de pertencimento,
memoria e continuidade. Seus pés descalcgos estabelecem
uma relagdo direta com o chfo que pisa, evocando uma
ontologia do corpo-territorio que persiste mesmo quando
deslocada para o espaco urbano (terra invadida). Ao fundo,
uma paisagem de cidade, concreto se constitui em tons de
cinza com sombras dos grafismos, configurando um cendrio
homogéneo que remete aos processos de apagamento,
normatizacao e inviabilizacdo historicamente impostos
aos povos indigenas.

A escolha cromdtica ndo é fortuita: o contraste entre a
vitalidade da figura e a opacidade da cidade opera como
dispositivo critico, evidenciando regimes de visibilidade que
situam o indigena ora como auséncia, ora como resquicio
de um passado. Nesse sentido, a obra tensiona tais enqua-
dramentos ao afirmar a presenca indigena como contem-
poranea, ativa e constitutiva das entranhas urbanas.

Os adornos e grafismos, longe de uma fun¢cdo meramente
estética, configuram-se em uma linguagem e expressao
cosmogéneses ancestrais. Atuando como vetores em epis-
temologias indigenas, na qual o corpo nao € suporte, mas
territorio de inscri¢io de saberes e memoria. A jovem repre-
sentada ndo se dilui na cidade; ao contrario, ela a atravessa



e a reconfigura, instaurando uma fric¢io entre diferentes
regimes de existéncia. O trabalho conversa na perspectiva da
Etnografia Encantada, desenvolvida por Kowawa Kapokaja
Apurina (2025), que propde uma ampliacdo do campo antro-
polégico ao reconhecer a presenca de dimensdes sensiveis,
espirituais e relacionais na producfo do conhecimento. A
imagem, assim, ultrapassa o estatuto de representacao para
se afirmar como espaco de manifestacdo de agéncias multi-
plas, nas quais o visivel e o invisivel coexistem.

Em contrapartida, evidencia processos continuos
de recriacao, cocriacao, resisténcia e encantarias, espe-
cialmente entre as juventudes indigenas, que ocupam a
cidade ndo como espago de assimilacdo, mas como campo
de disputa, invencdo e permanéncia. Ao tensionar a dico-
tomia entre aldeia (comunidade) e cidade (terra invadida),
tradicdo e contemporaneidade, a obra convoca o observa-
dor(a) a rever categorias analiticas cristalizadas, propondo
uma leitura na qual os povos indigenas nao sdo pensados a
margem, mas como pessoas humanas centrais na producio
de outros modos de habitar o mundo.

KOWAWA APURINA
ROGGER BANDEIRA
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APRESENTACAO

Indigenas nas cidades:

percursos, desafios e contribuicdes
de uma pesquisa na Regiao
Netropolitana do Rio de Janeiro

Durante muito tempo, a presenca indigena nas cidades foi
tratada como auséncia, como excec¢do ou como resquicio
de um passado supostamente superado. No entanto, ao
caminhar pelas ruas, ocupar territérios, habitar periferias,
frequentar escolas, universidades e outros espacos institu-
cionais, os povos indigenas seguem afirmando, de multi-
plas formas, que a cidade nunca deixou de ser também
territério indigena.

E nesse deslocamento de olhar — do apagamento para a
presenca, da invisibiliza¢do para o reconhecimento, da margi-
nalidade para a producdo ativa de territorios e saberes — que
nasceu este trabalho. A presente coletianea é resultado do
projeto “Indigenas nas periferias: direitos e condi¢Oes de vida
na Regido Metropolitana do Rio de Janeiro”, financiado pelo
CNPq e coordenado por nés na Universidade do Estado do
Rio de Janeiro (UERJ) entre os anos de 2022 e 2026.

Concebido por meio de uma parceria entre o Programa
de Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIGENA/UERJ), o
Nucleo de Pesquisa Educacgao e Cidade (NUPEC/EDU-UERJ) e



o Nucleo de Estudos com Povos Indigenas sobre Intercultu-
ralidade e Educacdo (NEPIIE/FEBF-UERJ), contando ainda
com o apoio do Programa de Pds-Graduacdo em Educacao,
Cultura e Comunicagdo em Periferias (PPGECC/FEBF-UERJ)
e do Laboratorio de Etnografia Metropolitana (LeMetro) e
do Instituto de Ciéncia e Tecnologia de Estudos Compa-
rados em Administracdo de Conflitos (INCT-INEAC/UFF),
0 projeto tinha como objetivo mapear a presenca contem-
poranea de indigenas na Regido Metropolitana do Rio de
Janeiro, analisando as condi¢des de vida, as caracteristicas
migratorias e as experiéncias dessa populacido no contexto
urbano. De modo mais especifico, focalizamos os munici-
pios de Rio de Janeiro (capital) e Duque de Caxias (Baixada
Fluminense), dois dos maiores do estado e sede dos respec-
tivos grupos de pesquisa e extensdo da UERJ envolvidos.
A pesquisa foi realizada coletivamente por uma equipe
formada por pessoas de diversas etnias (indigenas, brancos,
pretos e pardos), niveis de formacao (graduandos, pds-gra-
duandos, mestres e doutores) e dreas disciplinares (peda-
gogia, geografia, ciéncias sociais, histéria, filosofia etc.).!

1 Gostariamos de agradecer aqui todos aqueles que, em algum momento,
colaboraram com o projeto, varios dos quais também participam dessa
publicagdo: Alessandra Seixlack, Ana Paula da Silva, Ana Beatriz
Botelho dos Santos, Ana Kariri, Bruno Francisco, Bruno Melgaco,
Catia de Araujo Carvalho, Cristina Doglio, Damires dos Santos Franga,
Daud Puri, Felipe Berocan Veiga, Francine Cristina Nunes, Guilherme
Haniel de Almeida e Silva, Hugo Leiva Herval Queiroz, José Ribamar
Bessa Freire, Julia Lima Araujo Moraes, Livia Jacob, Maira Raissa
Ferreira da Silva, Manuella Vitdria da Silva, Marcia Cavalcanti,
Marcia de Souza, Marize de Oliveira, Matheus Soares, MOnica Lima
Mura, Nathdalia Barreto, Pedro Douglas da Silva, Rafaela Souza
Palmeira, Renata Magdaleno, Rodrigo Martins Chagas, Rosa Aletice,
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Em termos metodoldgicos, o trabalho se dividiu em trés
etapas. Dedicamos a primeira etapa a discussio de textos
relevantes a temadtica e a pesquisa de trabalhos académicos
sobre indigenas em contexto urbano no estado junto a bases
de dados do Scielo e da Capes, assim como nos sistemas
de buscas das principais instituicoes de ensino superior e
pos-graduacgio no Rio de Janeiro.

O levantamento foi realizado de maneira exploratéria
entre abril e dezembro de 2023 nas plataformas digitais de
algumas das principais universidades do Rio de Janeiro e
de programa de pos-graduacao em relacdes étnico-raciais
de uma escola técnica (UERJ, UFF, UFRJ, UNIRIO, UFRRJ,
PUC-Rio, CEFET), além da base de periddicos Scielo, da
Biblioteca Digital Brasileira de Teses e Dissertacdes (BDTD)
e do Catdlogo de Teses e Dissertacdes da CAPES. Uma cons-
tatacdo prévia nossa era que o tema “indigenas nas cidades”
possuia variadas denominagdes nos trabalhos académicos,
tais como “indigenas em contexto urbano”, “indigenas em
situacdo urbana”, “indigenas nas cidades”, “indios cita-
dinos” e “indios urbanos”, sendo as duas ultimas cada vez
menos utilizadas pelos pesquisadores. Essas denominacoes
nos serviram de guia para as palavras-chave que utilizamos
nas plataformas. Uma vez que nosso foco era no municipio
do Rio de Janeiro e na regido da Baixada Fluminense, prio-
rizamos combinacdes gerais, tais como: “indios + Rio de

LT 5

Janeiro”, “indigenas + Rio de Janeiro”, “indios + Baixada

Sandro Cruz de Souza e Vitor da Silva Batista. Ao Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnologico, agradecemos os recursos
concedidos por meio da Chamada CNPq/MCTI/FNDCT n° 18/2021,
sem o0s quais a realizagdo da pesquisa néo seria possivel.
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Fluminense” e “indigenas + Baixada Fluminense”. A partir
do critério de pertinéncia temadtica, identificamos mais de 30
trabalhos académicos, abrangendo o periodo de 2001 a 2021.

Sabemos que a presenca indigena nas cidades néo é fato
novo, mas que o aumento da visibilidade da temadtica esta
ligado a construcdo do associativismo indigena que ganhou
mais forca durante a elaboracdo do “Capitulo VII — Dos
Indios” na Constituicdo Federal de 1988, assim como ao
esforco das institui¢Oes oficiais e da sociedade civil orga-
nizada nas décadas seguintes para a produc¢ao de dados
sobre os indigenas, como os Censos do IBGE e as pesquisas
feitas para a consolidacdo da Secretaria de Satide Indigena,
em 2010. Entre as disciplinas que mais se dedicam a tema-
tica indigena no Brasil (antropologia, sociologia, histéria,
pedagogia, servico social), o interesse pela presenca indi-
gena nas cidades da Regido Metropolitana do Rio de Janeiro
mostra-se ainda recente.

Nosso levantamento identificou uma quantidade rela-
tiva de trabalhos voltados a presenca indigena no ensino
superior e um aumento expressivo de trabalhos a partir dos
anos 2010 sobre luta politica e garantia de direitos, muitos
deles vinculados aos conflitos envolvendo a chamada
“Aldeia Maracana”, vizinha ao famoso Estddio Jornalista
Mario Filho, no contexto dos megaeventos esportivos. Nao
a toa, a maioria dos trabalhos sobre a presenca indigena
na capital fluminense foram produzidos entre 2012 € 2020.
Ha uma preocupa¢ido comum a muitos trabalhos com os
preconceitos e esteredtipos associados a ideia de auten-
ticidade, que tende a restringir a representacdo dos indi-
genas a povos da floresta. Nesse sentido, hd uma percepcao
precdria do indigena na cidade, comumente visto como
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“algo fora do lugar”. Identificamos, por fim, a recorréncia
de palavras que indicam um processo de constru¢ao de um
1éxico comum sobre o tema. Em varios trabalhos, a palavra
“presenca” se sobressai, sugerindo um contraponto a ideia
de invisibilidade. Embora seu anténimo seja “auséncia”, a
palavra “presenca” é utilizada com forte conotacao politica,
reafirmando a apari¢do e a permanéncia dos indigenas nas
cidades frente a insisténcia de visdes e praticas que visam
retomar o poder tutelar. E nesse sentido que também utili-
zamos a palavra em nosso projeto.

Nessa mesma etapa, realizamos um levantamento sobre
a legislacao existente acerca do reconhecimento de direitos
de povos indigenas no contexto urbano, seja no Ambito esta-
dual (Assembleia Legislativa do Rio de Janeiro — ALERJ)
seja no municipal (Camara Municipal da Cidade do
Rio de Janeiro — CMRJ). Realizamos uma busca minu-
ciosa no portal da Imprensa Oficial da ALERJ, utilizando
a palavra-chave “indigena” em Leis e Projetos de Lei do
Poder Legislativo entre os anos de 2010 € 2023.2 A pesquisa
foi limitada aos documentos digitalizados e disponiveis no
site, com foco exclusivo nas publicacdes legislativas. Nessa
busca, encontramos 23 Projetos de Lei abordando principal-
mente assuntos relacionados aos direitos de indigenas em
territérios localizados no estado do Rio de Janeiro, como por
exemplo: o0 acesso a educacgio, a valorizacdo da cultura indi-
gena e a inclusdo de indigenas no magistério publico esta-
dual. A partir do conjunto analisado, identificamos Projetos

2 Nao foi possivel realizar uma busca nos anos anteriores a 2010
devido as limita¢Ges de acessibilidade nos arquivos digitais naquele
momento disponiveis.
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de Leis e Leis sancionadas com referéncia a educacao escolar
indigena (por exemplo, o PL n° 1757/2016, que propde a
criacdo de cargos de professores indigenas nas escolas
das aldeias; e o PL n° 4335/2018, que aborda a melhoria da
merenda escolar no contexto das aldeias) e ao acesso de indi-
genas ao Ensino Superior (por exemplo, os PLs n° 1472/2012
e n° 4186/2018, que tratam da politica de cotas das univer-
sidades e escolas técnicas estaduais). No entanto, ha uma
deficiéncia notavel na legislacdo voltada para a realidade
urbana dos indigenas, que representam uma parte signifi-
cativa da populagio do estado. A falta de politicas publicas
especificas para o contexto urbano € um desafio que precisa
ser enfrentado, especialmente para garantir direitos nao
apenas educacionais, mas também territoriais, de moradia
e de saude dessa populacao.

Paralelamente, buscamos informacdes sobre o tema
nas atas das reunides mensais do Conselho Estadual de
Direitos Indigenas (Cedind), encontrando resultados seme-
lhantes. A partir da andlise de 11 atas disponibilizadas
pelo coletivo, referentes as reunides ocorridas entre 2020
e 2022, notamos que a maioria das discussdes realizadas
fazia referéncia aos direitos de indigenas aldeados, sobre-
tudo direitos educacionais e territoriais das populacées das
aldeias Guarani do estado do Rio de Janeiro. Sobre os indi-
genas em contexto urbano, identificamos debates sobre o
reconhecimento da Aldeia Maracana (ata n° 144, de abril de
2021); a situacdo da antiga Casa do Indio (abrigo para indi-
genas com deficiéncias e transtornos mentais, na Ilha do
Governador) e o direito a saude indigena na cidade do Rio
de Janeiro (atas n° 144, de abril de 2021, e n°® 041, de janeiro
de 2022); a importancia da autodeclaracio de indigenas
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em processo de retomada identitdria e das cotas indigenas
nas universidades (atas n° 223, de outubro de 2021, n° 144,
de maio de 2021 e n° 020, de fevereiro de 2022); e, por ultimo,
discussOes sobre a situacao de precariedade de indigenas
refugiados da etnia Warao na cidade de Nova Iguacu (atas
n° 041, de janeiro de 2022, e n° 124, de maio de 2022). Boa
parte desses temas apareceram, direta ou indiretamente, em
outras etapas do projeto, podendo ser mais aprofundados.

Em uma segunda etapa, debrucamo-nos sobre a
analise dos dados censitdrios a respeito da populacao indi-
gena produzidos pelo Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE), com especial atencdo para os indigenas
em contexto urbano. Sua relevancia reside na premissa
de que sem dados ndo ha politicas publicas capazes de
garantir a cidadania aos grupos sociais mais vulneraveis.
Nio podemos esquecer que, embora o IBGE tenha adotado
o principio da autodeclaracdo a partir da década de 1950,
as pessoas que se autodeclarassem “indias”, mas viviam
fora das aldeias ou postos indigenas, ficavam camufladas
na categoria de “pardas”. Apds a suspensao do recensea-
mento étnico-racial na década de 1970 e a exclusdo da cate-
goria “india” no recenseamento de 1980, somente no Censo
de 1990 € que o termo “indigena” passou a figurar entre as
categorias de autoclassificacdo étnico-racial, independen-
temente de seu local de origem e moradia. Embora reco-
nhecessem a identidade indigena no questiondrio basico,
os recenseamentos de 2000 e 2010 ainda tinham limitacoes
para captar a realidade dos indigenas que viviam fora dos
territorios demarcados.

Para compreender melhor esse processo, organi-
zamos uma mesa-redonda, em novembro de 2023, com 0s
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antropologos Felipe Berocan Veiga, da Universidade Federal
Fluminense, e Marta Antunes, do Grupo de Trabalho de
Povos e Comunidades Tradicionais do IBGE, na qual foram
abordadas questdes cruciais sobre etnicidade e as inova-
¢Oes metodoldgicas adotadas no ultimo recenseamento,
por exemplo ampliando a pergunta sobre a identidade indi-
gena, a fim de incluir pessoas fora dos Territdrios Indigenas
ja reconhecidos. Tais mudancas foram fundamentais para
dar maior visibilidade a presenca indigena nas cidades.

Segundo o Censo de 2022, a populacido indigena auto-
declarada no Brasil € de 1.694.836 pessoas, representando
0,83% da populagao total do pais. Esse numero reflete um
crescimento de quase 89% em relacdo ao Censo de 2010,
quando o total era de 896.917 indigenas. A maior parte dessa
populacgio esta concentrada nas regidoes Norte (44,48%) e
Nordeste (31,22%), com destaque para o aumento signifi-
cativo de indigenas na Amazonia Legal, que abriga mais
da metade dos indigenas do pais. A comparacao entre oS
dados censitdrios de 2010 e de 2022 revela um avanco no
reconhecimento da populacdo indigena nas areas urbanas,
mas também mostra que as condi¢Oes de vida e os desafios
enfrentados por essa populacdo permanecem, exigindo mais
atencio das politicas ptiblicas para garantir melhores condi-
¢Oes de moradia, saude e educacido. Embora tenha havido
avancos no acesso a educacio e na alfabetizacao, as condi-
cOes de vida ainda sdo bastante precarias, com muitos domi-
cilios ndo tendo acesso adequado a dgua potavel, esgoto
ou coleta de lixo. Além disso, embora tenha havido uma
melhora nas ultimas geracdes, os indices de analfabetismo
seguem mais elevados entre os indigenas, especialmente
nas faixas etdrias mais velhas.
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A respeito da Regido Metropolitana do Rio de Janeiro,
o Censo de 2022 indica um aumento gradual do numero
de autodeclarados indigenas em dreas urbanas, incluindo
as grandes cidades do estado. No total, o IBGE contabi-
lizou 16.074 indigenas no estado do Rio de Janeiro e
6.941 apenas na capital fluminense3. Nas cidades de Rio
de Janeiro e Duque de Caxias, a populagdo indigena estd
concentrada principalmente em areas periféricas, mais
afastadas do centro e socialmente vulneraveis, como ocorre
em muitos contextos urbanos. No entanto, hd alguns agru-
pamentos indigenas localizados em dreas mais centrais, o
que evidencia uma tendéncia de urbanizacéo dessa popu-
lacdo. Nesse sentido, consideramos que ha um duplo carater
periférico da presenca indigena nas duas cidades do estado:
do ponto de vista identitario, referindo-se aos estigmas e
as tentativas de apagamento das culturas indigenas, e dos
espacos geralmente ocupados pelos indigenas no meio
urbano, como favelas, ocupacdes e outros territorios margi-
nalizados e dotados de infraestrutura deficitaria.

Na terceira etapa, ao longo dos anos de 2024 e 2025, reali-
zamos trabalho de campo e entrevistas com liderancas indi-
genas que vivem nas cidades de Rio de Janeiro e Duque
de Caxias, a fim de compreender suas condicdes de vida,
demandas e intera¢des no contexto urbano. Dedicamos
especial atencdo as chamadas “aldeias urbanas”: Aldeia
Marakand, Aldeia Vertical e Centro de Etnoconhecimento

3 Dados do IBGE disponiveis em: https://sidra.ibge.gov.br/tabela/9970.
Ressaltamos que alguns capitulos dessa coletanea, por terem sido
escritos antes, mencionam os dados parciais, da segunda apuragio
do Censo de 2022, com pequenas variagoes.
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Sociocultural e Ambiental Caiuré, trés espacos fortemente
identificados a presenca indigena na capital fluminense.
Paralelamente, participamos e organizamos atividades
em Duque de Caxias, como a roda de conversa “Indigenas
nas periferias: vozes na Baixada Fluminense”, em agosto
de 2024, além de realizarmos incursdes nos territorios
guaranis existentes no municipio de Maricd (Aldeia Mata
Verde Bonita e Aldeia Céu Azul), a fim de contrastarmos
melhor as duas realidades. Grande parte de nossas observa-
cOes, reflexdes e aprendizados junto aos coletivos indigenas
urbanos foi sistematizada em trabalhos apresentados em
eventos publicos e cientificos, em entrevistas concedidas
para diferentes meios de comunicacéo, em conteudos produ-
zidos para a pagina do Observatdrio da Presenca Indigena no
Estado do Rio de Janeiro (Opierj)* e, sobretudo, em alguns
dos capitulos aqui reunidos.

Esse livro €, assim, uma prestacdo de contas do projeto,
mas, acima de tudo, nossa contribuicdo para a sociedade
melhor conhecer e reconhecer uma parcela importante da
populacdo que, se sua origem precede as proprias cidades,
sua existéncia hoje as torna lugares mais plurais, demo-
craticos e afeicoados ao bem viver. Organizada em trés
partes, a coletdnea contempla 15 capitulos escritos por

4 Projeto de extensdo coordenado por nés desde 2022, que criou uma
plataforma digital para reunir e disponibilizar um amplo e diversifi-
cado acervo sobre a presenca indigena (histérica e contemporanea)
no Estado do Rio de Janeiro, oferecendo a profissionais das redes de
ensino, estudantes, pesquisadores, agentes estatais e a sociedade em
geral informacdes e recursos estratégicos para a ampliacdo dos conhe-
cimentos sobre a histdria e a cultura indigena no Estado do Rio de
Janeiro. Para saber mais, ver: http://www.opierj.org.
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indigenas e ndo indigenas, de diferentes niveis e areas
de formacdo académica, tanto pesquisadores que inte-
gravam a equipe do projeto financiado pelo CNPq quanto
de colaboradores convidados.

Entrelacados aos capitulos, encontram-se cinco relatos
em primeira pessoa que narram experiéncias de ser indi-
gena em contexto urbano. Longe de constituirem meras
ilustracdes ou complementos aos textos académicos, esses
relatos sdo aqui compreendidos como producdes de conhe-
cimento, portadoras de densidade analitica, sensivel e poli-
tica préprias. Ao compartilharem trajetdrias marcadas por
deslocamentos, retomadas identitarias, enfrentamentos
cotidianos e reconstrucoes de pertencimento, as narra-
tivas de Mdrcia Cavalcanti, Xamum Puri, Raissa Tabajara,
Leandro Kuaray e Kowawa Apurind tensionam fronteiras
entre experiéncia e teoria, entre vida e pesquisa. Elas ndo
apenas aproximam o leitor das realidades vividas, como
também desafiam modos tradicionais de producio do conhe-
cimento, afirmando outras epistemologias, outras formas de
narrar e compreender a cidade. Nesse sentido, a presenca
desses relatos, assim como das diferentes ilustracoes graficas
criadas por parceiros(as) artistas indigenas habitantes nas
cidades, expressa uma escolha ética e politica: assumir que
o conhecimento sobre a presenca indigena em contexto
urbano ndo se produz apenas sobre 0s sujeitos, mas com
eles e, sobretudo, a partir de suas préprias vozes.

A primeira parte — “Sempre estivemos aqui”. Historia,
memoyria e presenca indigena na cidade — busca desmontar
a ideia de auséncia e afirmar as cidades da Regido
Metropolitana do Rio de Janeiro como territdrio indigena,
histérico e contemporaneo. Por meio dos seus quatro
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capitulos, o leitor podera compreender por que a cidade
nunca deixou de ser indigena.

No texto de abertura, “O Rio de Janeiro continua indio”,
José Ribamar Bessa Freire realiza uma reconstituicao histo-
rica da presenca indigena no territdério que hoje corresponde
acidade do Rio de Janeiro, evidenciando sua continuidade
desde periodos milenares até a contemporaneidade. A
partir de fontes arqueoldgicas, documentais e etnograficas,
o autor demonstra que o territorio fluminense foi densa-
mente ocupado por diversos povos indigenas e analisa os
processos de expropriacdo, deslocamento e apagamento que
marcaram a colonizacdo. Ao destacar a centralidade indigena
na formacdo material e simbolica da cidade — na lingua, na
toponimia, nas praticas culturais e nos modos de vida —, o
capitulo contribui para deslocar a ideia de desaparecimento
desses povos, reafirmando que a Regido Metropolitana do
Rio de Janeiro € e sempre foi territorio indigena.

Em “No caminho da Cobra Grande: Indigenas no Rio de
Janeiro”, Ana Paula da Silva prop0e uma releitura da histéria
e da geografia da cidade a partir das cosmologias e memorias
indigenas. Inspirado na imagem da Cobra Grande, o texto
constréi um percurso contracolonial que articula passado e
presente em uma temporalidade ndo linear, evidenciando a
participacdo indigena na formacao material e simbdlica da
cidade. Ao recuperar episodios de violéncia e apagamento,
a autora também destaca estratégias de resisténcia e rein-
terpretacdo do territério urbano, afirmando a cidade como
espaco continuamente habitado, significado e recriado por
povos indigenas.

No capitulo “Reflexdes sobre a presenca indigena na
Baixada Fluminense”, Marcelo Sant’Ana Lemos investiga

20



a presenca historica e contemporanea de populacdes indi-
genas na regido, problematizando os processos de invisi-
bilizacao que marcaram sua construcao historiografica.
Articulando dados do Censo de 2022 a fontes documentais
e arqueoldgicas, o autor evidencia a centralidade indigena
na ocupacdo do territdrio desde os séculos XVI e XVII, bem
como os efeitos da colonizacio na dispersio e subalterni-
zacdo dessas populacdes. Ao destacar a continuidade dessa
presenca, ainda que pouco visivel nos registros, o capi-
tulo contribui para a revisdo critica das narrativas sobre a
Baixada Fluminense e para a compreensao dos processos
contemporaneos de retomada identitaria.

Fechando a primeira parte, “Cidades — cemitérios de
linguas indigenas”, de Rosa Aletice Oliveira Silva, discute os
impactos da colonizacio e da urbanizacao sobre as linguas
indigenas, com énfase nos contextos urbanos. A partir de
dados do Censo de 2022 e de uma abordagem sociolinguis-
tica, a autora analisa o papel do monolinguismo em lingua
portuguesa como instrumento de dominacgo e apagamento
cultural, destacando as cidades como espacos de silencia-
mento linguistico. Ao mesmo tempo, apresenta experiéncias
de resisténcia e valorizacdo, como iniciativas de ensino da
lingua guarani, evidenciando que a presenca indigena na
cidade também se expressa nas disputas pela manutencao,
circulacdo e reconhecimento das linguas originarias.

Se a primeira parte evidencia que a presenca indigena
na cidade € histdrica e continua, a segunda — “Estamos
(re)criando territorios”: retomadas e modos de vida na
cidade — desloca o olhar para o presente, revelando as
formas pelas quais esses povos recriam modos de existéncia
no contexto urbano. Ela busca evidenciar como os indigenas

21



produzem territdrio, comunidade e pertencimento nas
cidades de hoje. Ao longo dos seis capitulos, espera-se que o
leitor perceba um deslocamento da ideia de “indigena urbano
marginal” para o entendimento dos indigenas como produ-
tores ativos de territdrios, saberes, culturas e novos modos
de vida coletivos, ressignificando o préprio espago urbano.

O capitulo inicial, “Presenca indigena nas favelas e peri-
ferias: o caso do Centro de Etnoconhecimento Sociocultural
e Ambiental Caiuré (Cesac)”, de Catia de Araujo Carvalho,
Leticia de Luna Freire e Maria Raissa Ferreira da Silva (Raissa
Tabajara), analisa a presenca indigena em contextos peri-
féricos da cidade do Rio de Janeiro a partir da experiéncia
do Cesac, localizado na Zona Norte. Com base em obser-
vagao participante e entrevistas, o texto evidencia que uma
parcela significativa da populacio indigena vive em favelas
e periferias, enfrentando multiplas formas de vulnerabili-
dade. Nesse contexto, o Cesac se configura como espaco de
articulacdo comunitdria, formacao politica e producio de
saberes, reunindo diferentes etnias em praticas educativas,
culturais e socioambientais. O capitulo destaca, assim, as
periferias como territdrios de vida, resisténcia e recriacido
de pertencimentos indigenas na cidade.

Em “Aldeia Marakana (Teko Haw Maraka’na): um terri-
torio intercultural, educativo e de resisténcia indigena na
cidade do Rio de Janeiro”, Leticia de Luna Freire e Michelle
Macedo (Michelle Puri) analisam a trajetdria e o cotidiano
dessa aldeia urbana situada na regido central da cidade.
Articulando revisdo bibliografica, narrativas indigenas e
dados etnograficos, as autoras evidenciam a Aldeia Marakana
como territorio de retomada ancorado em memorias ances-
trais, bem como espaco de acolhimento, articulacio politica e
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producio de saberes. Ao explicitar os conflitos com o Estado e
as disputas em torno de sua permanéncia, o capitulo reafirma
apresenca indigena na cidade como producéo ativa de terri-
torios, identidades e epistemologias.

No capitulo “Minha Casa, Minha Vida, Nosso Territério: o
caso da Aldeia Vertical”, Damires dos Santos Franc¢a, Rodrigo
Martins Chagas e Victéria Melo da Silva analisam a cons-
tituicdo dessa experiéncia singular de territorializacao
indigena no bairro do Estacio. A partir de entrevistas e obser-
vagao das praticas cotidianas, os autores mostram como um
conjunto habitacional € ressignificado como aldeia, estru-
turado por vinculos coletivos, diversidade étnica e formas
proprias de organizacdo. Ao destacar praticas culturais,
educativas e socioambientais, o texto evidencia as tensoes
entre o modelo urbano hegemonico e os modos indigenas de
habitar, demonstrando que politicas habitacionais também
podem ser reapropriadas na producgio de novas territoria-
lidades indigenas.

Ja em “Resisténcia, ressurgéncia e retomada Puri: movi-
mento de resgate de identidades, etnicidades, ancestrali-
dades e territdrios de indigenas Puri no Rio de Janeiro”,
Natalia Carvalho Médici Machado investiga os processos
contemporaneos de retomada identitdria e territorial desse
povo. Articulando revisao bibliografica e pesquisa etnogra-
fica, o capitulo evidencia como memorias familiares, praticas
culturais e interagdes coletivas impulsionam movimentos
de ressurgéncia étnica. Ao problematizar o paradigma da
“extingdo”, o texto enfatiza a retomada como processo dina-
mico de reconstrucio de vinculos territoriais, simbodlicos e
politicos, reafirmando a continuidade dos povos indigenas
em contextos urbanos e rurais interconectados.
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Ainda sobre o mesmo povo, Alessandra Gonzalez de
Carvalho Seixlack e Guilherme Haniel de Almeida e Silva
(Xamum Puri) analisam processos de etnogénese e revitali-
zacdo linguistica em contexto urbano no capitulo “Denmuna
Sana: cosmopolitica, revitalizacio linguistica e a cidade
para o povo Puri no século XXI”. A partir de producdes inte-
lectuais indigenas, como textos, cantos e composi¢cdes em
kwaytikindo, os autores compreendem a retomada como
processo cosmopolitico que articula memoria, linguagem,
territdrio e experiéncia urbana. Ao tensionar o paradigma
da extinc¢ao, o capitulo evidencia a cidade como espaco de
producao simbdlica e politica, no qual se afirmam outras
formas de conhecimento e de existéncia indigena.

Encerrando a segunda parte, “Mulheres indigenas na
retomada do Matriarcado Ancestral — A luta pela cura do
feminino e da Mie Terra”, de M6nica Lima Mura, Amanda
Goytaka, Marcia Ribeiro Ramos e Alexandra Vasconcelos
Campos, apresenta a atuacdo do Coletivo Matriarcado
Ancestral como pratica de resisténcia, cuidado e recons-
trucdo de saberes. Articulando dimensoes politicas, espiri-
tuais e socioambientais, o texto evidencia o protagonismo
das mulheres indigenas na construcdo de redes de acolhi-
mento, formacao e autonomia em contextos urbanos. Ao
propor a retomada do matriarcado como horizonte contra-
colonial, o capitulo reafirma a centralidade dessas mulheres
na defesa dos territérios, da vida e da continuidade dos
modos de existéncia indigenas.

Partindo dessas experiéncias concretas de territoriali-
zacao, a terceira parte evidencia as disputas contemporaneas
por reconhecimento, direitos e participacdo nos espagos
institucionais e politicos. “Estamos disputando o presente
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e o futuro”: educacdo, migracao e politica — pretende
evidenciar as disputas institucionais, politicas e transna-
cionais da presenca indigena na Regido Metropolitana do
Rio de Janeiro. Com a leitura dos cinco capitulos, o leitor
ird perceber que a presenca indigena na cidade significa
luta por direitos, politicas publicas e reconhecimento em
multiplas escalas.

No capitulo que abre a secdo, “Coletivos indigenas
nas universidades publicas do Estado do Rio de Janeiro:
presencas, resisténcias e politicas de permanéncia”, Damires
Franca, Francine Nunes, Isabella Kariri, Stephanne Gaia,
Juliana Gomes e Vénus dos Anjos analisam a universidade
como territério em disputa, evidenciando a presenca indi-
gena no ensino superior. A partir de uma abordagem colabo-
rativa, o texto examina a emergéncia e atuacao de coletivos
indigenas em instituicdes como UFF, UERJ, UNIRIO e UFRJ,
destacando seu papel na articulacdo politica, no apoio
mutuo e na reivindicagio de politicas de permanéncia. Ao
problematizar o racismo institucional e as epistemologias
eurocéntricas que estruturam o espac¢o académico, o capi-
tulo evidencia como estudantes indigenas vém “aldeando”
a universidade e afirmando novos modos de existéncia,
conhecimento e participacio politica.

Em “O que queremos dessa travessia? Caminhos para
aplicabilidade da Lei 11.645/08 a partir de experiéncias
em um CIEP na Baixada Fluminense/RJ”, Bruna Maria
de Almeida Luiz, Cristiana Romao da Silva e Gabriel de
Carvalho Gomes analisam praticas pedagogicas desenvol-
vidas em uma escola publica de Duque de Caxias, com foco
na implementacao da Lei 11.645/08. Articulando reflexao
tedrica e experiéncia docente, o capitulo problematiza os
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desafios da educacdo intercultural e antirracista, destacando
resisténcias institucionais, lacunas na formacao docente e
persisténcia de esteredtipos. Ao apresentar praticas cons-
truidas em didlogo com comunidades indigenas, o texto
evidencia a escola como espaco de disputa simbdlica e poli-
tica, onde se afirmam novas narrativas sobre a presenca
indigena nas periferias.

No capitulo “O Conselho Estadual dos Direitos Indigenas
do Rio de Janeiro (Cedind): articulacdes entre indigenas
em contexto urbano e nos Tekohds”, Marize de Oliveira,
Dauad Puri, Kelly Russo, Izabel Missagia de Mattos, Toni
Lotar e Rafaela Palmeira analisam a criacdo e atuagio do
Cedind como conquista do movimento indigena no estado.
A partir de andlise documental e trajetdria politica, o texto
evidencia seu papel na formulacio de politicas publicas e
nas articulacdes entre indigenas aldeados e urbanos. Ao
mesmo tempo, problematiza tensdes internas, especial-
mente a persistente marginalizacdo das pautas indigenas
urbanas, revelando os desafios de construcdo de politicas
que contemplem a diversidade das territorialidades indi-
genas contemporineas.

O capitulo seguinte amplia o escopo da coletanea ao
trazer a dimensdo transnacional, migratdria e intersec-
cional da presenca indigena nas cidades, incorporando
o caso dos Warao e tensionando ainda mais a ideia de
“indigena urbano”. Em “Diversidade indigena na Baixada
Fluminense: a presenca de refugiados Warao em Nova
Iguagu”, Carla Soares e Rafaela Souza Palmeira analisam
a presenca de indigenas Warao, oriundos da Venezuela,
em contexto urbano periférico. A partir de dados institu-
cionais e acompanhamento de campo, o capitulo discute
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trajetorias migratorias, condicdes de acolhimento e expe-
riéncias cotidianas dessas familias. Mobilizando conceitos
como didspora e interseccionalidade, o texto evidencia os
limites das politicas publicas e, a0 mesmo tempo, as estra-
tégias de adaptacdo e resisténcia desses sujeitos, ampliando
a compreensao da presenca indigena na cidade como feno-
meno também marcado por mobilidades transnacionais.

Fechando a coletanea, “Novas minorias, novos movi-
mentos: movimentos indigenas urbanos no eixo Brasil-
México”, de Danielle Bastos e Dafne Solis, propde uma
andlise comparativa dos movimentos indigenas urbanos
no Brasil e no México. Ancorado em perspectivas pds-co-
loniais, o capitulo problematiza categorias tradicionais de
identidade indigena e discute a emergéncia de novas formas
de organizacdo politica marcadas por trajetdrias urbanas,
migratorias e plurais. Ao articular experiéncias brasileiras
e mexicanas, o texto evidencia que os movimentos indi-
genas urbanos constituem dindmicas estruturais no cendario
latino-americano, ampliando o alcance da coletianea e reafir-
mando a centralidade desses povos nas disputas contem-
poraneas por direitos, territério e reconhecimento.

Mais do que uma sintese de resultados de pesquisa, esta
coletinea se apresenta como um convite ao deslocamento: de
olhares, de conceitos e de formas de compreender a cidade.
Ao evidenciar a presenca indigena na Regido Metropolitana
do Rio de Janeiro em sua complexidade — histdrica, territo-
rial, linguistica, politica e existencial —, buscamos contribuir
para o reconhecimento desses povos como sujeitos contem-
poraneos, produtores de territdérios, saberes e futuros.

Esperamos, assim, que este livro possa ndo apenas
ampliar o conhecimento sobre a realidade dos indigenas em
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contexto urbano, mas também fortalecer debates, praticas
educativas e a formulacdo de politicas publicas que reco-
nhecam e garantam direitos a essa populacao, historica-
mente invisibilizada, mas profundamente presente.

KELLY RUSSO
LETICIA DE LUNA FREIRE
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PARTEI

“SEMPRE

ESTIVEMOS AQUI™:
HISTORIA, MENORIA E
PRESENCA INDiGENA
NA CIDADE






0 Rio de Janeiro continua indio’

JOSE RIBAMAR BESSA FREIRE

FRANCES: Mamdpe setd? (Onde € que vocé mora?)
TUPINAMBA DO RIO: Kariék-pe. (Em terra Carioca)
[ Do “Coloquio” de Jean de Léry, 1558 ]

Os primeiros povoadores do territério que € hoje ocupado
pela cidade do Rio de Janeiro foram denominados pelos
estudiosos de paleoindios ou sambaquianos. Viviam aqui
ha pelo menos oito mil anos, conforme estudos realizados
a partir do sitio arqueolégico de Camboinhas, em Niteroi.
“Era uma populacgdo constituida por individuos de forte
compleicdo, baixos, com o rosto estreito, nariz afilado e
com pronunciadas arcadas sobre os olhos” (1998, p. 406),
na hipdtese formulada pelo arquedlogo Ondemar Dias.
Durante varios milénios, esses povos cagadores, cole-
tores e pescadores, desenvolveram o habito de acumular
carapacas de moluscos, 0ssos de caga e de pesca, restos de
comidas, que formaram pequenos montes arredondados
chamados sambaquis, localizados geralmente préximos

1 Texto publicado originalmente no livro Rio de Janeiro — Histdrias
Concisas de uma Cidade de 450 anos, de Ilmar Rohloff de Mattos, da
Secretaria Municipal de Educacdo do Rio de Janeiro, em 2015.
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ao mar, as lagoas e a foz dos rios. Entre conchas, os povos
sambaquieiros realizavam o sepultamento de seus mortos de
diferentes formas e fabricavam diversos artefatos de pedras,
conchas e 0ssos — por exemplo, Iaminas de machados, poli-
dores, quebra-coquinhos, raspadores, entre outros.

Algumas evidéncias permitem afirmar que, por volta
do ano 3000 a.C., houve uma “explosao de vida” no litoral,
quando os pescadores comecam a usar redes e armadilhas
para pegar peixes menores na Baia de Guanabara. Com a
fabricacio de varios tipos de cerimica, a domesticagao de
plantas e o exercicio de praticas agricolas, surgem nessa
época os primeiros agricultores, que plantam ro¢as de milho,
batata doce, amendoim, tabaco, diversas espécies de feijao
e de raizes, entre as quais o aipim e a mandioca, segundo o
arquedlogo Alfredo Mendongca (1981).

No século XVI, quando os europeus desembarcaram na
Baia de Guanabara, encontraram seu entorno habitado por
milhares de pessoas, que eles denominaram genericamente
de indios. Na realidade, eram povos que ficaram conhe-
cidos na histéria com identidades diferentes: Tupinamba
ou Tamoio, Temimind ou Maracajd, aos quais se juntaram
depois os Tupinikin ou Margaia. Todos eles desenvolviam
praticas sociais trabalhando, narrando, rezando, cantando,
sonhando, sofrendo, reclamando, brigando, rindo e se diver-
tindo em varias linguas da familia tupi-guarani. Com essas
linguas, classificaram o mundo. Nomearam rios, lagos,
montanhas, pedras, arvores, plantas e flores e todas as espé-
cies vegetais, além de aves, peixes, insetos, mamiferos,
minhocas, cobras e lagartos e outros animais. Horticultores
e ceramistas, todos eles praticavam a agricultura em maior
ou menor escala no momento do encontro com o europeu,

32



que logo se tornaria violento, quando tentaram explorar
a forca de trabalho indigena e impor uma cultura de fora.

O frade franciscano André Thevet, que veio na frota do
vice-almirante francés Nicolas Durand de Villegagnon, aqui
viveu varios meses, elaborou um mapa da Ilha do Governador,
onde aparecem, s ai, cerca de 36 tabas. Era nesta ilha que
ficavam as aldeias Paranapucuhy, Pindé-asu, Koruké, Pirayiju,
Corangud. O objetivo do colonizador era instalar nucleos para
o comércio com a Franga e envolver-se no comércio maritimo
com a regido das Indias no Sudeste da Asia.

Outro cronista francés, o missiondrio calvinista Jean de
Léry, num levantamento parcial por volta de 1558, encon-
trou em torno da Baia de Guanabara um total de 32 aldeias
Tupis. Depois, novas listas, também parciais, foram feitas
por missiondarios e cronistas portugueses, acrescentando
mais povoacdes.

O primeiro nome da lista de Léry € a aldeia Karidk ou
Kariég situada no sopé do morro da Gléria, na foz do rio
Carioca, o rio sagrado dos Tupinamba. que tinha, além dessa,
uma segunda foz, mais caudalosa, na Praia do Flamengo,
onde se localizava outra aldeia, chamada Uru¢umirim ou
Abrucumirim. O Pao de A¢uicar também estava cercado por
aldeias indigenas, trés delas situadas ao lado do Morro da
Babildnia: Jaboracy4, Eyramiri, Pana-ucu. Duas, Japopim
e Ura-uassu-ué, quase em frente ao penedo. Entre o Pdo de
Actcar e o Morro da Viuva, ficava a aldeia Okarantin. No
caminho para o rio Carioca, a aldeia Tantima. Na Barra da
Tijuca, a aldeia Guiraguadu-mirim. A aldeia Maracaja na
Ilha do Fundao era ocupada pelos Temimind.

A lista continua. Préximo a Lagoa Rodrigo de Freitas,
existia uma aldeia chamada Kariané. Distribuidas pelos
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morros de Santa Tereza e Santo Antonio, as aldeias de Katina,
Kiriri, Anarau e Purumuré. Na regido ocupada hoje pelos
suburbios, ao longo da Central do Brasil, existiam dezenas
de aldeias, entre as quais Pavuna, Irajd, Catiu, Savigaby, Taly,
Uepeé, Itaud, Uery, Acoroso, Margavia, Sarapu, Iraramem,
Sapopema. Na drea da atual Praca da Bandeira, os missio-
ndrios aglomeraram indigenas na Aldeia Martinho.

Do outro lado da baia, em Niterdi, existiam também
muitas aldeias, algumas das quais foram registradas em
documentos histéricos como Icarai, Itaina, Nurucune,
Arapatué, Urapué, Uraramery, Caranacuy.

Eram centenas e centenas de tabas, ao longo de todo o
territorio, habitadas por um nimero incalculdvel de indios.
Segundo os relatos da época, a populacdo de cada aldeia
Tupinamba variava entre 500 a 3.000 pessoas. A reava-
liagdo do tamanho da populacdo indigena do continente
americano vem sendo feita, nas ultimas quatro décadas, por
pesquisadores de demografia histérica, com o uso de novas
técnicas, mais rigorosas: a combinacao de fontes histdricas
com evidéncias arqueolégicas, ecoldgicas, etnograficas e
até linguisticas. Para a drea do Rio de Janeiro, esses estudos
estdo ainda em fase muito embrionadria.

O que sabemos, porém, através da critica aos documentos
escritos, € que o sistema colonial foi responsavel por uma
catastrofe demografica. Os indigenas derrotados por armas
de fogo do colonizador tiveram seus territérios invadidos,
suas aldeias destruidas, suas terras ocupadas, loteadas e
distribuidas. O recéncavo da Guanabara, onde floresciam
dezenas de aldeias, foi rapidamente retalhado em sesma-
rias e comecou a ser ocupado, desde meados do século XVI,
por engenhos. De dentro e de fora. Com a fundacio da vila
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de S3o Sebastido do Rio de Janeiro, vastas sesmarias foram
concedidas para a constitui¢do do patriménio da cidade,
incluindo parte da baia da Guanabara e adjacéncias. Para
fora do nucleo urbano, estendia-se uma zona agricola e
pastoril, com lavouras, engenhos e campos de pastagem.

No final do século XVI, além das sesmarias concedidas a
particulares, trés dos quatro morros que marcavam os limites
do centro urbano do Rio de Janeiro ja estavam ocupados: o
do Castelo, pelos jesuitas; o de Sdo Bento, pelos beneditinos
e o de Santo AntoOnio, pelos franciscanos, pouco sobrando
das antigas aldeias (Freire; Malheiros, 2009).

No Rio de Janeiro, especialmente nas primeiras décadas
de colonizacéo, os indigenas constituiam importante forca
de trabalho, explorada pelos colonizadores na abertura de
picadas e clareiras, na derrubada de arvores e seu trans-
porte, como remadores de canoas, na construcao de feito-
rias, engenhos e fortalezas, nas olarias, na agricultura e até
mesmo em todas as atividades de subsisténcia, incluindo
as rogas, a fabricacdo de farinha, a caga e a pesca.

Os indigenas ofereceram resisténcia a invasao de suas
terras e as tentativas de escraviza-los. Fizeram e desfizeram
aliancas num processo estudado por Almeida (2003). No
litoral Sul, houve uma alianca entre os Tupinamba de muitas
aldeias do Rio e até de Sdo Paulo, formando, com outros
indios, o que ficou conhecido como a Confederacao dos
Tamoios. Obtiveram algumas vezes vitorias pontuais, mas
foram, finalmente, derrotados pelas armas.

Perderam as terras que ocupavam. Com a legislacdo colo-
nial, novas leis foram criadas e foi instituido um novo arca-
bouco juridico, legalizando a usurpacao e garantindo a terra
aos novos ocupantes: os colonizadores e seus descendentes.
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Despojados de seus territorios, os indigenas foram
submetidos ao trabalho compulsério, na qualidade de
escravos ou como “indios de reparticao”. O proprio reitor
do Colégio Jesuita no Rio de Janeiro, padre Gregodrio Serrao
(1529-1586), justificou a escravizacio dos indios nessa época,
denominados de “negros da terra”, alegando que nao havia
outra saida:

E porque ndo havia gente de trabalho nestas partes para
alugar por jornal, nem os materiais se acham de compra,
nos é necessario termos muita escravaria e gente da terra,

governada e mantida de nossa mio (Leite, 1945, p. 221).

Havia duas formas, ambas violentas, de transformar
em escravo aquele indigena que vivia liviemente em sua
aldeia de origem: a guerra justa e o resgate, formas apro-
vadas pelo rei, abencoadas pela religido e executadas com
0 apoio dos colonos e até mesmo de indios aliados, num
processo similar ao que ocorreu em Sao Paulo, estudado
por Monteiro (1994).

Escapavam da escraviddo, embora nio do trabalho obri-
gatorio, todos aqueles indigenas que aceitassem abandonar
suas aldeias de origem e desistissem do seu modo de vida
tradicional, sem oferecer resisténcia armada. Essa operacdo
era conhecida como “descimento”. Esses indigenas, consi-
derados “indios de paz” ou “indios amigos”, eram catequi-
zados, batizados e transferidos para aldeias missionadrias, de
onde eram periodicamente retirados para prestarem servico
aos colonizadores ou para atuarem como forca militar na
defesa do territdrio contra a invasao francesa e os ataques
de indios inimigos (Freire; Malheiros, 2009).
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No século XIX, ainda havia, na Provincia do Rio de
Janeiro, 15 dessas aldeias, uma das quais — Sao Lourenco,
em Niterdi — abasteceu a cidade do Rio com mao de obra
até 1866, quando foi decretada sua extinc¢do pelo Governo
Provincial, sob a alegacdo de que ali viviam pessoas que
“somente de indios tem o nome”. A aldeia foi legalmente
extinta, mas seus moradores continuaram identificados
como indigenas e vivos, ao lado de outros que moravam
na cidade do Rio, provenientes de diversas provincias. Na
Corte, sobre viviam fazendo pequenos biscates ou passavam
a trabalhar em servi¢cos domésticos, na construcao civil e
nas obras publicas, no Arsenal da Marinha, na pesca da
baleia, como marinheiros e remeiros de canoas do Servico
da Galeota Real ou no Escaler da Ribeira.

Esses “indios em contexto urbano”, quase sempre sem
emprego e sem domicilio certo, formavam uma “tribo” desfi-
gurada, que vagava pelas tabernas e vendas dos principais
bairros (freguesias) do centro, sobretudo Candeldria, Santa
Rita e S3o0 José, entrando em conflito permanente com a
policia. Alguns deles moravam em corti¢cos no centro da
cidade, conforme os cédices do Fundo “Policia da Corte”, do
Arquivo Nacional, que registram as prisoes realizadas pelos
mais diferentes motivos: roubos, furtos, conflitos, brigas,
desordens, agressoes, vadiagem, embriaguez, atitudes
suspeitas e por razdes ndo determinadas. Tais prisOes eram,
narealidade, uma forma de recrutamento de indigenas para
servicos nas obras publicas, ja que os escravos de origem
africana estavam concentrados na produg¢ao do agucar e do
café (Freire, 1995-1996).

A prépria Camara Municipal da cidade do Rio de Janeiro
requisitava das prisdes com muita frequéncia a mao de obra
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indigena, para os servicos nas obras publicas, como € o caso
da reforma do Passeio Publico, em 1831, que contou com o
trabalho de indios enviados de outras provincias do Brasil.
Esta forma de recrutamento, uma pena para presos prevista no
Cddigo Penal da época, continuou mesmo depois da criacdo
da Diretoria Geral de Indios, em julho de 1845, e da regula-
mentacio da catequese e da acdo missiondria (Silva, 2016).

Em meados do século XIX, o numero de indigenas empre-
gados em servicos domésticos nas casas da cidade do Rio
de Janeiro era tio expressivo, que mereceu varias inter-
vengoes da Secretaria de Estado dos Negdcios da Justica
junto ao presidente da Provincia e ao Juiz de Orfdos da
Corte — responsavel por executar a politica indigenista. O
governo imperial constatou que “muitos indigenas existem
ao servico de pessoas particulares sem que percebam saldrio
no estipéndio algum, achando-se assim reduzidos ao estado
de quase perfeito captiveiro” (Freire; Malheiros, 2009, p. 85).
Exigiu a assinatura de um contrato escrito de locacdo de
servicos e que uma cépia fosse enviada ao desembargador
chefe de policia.

Nao encontramos nenhum contrato nos 25 arquivos da
cidade Rio de Janeiro, quando, com 12 pesquisadores, vascu-
lhamos durante dois anos e meio a documentacao para o
projeto da USP, Guia de Fontes para a Histéria Indigena e do
Indigenismo em Arquivos das capitais, coordenado nacio-

nalmente pelo historiador John Monteiro (Freire, 1995-1996).
Varios viajantes estrangeiros, que visitaram a cidade

no século XIX, deixaram relatos sobre esses indigenas, de
diferentes etnias, que viviam na Corte. Os cientistas Spix e
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Martius registraram a presenca de indios tropeiros vindos
de Campos, Sao Paulo e Minas Gerais, além de conversas
com moradores da aldeia de Sdo Lourenco, que atraves-
savam a Baia de Guanabara para vender ceramica. Segundo
os naturalistas, no entanto, para uma populacdo calculada
em mais de 110 mil habitantes, eram poucos os indios na
capital: “Eles evitam, quanto podem, a cidade e, muito rara-
mente, aparecem, sé por acaso, como aves de arribacio, no
tumulto para eles estranho” (Freire; Malheiros, 2009, p. 85).

O principe Maximiliano de Wied Neuwied, passeando
em 1815 pela cidade do Rio e seus arredores, encontrou
uma populagdo com uma variedade de cores. Ele registra
a presenca minoritdria de dois tipos de indios na Corte: “os
civilizados”, também denominados de caboclos e “os gentios
tapuias ou bugres”, que s6 apareciam “isoladamente, como
curiosidade” (Freire; Malheiros, 2009, p. 86).

A preponderancia de escravos negros na cidade € assina-
lada pelo naturalista inglés James Fox Bunbury, que aportou
no Rio de Janeiro em 1833 e descreveu suas ruas e subur-
bios. Ele viu alguns “indios desgarrados na cidade e no
cais, vestidos como os pretos e mulatos” (Freire; Malheiros,
20009, p. 86). Anos depois, em 1837, 0 pastor norte-americano
Daniel P. Kidder identifica indios no meio de uma multidao
aglomerada na porta da Camara Municipal, onde funcio-
nava a Junta de Vacinas.

A documentacado iconografica do periodo da conta
também da presenca de indios na Corte, sobretudo a obra
de Jean-Baptiste Debret (1768-1848) e a de Johann Moritz
Rugendas (1802-1858), ambas ricas em dados etnogra-
ficos. Dezenas de desenhos conhecidos dos dois artistas
descrevem a preparacdo da mandioca, as aldeias, malocas,
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canoas, pontes, o trabalho indigena em fazendas, enterros,
dancas, rituais religiosos, cenas de caga e pesca e encontro
dos indios com viajantes europeus.

Dois dias apds sua chegada ao Rio, Debret viu indios
Botocudo, trazidos do rio Belmonte para serem apresen-
tados a D. Jodo VI, que anos antes lhes havia declarado
guerra. Documenta ainda a presenca de familias de indias
lavadeiras, que residiam hd muitos anos na cidade do Rio
de Janeiro. Reuniam-se diariamente de manha para ir lavar
roupa a beira do rio, no Catete, onde ficavam o dia inteiro,
até anoitecer. O artista francés registra ainda um grande
numero de indios “semi-selvagens” empregados no servico
particular. “Seus filhos tornam-se, com 12 ou 14 anos, exce-
lentes criados” (Debret, 1834, p. 26), ele escreve. Retrata
indios de diferentes etnias que ficaram alojados na Ilha das
Cobras, num barracdo da Marinha.

Rugendas, por seu lado, também localiza indigenas
misturados com “homens de todas as condicOes, de todas
as nacgOes e de todas as cores”, em pleno Largo do Pago, em
frente ao Paldcio Imperial, no cais de desembarque (Freire;
Malheiros, 2009, p. 88). O registro da presenca de indigenas
na Corte vai diminuindo progressivamente. Em 1860, o
jornalista francés Charles Ribeyrolles constata apenas a exis-
téncia do que denominou de “mesticos-indios” e deplora:

O que ndo se encontra como outrora, no Rio de Janeiro, sdo
os indigenas, os verdadeiros filhos da terra, os selvagens de

Villegagnon e de Jean de Léry (Freire; Malheiros, 2009, p. 88).

Pesquisa em andamento, realizada por Silva (2014), traz
elementos sobre a presenca indigena na cidade do Rio no
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século XIX. Como capital do Império, a cidade sediou a
Diretoria Geral de Indios e, posteriormente, na Republica,
abrigou o Servico de Protecdo aos Indios (SPTD) e diversos
orgios indigenistas, além de instituicdes de pesquisa sobre
povos indigenas.

No século XX, embora ignorados pela documentacao
oficial, os indigenas continuam a transitar pela capital da
Republica, para onde migravam por diversos motivos: busca
de trabalho, prestacdo de servi¢o militar, tratamento de
saude, reivindicagdo de direitos junto ao estado e ao SPI,
principalmente em conflitos fundidrios, além de contatos
com 6rgaos de pesquisa. “Até a transferéncia da capital
para Brasilia, a cidade do Rio de Janeiro era o espaco prin-
cipal para onde indigenas do pais inteiro vinham em busca
de reconhecimento de direitos” (Albuquerque, 2016, p. 12).

0S INDiGENAS E A CARIOQUICE

O Rio sempre foi e nunca deixou de ser indigena, inclusive
nos dias atuais. Sabemos disso através de algumas fontes
esparsas, embora as estatisticas sobre demografia indigena
em territorio brasileiro tenham sido omissas ou falhas. No
periodo proto-estatistico, que cobre todo o periodo colonial
e o Brasil-Império, os registros paroquiais se encarregavam
de coletar e organizar dados, com critérios diferenciados. S6
nos ultimos dois censos do IBGE (2010-2022) € que se siste-
matizou a identificacdo da populagdo indigena, incluindo
a que vive fora das aldeias, em zona rural e urbana.

O levantamento de 2022 registra um total de 1.693.535
indigenas no Brasil (0,83% da populacio total do pais), dos
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quais 53,97% residem em areas urbanas e 46,03% em areas
rurais, dentro ou fora de aldeias.

Hoje, o estado do Rio de Janeiro abriga 1,9% do total da
populacdo indigena do Brasil, parte dela vivendo na capital.
Foram 16.964 pessoas residentes no Rio que se autodecla-
raram indigenas (0,11% da populacgio total do estado), dos
quais mais de duas mil pessoas em 24 cidades das regides
Sul e Costa Verde e quase sete mil na capital (IBGE, 2022),
concentrada grande parte no Parque Maré (Feitoza, 2024)
e outros dispersos pelos bairros da periferia da cidade e da
Regido Metropolitana.

Com seus modos de ser e viver singulares, pertencem
a diversas etnias de outras regides do Brasil: Fulni-o,
Potiguara, Pankararu, Guarani, Pataxd, Guajajara, Terena,
Kaingang, Xavante, Tukano e Pankararé (IBGE, 2012).

O Rio, no entanto, continua indigena, nao apenas pela
presenca fisica de individuos que se autodeclararam assim
aos recenseadores. Do ponto de vista demografico, sdo
poucos e estdo tao dispersos e tdo camuflados que perma-
necem invisiveis, como se vivessem em catacumbas.

O Rio continua indio porque, 460 anos depois da
fundacio da cidade, permanece com as marcas impressas do
seu expressivo patrimodnio cultural em sua dupla dimenséo:
material e imaterial, o que acabou modelando a identidade
do carioca, ainda que muitos ignorem tais influéncias e
outros, por preconceito, a rejeitem mesmo sem conhecé-las.

O Rio continua indio, em primeiro lugar, em seu patri-
monio linguistico, no jeito de falar e de ser. Nao € possivel
sequer se identificar e indicar o endereco — “eu sou carioca
e moro em Ipanema, Pavuna ou Iraja” — sem pagar tributo
simbdlico as linguas indigenas.
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De origem tupi, a palavra carioca € o nome de um rio,
que, segundo alguns especialistas, significa “morada (oca)
do acari”, um peixe que durante a seca ou estiagem cava
buracos na lama e ali mora, como se fosse um anfibio. Para
outros, é o nome de uma aldeia, a “morada dos indios Carij6é”
(Edelweiss, 1967, p. 18).

Da mesma origem sdo os nomes de muitos lugares, como
bairros e acidentes geograficos que conservaram as deno-
minacoes de antigas aldeias: Guanabara (baia semelhante a
um rio), Pavuna (lugar atoladico), Iraja (cuia de mel), Niterdi
(baia sinuosa), Iguacu (rio grande), Ipanema (rio sem peixe),
Icarai (dgua clara), Itaguai (lugar cheio de pedras) e tantos
outros como Sepetiba, Mangaratiba e Acari (Freire, 2014).

Varios pesquisadores, que estudaram a toponimia do Rio
de Janeiro, identificaram nomes indigenas em acidentes
geograficos e fisicos, em plantas e animais, destacando como
tal denominacdo nao € aleatoria, mas portadora de infor-
macao, resultado de acurada observagio. O mais consistente
deles é Frederico Edelweiss, um gatcho que foi professor de
“Lingua Tupi” na Faculdade de Filosofia da Bahia e publicou
seu estudo sobre a toponimia do Rio (Edelweiss, 1967).

No entanto, a contribuicao das linguas indigenas, assim
como das africanas, na forma de falar do carioca, ndo deve se
resumir a uma longa lista de “palavras exéticas”. As marcas
linguisticas que as populag¢des indigenas imprimiram a
variedade da lingua portuguesa falada na regido sdo visiveis
no léxico, especialmente na toponimia que acabou se natu-
ralizando como variedade do portugués carioca. Mas existem
outras marcas, provavelmente, ja que o contato linguistico
faz parte das condicdes histdricas que produzem fené6menos
de hibridacao, atingindo outros niveis mais profundos das
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linguas, além dos empréstimos. Mas isso até agora nio tem
sido colocado como objeto de estudo.

O fildlogo Antenor Nascentes, que é um dos primeiros a
se preocupar com as especificidades geoletais no seu livro
Olinguajar carioca (1953), ndo aborda sequer a toponimia,
ignorando os vestigios do contato das linguas indigenas com
o portugués. Trabalhos posteriores dos linguistas vincu-
lados ao grupo de pesquisa Norma Urbana Culta (NURC),
da UFRJ, de maior densidade, ndo tem por foco os aspectos
estéticos envolvendo as linguas indigenas (Callou; Avelar,
2002), mas como ja foi cantado por Adriana Calcanhotto,
sabemos que “cariocas tem sotaque/cariocas sdo alegres”.

O sotaque carioca estd presente na busca de uma
linguagem musical peculiarmente brasileira, realizada,
entre outros, pelo carioca do bairro de Laranjeiras Heitor
Villa-Lobos, que exalta “Tupd, Deus do Brasil” coloca “a voz
dorio e avoz do mar” no “Canto do Pajé” e canta saudoso:
“Anhangd me fez sonhar com a terra que perdi”. Estd também
no maestro Carlos Gomes, paulista que viveu no Rio e em
Paquetd, onde comp0s parte de sua obra. Ele extraiu o som
magico da floresta, fazendo-o viajar no vento, ao levar pela
primeira vez para o palco do Teatro Lirico Provisério da
cidade do Rio, na estreia da épera O Guarani, instrumentos
musicais indigenas, como maracas, inubias, borés e a flauta
sagrada-guarani, a Mimby Marae’y. A dpera, na qual os
indios ganham protagonismo, circulou no mundo erudito
do La Scala de Mildo e em outros palcos europeus.

Além da musica, o Rio continua também indio no
carnaval, no candomblé e na literatura, como demonstra
a producdo literdria brasileira elaborada em lingua portu-
guesa. A representacio do indigena na literatura produzida
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no Brasil, desde os autos teatrais de Anchieta, no século XVI,
passando pelo poema Caramuru (1781), de Santa Rita Durao,
continua no século XIX, com o poema épico A Confederacdo
dos Tamoios (1856), de Gongalves de Magalhdes, o intro-
dutor do romantismo literdrio. O protagonismo indigena
na literatura desempenhou relevante papel na formacgio da
identidade nacional, passando por nomes como Goncalves
Dias e José de Alencar, que viveram na capital. Os indios
foram imaginados como modelo de brasilidade e, num certo
sentido, de carioquice, com os Tamoios sendo cantados em
prosa e verso. Existe uma farta producgao de critica literaria
sobre o tema.

A carioquice do Rio estd impregnada da contribuicio
dada pelos indigenas a identidade local, num processo histo-
rico conflituoso, quase sempre violento, em que conheci-
mentos subterraneos foram repassados oralmente de uma
geracgdo a outra, no campo da medicina, da farmacologia, da
culindria, da biologia, da agronomia, da religido, das festas,
dos rituais. Os saberes indigenas acabaram gerando alter-
nativas de sobrevivéncia nos trépicos, transmitindo-nos os
inventos adaptativos que desenvolveram em milhares de
anos, concretizados nos métodos de plantar, cacar, pescar
e preparar alimentos. Como lembra Darcy Ribeiro (1996),
criador do hoje Museu Nacional dos Povos Indigenas:

Os indios cultivavam, habitualmente, em suas rogas, umas
quarenta plantas que sdo até hoje o sustento basico de nosso
povo, como € o caso da mandioca, do milho, do amendoim,
dos feijoes e de muitas outras plantas. Domesticaram,
também, dezenas de drvores, uteis, de onde tiravam o caju,

o0 abacaxi, o pequi, o urucum etc. (Ribeiro, 1996, p. 32).
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O Rio continua indio ainda no patrimo6nio arqueoldgico
da cidade, parcialmente destruido pela especulacido imobi-
lidria, cujos sitios oferecem pistas sobre sua ocupagio. Um
dos mais antigos que se conhece estd localizado no outro
lado da Baia, em Piratininga, Itaipu e Camboinhas, onde
estdo os sambaquis, nas dunas Pequena e Grande. Parte
do material ali escavado foi levado para o Museu Nacional,
mas permaneceu no local um bloco testemunho, ao redor
do qual os Guaranis, vindos de Paraty, criaram, em 2008, a
Tekoa Mbo’yty (Aldeia da Semente), naquele lugar conside-
rado sagrado por eles, sendo posteriormente transferidos
para Marica (hoje eles vivem no tekoa Ka’Aguy Hovy Por3,
aldeia Mata Verde Bonita).

A Constituicdo Federal em vigor considera os sitios
arqueolégicos como pertencentes a categoria de bens da
Unido e como patrimdnio cultural brasileiro. Sdo conside-
rados “arquivos”, com documentos capazes de contribuir
para revelar como viviam aqui os nossos antepassados e,
nesse sentido, sdo territdrios indigenas.

Museus e arquivos sdo também territdrios indigenas,
pois guardam as marcas indeléveis da presenca deles,
conforme levantamento feito pelo projeto Guia de Fontes
para a Histéria Indigena, que mapeou documentos ainda
pouco explorados, em 25 grandes institui¢cdes sediadas na
cidade do Rio, entre as quais o Arquivo Geral da Cidade, o
Arquivo Publico do Estado do Rio de Janeiro, o Arquivo dos
Capuchinhos, o Servigo de Documentacio Geral da Marinha,
o entdo denominado Museu do Indio, o Museu Nacional, a
Biblioteca Nacional e o Arquivo Nacional (Freire, 1995-1996).

Na documentacio existente nos arquivos, o Rio de
Janeiro continua indio, pois esse patrimonio documental
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permite identificar a contribuicdo indigena na configu-
racdo da paisagem da cidade, cujos parques e jardins
contaram com o trabalho indigena, assim como a cons-
trucdo de edificios, fortalezas e monumentos. No patri-
monio de pedra e cal, entre outros, encontramos os Arcos
da Lapa, que guardam em seus alicerces o sangue e o suor
dos indigenas, conforme documento encontrado no Arquivo
Nacional — uma carta do final do século XVII, escrita por
André Soares de Souza, responsavel pela construgio do
Aqueduto, que trouxe dgua do rio Carioca para a cidade.
“(...) qual obra se ndo pode fazer sem assisténcia dos Indios,
que sdo os trabalhadores que naquelas partes costumam
trabalhar” (Freire; Malheiros, 2009, p. 92). O autor menciona
ainda a exploracgdo do trabalho de indigenas de diferentes
etnias nas obras do edificio do Senado, da Camara e nos
engenhos de particulares.

A informacio € confirmada pelo padre Placido Nunes
(1683-1755), jesuita, em carta dirigida ao Vice-Rei do Brasil,
datada de 5 de outubro de 1738:

Em nossos tempos, todas as Fortalezas, que se acham no
Rio de Janeiro foram feitas pelos indios (...) Estes mesmos
abriram o Caminho Grande, que vai do Rio de Janeiro para
Minas, até o Rio Paraibuna. Estes foram os que conduziram
todos os materiais e instrumentos para a Casa de Fundicdo
(...). Estes, finalmente, os que trabalharam o Aqueduto pelo
qual se pos a Agua da Carioca, na Cidade do Rio de Janeiro
(Freire; Malheiros, 2009, p. 91).

Confirmando que o Rio de Janeiro continua indio,
na resisténcia e nas aliancas, a cidade foi palco de
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manifestacdes, em junho de 2013, de indigenas da deno-
minada Aldeia Maracan3, aliados a ndo indigenas, que
cobraram a preservacio do prédio do entdo Museu do Indio,
(atualmente Museu Nacional dos Povos Indigenas), conde-
nado a destruicio. Diante do clamor publico, o entdo gover-
nador do Rio de Janeiro, Sérgio Cabral, retrocedeu, revogou a
medida e anunciou a restauracdo do imoével, situado ao lado
do Estadio Mdrio Filho, para sediar um Centro de Referéncia
das Culturas Indigenas (CRCI), gerido por um conselho
permanente formado por representantes do estado, indi-
genas e sociedade civil.

Depois de discutir com 41 lideres indigenas de todo o pais,
o governo do estado do Rio de Janeiro definiu por decreto
os objetivos do CRCI, que se compromete a “promover,
preservar e difundir a historia, os valores, os conhecimentos
e todos os aspectos culturais dos indigenas brasileiros, com
foco especial nos grupos que vivem ou viveram nas diversas
regides do estado do Rio de Janeiro”. Estabeleceu também
que “o centro serd ainda um ponto de formacao, referéncia
e apoio para os indios contemporaneos, diante dos desafios
e das transformacdes culturais por que passam as diversas
etnias em suas vivéncias nas aldeias e também no espaco
urbano” (Decreto n° 44 525 de 16/12/2013).

O Centro de Referéncia deveria ter pleno acesso da popu-
lacdo, tendo como missio o desenvolvimento de atividades
artisticas, cursos de formacao e qualificacdo, pesquisas,
exposicOes, eventos e semindrios, entre outras atividades
culturais. Desta forma, o estado do Rio de Janeiro reco-
nhece, quase cinco séculos depois da Confederacio dos
Tamoios, a importancia da cultura e da histdria dos povos
origindrios brasileiros.
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A criacdo deste Centro de Referéncia das Culturas
Indigenas nos remete ao discurso do presidente do México,
Adolfo Lopez Mateo, na inaugurag¢ao do Museu Nacional de
Antropologia, em 1964, falando em nome da nacdo mexi-
cana e definindo as politicas de Estado. Embora a instituicdo
carioca ndo possua acervo tao diversificado e monumental
como o das colecdes do México, serd possivel se inspirar no
discurso presidencial gravado num pedestal de marmore na
entrada do Museu, para afirmar que ndo € preciso aniquilar
o passado para entrar na modernidade.

Numa parafrase ao texto sobre os mexicanos, podemos
dizer que o povo carioca ergue este monumento, nesse lugar
sagrado, em honra da diversidade das admiraveis culturas
que floresceram desde a era pré-colombiana, em regides que
sdo hoje territério do estado do Rio de Janeiro. Diante dos
testemunhos daquelas culturas, a cidade do Rio recupera
sua memoria e rende homenagem aos povos indigenas, em
cujo exemplo reconhece caracteristicas essenciais de sua
originalidade e de sua identidade regional.

Com o centro de referéncia, apds o restauro do prédio, o
Rio continuara cada vez mais indio. Resistindo.
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No caminho da Cobra Grande:
indigenas no Rio de Janeiro'

ANA PAULA DA SILVA

O Lago de Leite Materno, as praias e as florestas

eram todas lindas. A razdo para chamar de Lago

de Leite Materno é que, por ld, os primeiros homens
projetaram e esculpiram uma pedra enorme parecida
com um peito de mulher que amamenta os homens da
Terra. Na visdo do Tukano, hoje, a pedra do Pdo de
Acucar simboliza a “terra-mde que dd vida ao homem
mamifero” — significa mundo da fartura, sem miséria:
mundo de paz e de prosperidade.

[ Alvaro Tukano ]

1 Uma primeira versdo deste texto foi escrita em formato de roteiro, intitu-
lado “No Caminho da Cobra Grande”, para o projeto Kari Oka — Lugares
de Memdria Indigena no Rio de Janeiro, concebido por Tereza Arapium
e Ana Paula da Silva, com consultoria do pesquisador José Ribamar
Bessa Freire. Trata-se de um roteiro de turismo de base comunitdria,
que visa refletir sobre a presenca historico-contemporanea indigena
no Rio de Janeiro, particularmente na capital do “Rio antigo”, suas
linguas, praticas culturais e conhecimentos silenciados pela histéria
convencional do Brasil e do estado fluminense. O projeto foi lancado
em 14 de junho de 2025, na aldeia Marakani, e contou com financia-
mento da Lei Paulo Gustavo, do Governo Federal (Ministério da Cultura)
e da prefeitura do Rio de Janeiro (Secretaria Municipal de Cultura).
Mais informacdes no Instagram: @okarioka
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Os povos indigenas estio presentes em todos os espacos fisi-
co-imateriais do territdrio fluminense. Na cidade do Rio, eles
estio no patrimonio de pedra e cal, no jeito de ser carioca, nas
ruas e paisagens, na lingua e cultura, nos nomes de lugares,
rios e acidentes geograficos, na histéria e memoria social.
Com seus modos de ser e viver singulares, mais de 17 mil
indigenas residem no estado do Rio de Janeiro, quase sete
mil na capital?, milhares nas favelas cariocas (Complexos da
Maré3 e do Alemao, Rocinha, Rio das Pedras, Juramentinho...),
onde cotidianamente tecem e vivenciam multiplas relacdes
com o territdrio, as pessoas, as instituicdes. Pertencentes a
diferentes povos, eles se exprimem em distintas linguas:
guarani, tukano, nheengatu, guajajara, baniwa, kuikuro,
wapichana, tikuna, warao, quechua..., mas falam também
variedades do portugués, marcado pelo regionalismo e por
cosmologias origindrias. Eles se deslocam de variadas regides
e paises, sempre em busca de melhores condi¢Oes de vida,

2 Segundo os dados do censo de 2022, do IBGE. Vale lembrar que no
Rio de Janeiro, em territdrios tradicionais, vivem os Guarani, em sete
tekoa — Sapukai (localizado no municipio de Angra dos Reis), Tekoha
Dje’y, Itaxi Mirim, Guyraitapu e Arandu Mirim (situados em Paraty),
Ka'aguy Hovy Pord e Ara Hovy (que estdo na cidade de Maricd) — e os
Patax6 Ha Ha Hae (que residem na aldeia Iriri Kand Pataxi Ui Tanara,
também em Paraty). H4 ainda as aldeias em contexto urbano, as
chamadas “aldeias urbanas”. Sdo elas: Aldeia Vertical (situada na
Rua Frei Caneca), Aldeia Maracana (criada na sede do antigo Museu
Nacional dos Povos Indigenas) e Aldeia da Jacutinga, na cidade de
Duque de Caxias.

3 No Complexo da Maré, por exemplo, em 2019, viviam 845 indigenas,
um percentual de 0,6% da populacdo total, conforme o censo popu-
lacional realizado pela Rede Maré em parceria com o Observatoério
de Favelas.
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educacio, saude, mas também porque foram e sdo expulsos
de seus territorios, onde sofrem iniimeras violéncias. Ali, eles
retomam o espaco urbano traduzindo-recriando a partir de
suas perspectivas e conceitos, conforme o sofisticado pensa-
mento de Alvaro Tukano. Aprendemos que as cidades sdo
também territdrios indigenas.

Para os Tukano, povo rionegrino, o Rio de Janeiro é uma
terra ancestral, onde a vida se inicia por meio de varias
transformacdes, surgindo rios e cachoeiras, florestas,
animais, ventos, dias, universo, montanhas e humanos.
“(..) lugar da primeira maloca, € um importante territdrio.
Todas aquelas belezas, as serras, os lagos, as praias nas
quais vocés se banham, sdo lugares sagrados para nos”,
como afirmou Jaime Diakara, escritor e antropdélogo Desana
(2017, p. 3). Do Lago de Leite — Baia de Guanabara (Opeko
Ditara) — emergiu a Canoa da Transformacao (Cobra
Grande), iniciando sua longa viagem do Oceano Atlantico
aos rios Negro, Uaupés e seus afluentes.

Pdo de Acticar — seio de mulher. FOT0: Ana Paula da Silva (2025)
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No nosso “tukano-centrismo”, que € o pensamento de
origem do nosso tronco Tukano, esses lugares marcados
com pedra fazem parte do nosso caminho. E ai vai subindo,
navegando nessa Cobra-Canoa, passando por Ipanoré, e
vai até o Equador, onde ainda encontramos primos que
mantém tradi¢cdes muito préximas. Ou seja, existia um
transito entre povos ali, muito anterior a chegada dos visi-
tantes europeus. Somos povos de navegacgio, viemos de

uma migracgao histérica (Tukano, 2017, p. 6).

Dialogando com o pensamento dos povos origindrios,
desenhamos um roteiro cultural, destacando a historia do
Rio de Janeiro como uma histéria indigena. Por meio do
serpentear da Cobra Grande, convidamos todas e todos a
percorrer esse caminho (texto) contracolonial, que obje-
tiva visibilizar as contribuicdes dos povos origindrios para
a formacdo da sociedade fluminense e carioca. O ponto
de encontro é a Praca da Pira, antiga Praca Maua, espaco
de confluéncia entre o passado e a atualidade, ali onde
o tempo linear se desfaz, cedendo lugar a uma tempora-
lidade espiralar que nos conecta ao inicio dos tempos, a
Cobra da Transformagdo, origem da vida, do Rio de Janeiro
(Diakara, 2021), entrelacando o passado-presente ao devir.
Nossa caminhada, portanto, se inicia com uma imersdo na
oralidade e no universo cosmoldgico dos povos indigenas.

Seguindo o caminho da Cobra-Canoa, chegamos ao
Arsenal da Marinha do Rio de Janeiro, antigo Arsenal Real
da Marinha ou Arsenal da Corte, localizado atualmente na
Ilha das Cobras, interior da Baia de Guanabara. Fundado
em 1763, inicialmente no sopé do Morro de Sao Bento, essa
organizacdo militar era um dos principais destinos, nos
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séculos XVIII e XIX, de milhares de indigenas. Recrutados
a forca em suas comunidades, muitos chegavam ainda
meninos, com idades entre 7 e 15 anos (Silva, 2016).

Roteiro do Circuito Cobra Grande.
FONTE: Jane Producdes (2025)

Apresentacdo do caminho da Cobra Grande.
FONTE: Jane Producdes (2025)
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No Arsenal da Marinha, eles trabalhavam em diversas
fungdes, nos armazéns reais, na fabricacio de suprimentos
navais, servico de cabotagem, tripulacao, artilharia e, prin-
cipalmente, como remeiros de embarcacdes — na época
acreditava-se que existia certa “aptiddo” dos indigenas para
o trabalho de remadores. A vida no Arsenal era dificil, eles
enfrentavam jornadas exaustivas, baixos saldrios e condi-
¢Oes precdrias de moradia. Por isso, as desercdes eram
recorrentes. A mao de obra indigena era essencial para o
funcionamento do Arsenal, especialmente no transporte
de mercadorias e pessoas, na manutencdo das embarca-
¢oes (Silva, 2016).

Indigenas Guarani servindo ao Exército Imperial.
FONTE: Debret (1834)

Acompanhando o serpentear da Cobra Grande, paramos
na Igreja da Candeldria, um suntuoso templo catélico,
palco de episddios marcantes da vida politica e social do
Rio de Janeiro e do pais, como a missa de sétimo dia do
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estudante Edson Luis de Lima Souto (assassinado pela dita-
dura civil militar), os comicios das Diretas J4 e a Chacina da
Candeldria. O casamento da jovem indigena Diacui Aiute
Kalapalo, do Alto Xingu, com o sertanista Ayres Cunha,
na igreja da Candeldria, é considerado um evento histo-
rico brasileiro, o primeiro matrimoénio de uma indigena
com um “civilizado”, conforme descreveram os jornais da
época. A unido, com repercussdes internacionais, gerou
muitos murmurios e dividiu opinides, pois o SPI (Servico
de Protecdo ao Indio) proibia casamentos de indigenas e
brancos. O érgido abriu um inquérito para investigar o caso,
mas este logo foi arquivado. Juristas, politicos e etndlogos
discutiram as implicacdes legais do matriménio, entre eles
Darcy Ribeiro, contrario ao casamento (Lima, 2023). Apos
muitas discussodes e o sensacionalismo das midias, a ceri-
monia foi realizada em 29 de dezembro de 1952. Estiveram
presentes socialites, politicos, jornalistas, empresarios,
entre eles Chateaubriand de Assis (um dos padrinhos) e um
publico de 10 mil pessoas. Todos queriam vé-la e toca-la,
na ocasiio, partes de seu vestido foram rasgadas. Para o
cineasta Takuma Kuikuro, Diacui tinha medo do sertanista.
O matrimoénio nao foi um “conto de fadas”, mas uma relacao
forcada e marcada por estupros (Lima, 2023). Um ano depois,
a filha do casal nasceria prematuramente e Diacui faleceria
por complica¢des no parto.

O que aconteceu com Diacui Kalapalo nos permite
lembrar o estupro coletivo da indigena Maria Caetana, no
inicio do século XIX. Na madrugada do dia 19 de janeiro
de 1818, ela foi brutalmente violentada por um “bando de
facinorosos”, ato considerado pelos agentes da Policia da
Corte um “attentado escandaloso” (Silva, 2016). O crime
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foi cometido por varios homens, entre eles, autoridades
pertencentes as forcas militares. Maria Caetana traba-
lhava na casa de Maria Thereza, entdo localizada na Rua
do Sabdo, destruida nos anos de 1940, durante a construcao
da Avenida Presidente Vargas (Silva, 2016). As histérias de
Diacui e Maria Caetana sdo exemplos da fetichizacdo/obje-
tificacdo e violéncia dos corpos-territérios das mulheres
indigenas no Brasil.

Apresentacdo do circuito Cobra Grande.
FONTE: Jane Producges (2025)
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Embaixada de indigenas Botocudo visita D. Jodo.
FONTE: Debret (1834)

Continuando a nossa viagem, chegamos ao Paco
Imperial. Projetado no século XVIII, o edificio histérico faz
parte das obras construidas e revitalizadas por indigenas no
centro histérico do Rio de Janeiro. Foi o caso, por exemplo,
dos Guanda/Kinikinau, trazidos pelo lider indigena Gabriel
Augusto Guanita, em 1831, quando este veio participar de
uma audiéncia real com Pedro I (Silva, 2016). A construcao
foi erguida para ser a residéncia dos governadores da entdo
capitania do Rio de Janeiro, do Vice-rei do Brasil, posterior-
mente foi o endereco oficial da Corte portuguesa e brasi-
leira no século XIX. Naquele espaco, também funcionou a
casa de despachos. Frequentemente, encontramos na docu-
mentacao o registro da presenca indigena nas proximidades
da edificacdo, nas cerimdnias do beija-mao e audiéncias
publicas ali realizadas.

Na proa da Cobra-Canoa, seguimos rumo aos Arcos da
Lapa, um dos principais cartdes postais cariocas, visitado
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anualmente por turistas de todas as regides brasileiras e
de diferentes paises do mundo. Infelizmente, a maioria
das pessoas desconhece que esse patrimdnio do Rio de
Janeiro foi construido por indigenas, conforme registram
documentos diversos do periodo colonial. A carta de André
Soares de Souza (século XVII), responsavel pela construcio
do aqueduto que trouxe dgua do rio Carioca para a cidade,
registrou a exploracdo da forca de trabalho indigena em
variadas obras publicas: Senado, reformas do Passeio
Publico, estradas e fortalezas. Para construir o Aqueduto
da Carioca “(...) a qual obra se ndo pode fazer sem assis-
téncia dos Indios, que sfo os trabalhadores que naquellas
partes costumam trabalhar”, foram submetidos a jornadas
de trabalho extenuantes e mal remuneradas. Como jornal
(pagamento), era costume dar aos indigenas “(...) de comer
todos os dias e no cabo do mez [més] suas tantas varas de
algodam+*[algodao]” (Malheiros, 2009, p. 92).

Construido para abastecer a cidade, o Aqueduto da
Carioca, hoje Arcos da Lapa, € a materialidade da marcante
presenca indigena na construcio do patriménio de pedra
e cal da cidade do Rio de Janeiro.

Dos Arcos da Lapa, caminhamos em dire¢cdo ao Caminho
Ancestral da Gldria. Antes da Guanabara, essa baia ocea-
nica era habitada por milhares de indigenas, que viviam
em diversas tabas (comunidades), espalhadas por todo
o territério da cidade do Rio de Janeiro. Entre o mar e a
floresta, no sopé do atual morro da Gléria, na foz do rio
Carioca (sagrado para os Tamoios’), havia algumas tabas,

4  Grifos meus.
5 Cf. Bessa Freire e Malheiros (2009).
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Apresentacdo do circuito Cobra Grande nos Arcos da Lapa.
FOTO: Leticia de Luna Freire, 2025

como a Kaidk (Carioca), uma das mais importantes da época
e que hoje nomeia aqueles que nascem na cidade do Rio
de Janeiro, o que evidencia a nossa intima relacio identi-
tdaria com os indigenas. Ali, os Tupinamba cotidianamente
faziam suas rocas, cacavam e pescavam, teciam mantos,
colares e redes, fabricavam seus potes de barro e cabacas,
faziam farinha e cauim (um tipo de bebida fermentada),
traduziam o universo e se orientavam por meio de indica-
dores de tempo tradicionais (surgimento de constela¢des no
céu, floracdo do caju, fases da lua), embelezavam suas peles
e a superficie de variados artefatos com padrdes graficos,
praticavam o ritual de antropofagia, atualizando o passado
no presente, perpetuando, assim, um singular jeito de ser e
viver, gostos e festas, conforme os registros dos primeiros
séculos de colonizacio.
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A chegada do europeu trouxe infortunios, epidemias,
guerras, escravidao e desestruturacao. A regido foi palco de
importantes conflagracOes entre indigenas e europeus — a
exemplo das batalhas de Urucumirim (localizada no alto
do atual Morro da Gldria), decisivas para a consolidacdo do
dominio portugués. Vale ressaltar que, sem as aliancas com
os morubixabas (chefes indigenas), os europeus ndo seriam
capazes de dominar e colonizar esse territdrio. Destaque
para as atuacdes de Arariboia, Aimberé, Kunhambebe,
Pindobucu, Jebebiracica, Piraguacu, Margaidguacu e tantos
outros lideres que a histdria e a memoria fluminenses, sele-
tivas e esquecidas, silenciaram.

Com o objetivo de valorizar a presenca e as histérias indi-
genas da cidade do Rio, particularmente do bairro, o grupo
Tupinambd Kaioka, formado por artistas, pesquisadores e
moradores da regido, criou, em 2021, na Ladeira da Gléria,
o mural galeria Caminho Ancestral da Gloria.

Ladeira da Gloria. FOTO: Ana Paula da Silva, 2025
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O territorio de Karioca € o destino final da nossa jornada.
Ali, a Canoa da Transformacdo nos ensina que existem
muitos sitios sagrados na costa brasileira, como os samba-
quis e os lugares marcados com pedras (petroglifos), evidén-
cias que mostram como essas localidades inscrevem-se de
forma indelével nos caminhos miticos dos povos indigenas.
E o caso do monumento natural do Pio de Acucar e da Urca.
Para Alvaro Tukano (2021, p. 7):

Tem muita gente que ndo conhece o Rio de Janeiro. Ld na
floresta, todos falam do Pao de Acucar, chama-se Ohpékud,
que € o peito da Mae Terra, € a terra dos mamiferos que
somos nos. A forca que ndés ainda temos 14 da floresta, nés
trazemos daquela regido, da Baja de Guanabara, que é Opeko
Ditara. A Pedra da Gavea € o tempo [templo] sagrado dos
pajés, dos espiritos, dos trovoes. O Dedo de Deus € a casa das
miracdes. E outras cobras grandes que estio 14 dentrosdo as
nossas canoas de transformacdo da humanidade. E assim

que nos vamos continuar falando.

A chegada a ultima parada da Cobra Grande néo signi-
fica o fim dessa viagem pelo Rio de Janeiro indigena. Esse
roteiro, tecido no emaranhado das palavras, € um dos multi-
plos caminhos possiveis que podem ser imaginados e percor-
ridos sobre a presenca contemporanea e historica dos povos
indigenas, nesse territdrio criado em um tempo imemorial.
Como todo rio precisa de seus afluentes para continuar
saudavel e vivo, o Rio de Janeiro necessita da multiplici-
dade de rios-caminhos indigenas para permanecer com o
coracdo pulsante.

65



Apresentacdo do circuito Cobra Grande.
FOTOS: Leticia de Luna Freire, 2025
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Reflexdes sobre a presenca indigena
na Baixada Fluminense

MARCELO SANT ANA LEMOS

O Censo do IBGE, de 2022, constatou a presenca de 2.856
pessoas!, que se autodeclararam indigenas, em 12 munici-
pios da Baixada Fluminense: Belford Roxo, Duque de Caxias,
Itaguai, Japeri, Magé, Mesquita, Nilopolis, Nova Iguacu,
Paracambi, Queimados, Sdo Jodo de Meriti e Seropédica.

Podemos fazer algumas perguntas a partir deste dado
do Censo de 2022. Estas pessoas teriam nascido no préprio
territério desses municipios ou vieram de outros munici-
pios/estados? Se nascidas em um desses municipios acima,
seus ascendentes viveram nesta regido? Se esta resposta
também for positiva, por que temos tdo pouca informacao
ou nenhuma da presenca indigena nestes territorios nos
ultimos quatro séculos (XVIII, XIX, XX e XXI)? Esse apaga-
mento da presenca indigena na histdria da Baixada foi cons-
truido? Se foi, a quem interessava e por qué?

Ao longo deste texto, pretendemos levantar algumas infor-
macoes histdricas que nos ajudem a responder, mesmo que
parcialmente, essas perguntas, procurando apontar dire¢oes
para possiveis pesquisas futuras que aprofundem o tema.

1 Disponivel em: https://www.ibge.gov.br/estatisticas/sociais/populacao/
22827-censo-demografico-2022.html? edicao=42267&t=resultados.
Acesso em: 25 jul. 2025.
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APRESENCA INDIGENA NO TERRITORIO E SUA EVOLUCAO,
DOS SECULOS KU1 AO XVII

Para construir esse panorama, fizemos um levantamento
que localizou as aldeias indigenas da Baixada Fluminense,
abrangendo os séculos XVI e XVII, combinando a utilizacdo
de diversas fontes histéricas, resultando no montante de
20 aldeias ou aldeamento, bem como apontando a exis-
téncia de indigenas dentro das sesmarias, distribuidos no
processo de conquista portuguesa sobre o territorio indigena
(Dias; Neto, 2011; Silva, 2016; Belchior, 1965; Araujo, 1900;
Abreu, 2010).

Essas aldeias podem ser consideradas de contato, em
sua maioria, ja que seus habitantes interagiam com os
europeus, que aqui aportavam, numa relagao de trocas
comerciais. A partir da segunda metade do século XVI, os
estrangeiros iniciaram um novo processo, agora visando a
invasdo e a ocupacao do territério, se aproveitando, inicial-
mente, de uma politica de aliancas e inimizades, preexis-
tentes ou construidas nos primeiros anos de contato com
os povos indigenas, para enfraquecé-los e escraviza-los,
dominando o territorio.

Em relacdo aos indigenas que viviam dentro das sesma-
rias, principalmente apds 15752, podemos supor diferentes
situacoes: aldeias inteiras daquelas localidades submetidas

2 Ano da derrota dos Tamoios de Cabo Frio, que abriu caminho para a
conquista de todo o territério da margem leste da Baia de Guanabara
até Cabo Frio. A partir dessa ocasido o perigo para o processo de colo-
nizacdo local esteve mais relacionada as ameacas externas do que de
ataques indigenas na Capitania do Rio de Janeiro.
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ao processo de pacificacdo e seus habitantes escravizados,
trabalhando para os conquistadores; indigenas escravizados
nas guerras “justas” em outras regioes e distribuidos entre
os colonizadores da Baixada Fluminense ou jornaleiros
tempordarios nestas terras e engenhos nascentes (prove-
nientes dos aldeamentos jesuiticos).

E importante salientar que os registros arqueoldgicos,
existentes no Cadastro Nacional de Sitios Arqueoldgicos
(CNSA), do site do IPHANS3, nos mostram muito mais
aldeias e acampamentos existentes na Baixada Fluminense
(incluindo os municipios que ndo aparecem no nosso levan-
tamento abaixo), nestes dois séculos, mais que dobrando o
numero de aldeias contabilizadas aqui, mas isso devera ser
objeto de um futuro texto.

A maioria das aldeias levantadas era da etnia Tamoio ou
Tupinamb4d, o que nos da condi¢bes de inferir uma hipoé-
tese do quantitativo dessa populacido em cerca de mais de
sete mil indigenas, para a regido de estudo, tendo como
base uma populacdo média de 350 individuos* por aldeia
(utilizando aqui um parametro conservador), vivendo na

3 Disponivel em: http://portal.iphan.gov.br/sgpa/cnsa_resultado.php.
Acesso em: 25 jul. 2025.

4 Hans Staden sinalizou que as aldeias tinham de trés a sete habitacgdes,
no litoral fluminense. Cada uma dessas habita¢cdes comportavam de 40
a 50 casais com seus filhos. Assim teriamos aldeias com uma populacgéo
numa faixa de 180 a 525 individuos, se contabilizarmos um filho por
casal, em média. Nicolas Barré, que esteve na Guanabara, em 1555, nos
relata de 500 a 600 individuos por aldeia. Assim, cremos que computar
350 individuos por aldeia, em média, que assumimos neste texto, nao
ficaria muito longe da realidade, para uma aproximacao estatistica da
populagdo local.
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regido, na segunda metade do século XVI e inicio do XVIIs
(Staden, 1974). Essa populacdo rapidamente declinou,
devido as guerras de conquistas (1555-1575), as epidemias
e a superexploracdo do trabalho escravizado.

Indicamos abaixo a distribuicdo dessas 19 aldeias e
um aldeamento pelos territorios dos atuais municipios
da Baixada:

a. Duque de Caxias — quatro aldeias (Tarakuirapa,
Itand, Sarapoy, Jaguaraé);

b. Itaguai —um aldeamento (Itinga)

Magé — duas aldeias (Nurukuy e Aldeia das Velhas);

d. Novalguacu — sete aldeias (Piraquaim, Quuatingaa,

g

Guatiguaba, Marambaia, Tucanucu, Tucano e
Taquarucu);

e. Localizacdo imprecisa entre dois ou trés muni-
cipios — seis aldeias (Sarigoy, Upec, Sapeagoera,
Paranaguape, Jacutinga e Gerussaba).

As distribuicdes de sesmarias na Baixada iniciaram em
1565, ainda dentro do contexto da guerra de conquista dos
territdrios, tendo sido distribuidas no minimo® 57 sesma-
rias até 1575 (Aratjo, 1900; Abreu, 2010). A maioria dessas
ndo foi ocupada neste periodo, dado o estado de guerra e

5 Acreditamos que esse quantitativo aqui sinalizado é uma primeira
aproximacao da populacdo indigena da Baixada naquela época. No
futuro, levando em conta as fontes arqueologicas, esse nimero podera
mais que dobrar.

6 Alguns livros de sesmaria e registro do primeiro cartorio do Rio de
Janeiro foram perdidos ou danificados, o que nos impede de ter a
informac@o sobre a totalidade das sesmarias distribuidas.
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inseguranca que se encontrava a nascente cidade do Rio
de Janeiro, o que levou a novas concessdes das mesmas
dreas, ja dadas em sesmaria, nos 25 anos finais deste século
e na primeira metade do século XVII, por ndo terem sido
ocupadas pelos sesmeiros iniciais.

Um dos motivos da desisténcia dos primeiros sesmeiros
era que ndo conseguiram, no tempo que previa a lei
de sesmaria, ocupar os seus terrenos, por estarem eles
ocupados por aldeias indigenas inimigas, que impediam
as suas posses efetivas.

Um exemplo claro disso é a sesmaria dada a Bras Cubas,
em 3 de agosto de 1568, de “3000 bracas por costa e ao longo
do Salgado e 9000 para dentro em o Rio Merity em 3 de
agosto dito ira correndo pela Piasaba da aldea de Jacotinga”
(Aratjo, 1900, p. 100), que aponta a existéncia da aldeia de
Jacutinga, no territério dado, composta de inimigos dos
portugueses, provavelmente da etnia Tamoio ou Tupinamba.

Essa aldeia de Jacutinga ja tinha virado uma tapera (aldeia
destruida ou abandonada), em 29 de mar¢o de 1579, por
ocasido da doacdo da sesmaria a Francisco Lourenco Carrasco
(Araujo, 1900, p. 105; Biblioteca Nacional, 1997, p.184-185),
que solicitara parte da antiga sesmaria de Bras Cubas, que
por ndo a ocupar, perdeu o direito sobre ela. Onde teriam
ido os indigenas de Jacutinga, derrotados e subjugados?

Uma pista do que aconteceu pode ser inferida anali-
sando a situacdo em uma outra sesmaria, dada inicialmente
a Francisco Barbudo, em 2 de janeiro de 1568, na regido
do Rio Iguacu (Araujo, 1900). Este, depois da conquista e
fundacio da cidade, resolveu voltar para a Bahia, de onde
veio com Mem de S4, e acabou por 14 morrendo assassi-
nado (Belchior, 1965), ndo ocupando sua dada de terras
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na Baixada Fluminense. Suas terras foram entdo dadas de
novo para Thomé de Alvarenga, em 20 de junho de 1570.
Este potentado dos séculos XVI/XVII, também recebeu
terras na Tijuca, Gavea e Juari (Belchior, 1965; Abreu, 2010).
Ele era casado com Maria Mariz, filha de um dos “herdis”
da conquista da terra, Antdnio de Mariz’ (Belchior, 1965),
e foi vereador na cidade. Possuia imensa escravaria indi-
gena sob o seu controle, a ponto de ser citado pelos jesuitas,
no inicio do século XVII, como um dos que controlava um
grande numero de indigenas subordinados ou escravizados
em aldeia a sua disposicao, nas suas terras, mas que depois
viu diminuir esse contingente, por maus-tratos, fugas ou
doencas (Leite, 2006).

N4ao por acaso nas terras de sua sesmaria no Rio Iguacu,
recebida em 1570, existia uma aldeia indigena, com o nome
de Guatiguaba (Abreu, 2010), da qual provavelmente ele
escravizou os indigenas para preparar o solo e produzir
alimentos na sua propriedade. Além disso ele conquistou
mais escravizados nas “guerras justas”, como, por exemplo,
a que foi liderada pelo Governador Anténio Salema, contra
os Tamoio de Cabo Frio, em 1575, resultando na escravizacdo
de 4 mil indigenas, distribuidos de forma cruel entre os
portugueses de Sao Vicente e do Rio de Janeiro, que parti-
ciparam dessa expedicdo punitiva e escravocrata.

7  Que foi Provedor da Fazenda Real, cavaleiro fidalgo, vereador no Rio de
Janeiro, participou da batalha para tomar a fortaleza de Villegaignon
e depois da conquista do territério do Rio de Janeiro, com Estécio de
Sa. Mudou de Sdo Vicente para o Rio de Janeiro, em 1567, trazendo
mulher, filhos e os escravizados indigenas daquela Capitania. Morreu
flechado por indigenas, numa cilada nas margens da extinta Lagoa de
Capuerussu ou da Sentinela, em 1584.
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A destruicao da documentacdo colonial da Camara
dos Vereadores do Rio, pela invasio francesa (1711) e
pelo incéndio no arquivo da Camara, no final do século
XVIII, dificultam hoje um melhor entendimento de outros
conflitos e entradas, que certamente aconteceram no final
do século XVI e inicio do XVII.

Conhecemos s6 algumas entradas, como a relatada pelos
jesuitas, que foi feita pelo irmao de Salvador de S4, em 1584,
pelo sertdo, descendo 900 indigenas para serem repar-
tidos entre os principais da terra (Leite, 2006), bem como
as ocorridas na década de 1590, na qual Martim de S4a faz
uma em direcdo ao médio curso do Rio Paraiba do Sul e
seu irmao Gongalo de S4, outra no curso inferior do mesmo
rio, onde foi combater os Temimino rebelados contra o
dominio portugués, ambas com intuito de conseguir mao
de obra indigena escravizada para vender nas capitanias
€ para seus proprios interesses de proprietdrios de escra-
vizados (Knivet, 2007).

Ocorriam também resgates de indigenas, feitos pelos
proprietarios de terras, em aldeias no interior, que resul-
tava na escravizacao de indigenas ndo capturados em
“guerras justas” e sim nesses resgates particulares®
(Perrone-Moisés, 1992).

8 Perrone-Moisés explica que o resgate foi uma das formas legais de
escravizar indigenas através da compra de cativos feitos prisioneiros
em guerras indigenas, sobre a alegacdo que os colonos os salvara
de rituais de antropofagia e. portanto, cabia a eles converté-los
e civiliza-los. Em troca, justificavam sua escravizacao temporaria
ou indefinida, como forma de pagamento do seu valor de compra
(Perrone-Moisés, 1992, p.127- 128).
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Além dessas entradas e resgates 0s colonos utilizavam
também outras estratégias com intuito de manter indigenas
no seu plantel de escravizados, como, por exemplo, casar
uma indigena escravizada da sua casa com um indigena
forro ou livre de um dos aldeamentos jesuiticos, aprovei-
tando que podiam requisitar o seu trabalho por um deter-
minado tempo, pagando a jornada. Assim, nascendo um
filho(a) dessa unido, ele(a) seguia a condicdo da mae escra-
vizada, o que acabava levando o pai a ficar na propriedade
para acompanhar a familia (Leite, 2006), ou casar um indi-
gena livre com uma africana escravizada.

Esse ultimo processo se intensifica no inicio do
século XVII, quando a presenca de escravizados transa-
tlanticos comecava a aumentar no Rio de Janeiro, em
decorréncia principalmente do enriquecimento obtido
pelo comércio clandestino (contrabando) de mercadorias
diversas e escravizados africanos para o Peru, através dos
peruleiros, via Buenos Aires, que tornou o porto do Rio de
Janeiro um ponto importante dessa rota, iniciada em 1582,
de forma pontual, e, depois, de forma legal e também clan-
destina. Novos impedimentos para o contrabando foram
promulgados na década de 1620, aumentando a repressao
a ele, com expulsdo e enforcamento de mercadores portu-
gueses (peruleiros) da regido andina e de Buenos Aires, bem
como a proibicdo de comércio direto desta cidade portenha
com Brasil e Angola (Canabrava, 1984; Abreu, 2010), 0 que
fez diminuir a circulacio de prata no Rio de Janeiro, prin-
cipalmente apds o fim da Unido Ibérica e vedagdo de acesso
ao porto de Buenos Aires.

Assim, esse processo possibilitou que o porto do Rio fosse
incorporado definitivamente a rota Atlantica de trafico de
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escravizados. O dinheiro proveniente dessa alianca comer-
cial da elite da terra com espanhdis da Provincia do Rio
Prata e Paraguai acarretou uma maior circulacio de prata na
cidade e um aumento da riqueza, o que financiou a compra
de escravizados africanos e o aparecimento de mais enge-
nhos de cana na Baixada Fluminense até 1650°.

O aumento da demanda de mio de obra escravizada
pela ampliacdo do numero de engenhos, partidos de cana,
olarias, fazendas produtoras de alimentos também estimu-
lava a escravizacdo indigena. A oferta dessa mao de obra era
fornecida principalmente pelos paulistas que atacavam as
missOes espanholas e vendiam os indigenas escravizados
das missdes em Sao Paulo, no Rio de Janeiro e nas capi-
tanias do Norte. Por acdo dos jesuitas espanhdis, o papa
publicou um Breve, que proibia a escravizacido indigena,
em 1639, sob pena de excomunhao. A sua divulgacio pelos
jesuitas, em 20 de maio de 1640, gerou uma revolta entre
os “homens bons” do Rio de Janeiro, isto é, a elite senho-
rial da terra, que obrigaram os inacianos a uma composicao
com os revoltosos, apos estes terem invadido o Colégio do
Rio de Janeiro e quase terem expulsado os inacianos, como
ocorreu na Capitania de Sao Paulo (Abreu, 2010).

Por intermédio do governador Salvador de Sa e Benevides,
os moradores e os padres da Companhia, chegaram a um
acordo no qual os jesuitas ndo interfeririam na situagio dos
indigenas que estavam prestando servicos aos colonos nos

9 Até 1650 foram fabricados 22 engenhos em torno de Iraja/Meriti e
fundo da Baia, conforme Mauricio de Abreu, o que representa o auge
do numero de engenhos dessas duas regides (Abreu, 2010), que declinou
até o final do século XVII.
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engenhos, nas casas e nas fazendas, devolveriam os que esti-
vessem refugiados nos aldeamentos, ndo aplicariam a pena
de excomunhdo e, em troca, permaneceriam na Capitania,
fazendo o seu trabalho junto aos aldeamentos (Leite, 2006;
Abreu, 2010).

Este conflito, entre os moradores e jesuitas por conta da
disponibilizacdo da mio de obra indigena dos aldeamentos
e escravizados, sofreu uma escalada de tensdes ao longo da
década de 1640, culminando no afastamento voluntdrio dos
jesuitas da direcdo temporal dos aldeamentos fluminenses,
em 1646, s6 voltando dois anos depois. Isso demonstra a
importancia econdmica que ainda tinham os indigenas dos
aldeamentos e os escravizados para a economia do Rio de
Janeiro (Abreu, 2010).

O declinio econémico da praca carioca, ocorrido a partir
de 1641 e que se seguiu até o fim da década de 1660, foi resul-
tante da combinacado de epidemias de bexiga, de 1642/43
e 1662 (que levou a mortandade de muitos escravizados
indigenas e africanos); dos ataques sistematicos aos navios
portugueses repletos de mercadorias coloniais, por parte
dos holandeses e ingleses, do fim da Unido Ibérica (1640)*°
e da captura de Angola (1641-1648). Nao impediram, porém,
a consolidacdo da tendéncia de comprar escravizados afri-
canos, em detrimento aos escravizados amerindios, ja que
esse trafico transatlantico ja estava bem estruturado.

10 Asdividas assumidas pelo Trono Portugués para a manutencio da inde-
pendéncia de Portugal recairam e sobrecarregaram os moradores das
Colonias, levando inclusive a Revolta da Cachaca (1660), na cidade do
Rio de Janeiro, contra cobrancgas de impostos abusivos para pagar essas
dividas, além de luta contra os desmandos e dominio da familia Sa.
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Com a massiva participacdo dos moradores e de indi-
genas dos aldeamentos jesuiticos do Rio de Janeiro na
libertacdo de Angola do dominio dos holandeses (1648),
os vinculos econdmicos dos comerciantes dos dois portos
foram restabelecidos e aprofundados. O reflexo disso foi
também a progressiva descontinuidade de entradas de auto-
ridades e colonos fluminenses para descimento de indigenas
€ sua escravizacao, por serem mais incertos os sucessos e
lucros dessas expedi¢cOes em relacdo ao trafico negreiro
(Leite, 2006; Abreu, 2010; Coaracy, 1965).

Aliado a esse movimento, temos as sucessivas leis contra
a escravizacdo indigena. Mesmo com um comportamento
pendular, algumas mais amplas outras mais restritas em
relacdo aliberdade dos amerindios, estas refletiam a corre-
lacdo de forcas em cada conjuntura, entre os jesuitas e os
colonos sobre o problema da escravizacao indigena nos
diversos territérios da Colénia (Perrone-Moisés, 1992).

No caso do Rio de Janeiro, a segunda metade do século
XVII reflete uma diminuicdo da presenca de indigenas escra-
vizados nos plantéis dos principais escravocratas flumi-
nenses, o que nao quer dizer o fim da escravidao desses
e nem o seu desaparecimento dos engenhos, partidos de
cana e fazendas.

Outra forma de aferir a presenca indigena nesse momento
€ através dos testamentos e dos registros paroquiais, que
nos mostram as diferentes insercdes desse segmento na
sociedade colonial.

Em testamentos do século XVII, vamos observar a
presenca de indigenas no plantel de escravizados, dados
como heranca, como, por exemplo, nos casos de Manoel
Veloso Espinha Filho, que deixou sete indigenas para os
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herdeiros, em 11 de janeiro de 1648, e Antonio Monteiro, que
deixou trés “pecas da terra”, de heranca em 4 de dezembro
de 1643 (Abreu, 2010).

No caso dos registros paroquiais, trabalhamos com a
Freguesia de Santa Rita do Jacutinga, que foi criada no
século XVII, uma das mais antigas da Baixada Fluminense,
com a maior série documental preservada daquele século,
entre todas as criadas naquele periodo'. Os seus livros
de batismos, ébitos e casamentos foram analisados por
Ondemar Dias e demonstraram a continuidade da presenca
indigena na Baixada Fluminense, desde os fins do século
XVII até o final do XVIII, trabalhando e vivendo dentro das
propriedades ou nas matas, nas mais diversas situacgoes,
como escravizados, agregados, jornaleiros, fugidos no mato,
vindos dos aldeamentos de Itinga e de Mangaratiba, entre
outras caracteristicas (Dias, 1998).

Os registros de batismo do século XVII totalizaram 307
assentos, sendo que 25 eram de indigenas (8,14% do total de
batizados), entre 1686 € 1700. No caso dos registros de casa-
mento, dos 31 registrados, somente 1 (3,2%) foi formado por
um casal de indigenas. Marcos se casou com Simoa, ambos
do gentio da terra, sendo ela da casa de Ana de Souza, uma
das maiores proprietdrias de escravizados da freguesia. JA no
caso dos dbitos, foram computados 28, sendo somente 1indi-
gena (3,5%): Juindo, que morreu assassinado no caminho,
em 1686, e, portanto, sem sacramentos (Dias, 1998).

11 Aoutraéade Nossa Senhora da Piedade de Magé (na qual preservaram
uns poucos fragmentos de assentos). As demais freguesias ndo tém
documentacgdo do século XVII, somente do século XVIII em diante.
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A fundacdo da Col6nia de Sacramento, em 1680, feita
também a custa da mobilizacdo for¢cada dos indigenas
dos aldeamentos do Rio de Janeiro, provocou um certo
declinio populacional nestes locais controlados pelos
jesuitas. Esse processo de depopulagdo foi ampliado com
a descoberta de ouro em Minas Gerais, o que contribuiu para
gerar uma migracdo de muitos indigenas aldeados para a
regido mineira, seja por requisicao oficial, seja por retirada
forcada feita pelos colonos nos aldeamentos, o que, junto
com a compra de escravizados africanos no porto do Rio
de Janeiro por paulistas, provocou uma escassez momen-
tanea de mao de obra escravizada no inicio do século XVIII
e de alimentos na Capitania (Biblioteca Nacional, 1700;
Biblioteca Nacional, 1703).

0S INDIGENAS VIVEN E RESISTEN NA BRINADA
FLUMINENSE NOS SECULOS KVIII E XIN

A construcio de um novo caminho para as Minas Gerais,
mais curto, através do Rio de Janeiro, feito por Garcia Paes,
iniciou um movimento de ocupacdo da chamada regido de
Serra Acima®, que levava a apropriacao de novos espacos
nos fundos das freguesias do reconcavo da Guanabara em
direcdo a Serra dos Orgdos e ao Rio Paraiba do Sul. Esse
movimento vai avancar e invadir territorios indigenas
até entdo pouco conhecidos e frequentados, o que acar-
retou o descimento dos indigenas “Manipaqueres” ou
“Manipaque”, que viviam na Serra dos Orgdos, no fundo

12 Assim chamada na documentacao colonial.
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da Freguesia de Nossa Senhora da Piedade de Magé
(Arquivo Nacional, 1703, p. 92-93)

Antonio Machado, em 1702, consegue a permissao das
autoridades coloniais para fazer o descimento de 40 indi-
genas e criar um aldeamento préximo ao Rio Magé, por
iniciativa propria. Esses indigenas, provavelmente eram
os mesmos que tinham sido contatados pelos jesuitas, em
1648, por ocasido do descimento dos indigenas da etnia
Gessarugus, mas permaneceram na serra nesta época
(Arquivo Nacional, 1702, p. 13-14).

Os motivos dos indigenas Manipaque concordarem com
esse descimento, nds ndo conhecemos, mas, provavelmente,
estavam ligados as novas pressdes acarretadas pela presenca
colonial Serra Acima, levando as suas liderancas a soli-
citarem ao governador do Rio de Janeiro Dom Alvaro de
Silveira e Albuquerque a permissao para ficarem préximos
aos colonizadores, como se expressou um deles, que sabia
falar portugués, quando foi levado por Antonio Machado a
presenca da autoridade (Arquivo Nacional, 1702, pp. 13-14).
Comecava assim o processo de subordinacio forcada de
outros povos indigenas, que viviam na Serra Acima, ao
projeto colonial, nos séculos XVIII e XIX, provocado pela
interiorizacdo e integracgao territorial estimuladas pelas
descobertas das novas minas de ouro e, depois, pelo café.

Os indigenas descidos por Antonio Machado provavel-
mente sdo 0s mesmos que foram batizados em grupo, no
dia 19 de abril de 1716, na freguesia de Nossa da Piedade de
Iguacu, conforme constatou Ondemar Dias nos registros de
batismos daquela pardquia. Apesar de o nome dado para a
etnia dos batizandos ter sido “Guarulhos” e ndo “Manipaque”
acreditamos que se trata do mesmo grupo (Dias, 1998).
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Nos registros paroquiais da Freguesia de Nossa da
Piedade de Iguacu, que sobreviveram ao tempo, temos a
presenca de indigenas ao longo do século XVIII. No caso dos
assentos de batismos dos, 690 realizados, 33 referem-se a
indigenas (4,78%). Para os casamentos dos 325 enlaces matri-
moniais 9 foram com indigenas (2,76%) e, para os 6bitos,
de um total de 520 mortes registradas, 26 foram indigenas
(5,2%) (Dias, 1998).

Na freguesia de Santa Rita do Jacutinga os registros paro-
quiais de batismos, casamentos e 6bitos, ao longo do século
XVIII, que conseguiram se preservar, apresentaram uma
queda nos registros de indigenas em relagdo ao século ante-
rior. Dos 1530 assentos de batismos, somente 29 sdo de indi-
genas (1,89%). Em relacdo aos casamentos temos no periodo
161 casamentos, sendo somente cinco (3,1%) entre indigenas
e escravizados ou livres, nenhum com o casal sé de indi-
genas, no intervalo entre 1704 e 1795. Em relacio aos dbitos,
temos um total de 867 registros, dos quais 25 sdo indigenas
(2,8%). A distribuicdo desses registros estd concentrada nos
20 primeiros anos daquele século e nos decénios finais,
por conta da perda de alguns livros paroquiais, mas é uma
amostra valida da proporcionalidade da presenca indigena
nesta freguesia da Baixada (Dias, 1998).

Em relagdo as outras freguesias da Baixada Fluminense,
nos ndo temos conhecimento de estudos sistematicos,
que tenham pesquisado a presenca indigena nos registros
paroquiais, com exce¢do da dissertacdo de Ana Claudia de
Souza Ferreira sobre Itaguai, que trabalhou somente com
o século XIX.

N¢s fizemos uma pequena prospeccao, de forma néo
sistemadtica, nos assentos de batismos, 6bitos e casamentos
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de algumas freguesias, para o século XVIII. Encontramos,
na matriz de Nossa Senhora da Concei¢do de Marapicu,
no que restou do livro de batismos, casamentos e dbitos de
1728-1757, dois batizados, na primeira imagem, referente a
dois gentios da terra. O primeiro batismo, de 6 de marco
de 1728, refere-se a Pedro, filho de Francisca do gentio da
terra® e, no segundo assento de batismo, de 7 de marco de
1728, temos Angela (?), filha de Manoel Soares e Mariana,
do gentio da terra, que vieram da aldeia de Mangaratiba
e moravam nesta freguesia‘4. Na freguesia de Sdo Jodo de
Meriti, no fragmento do livro de dbitos de 1728-1735, do qual
restaram nove paginas, encontramos o sepultamento de
Clemencia, moca da terra, em 26 de abril de 1730%.

A permanéncia dos registros de indigenas na regiao, ao
longo do século XVIII, nos mostra que eles sobreviveram de
diversas formas ao processo de colonizagio, que implicou
na destruicdo de suas aldeias, genocidios, etnocidios,

13 Diocese de Nova Iguagu. Batismo, matrimdnios e ébitos da
Freguesia de Nossa Senhora de Marapicu, de 1728-1757. “Brasil, Rio
de Janeiro, Registros da Igreja Catdlica, 1616-2017”, FamilySearch
Disponivel em: https:/www.familysearch.org/ark:/61903/3:1:939X-
QR9Q-NX?lang=pt&i=0&cc=1719212. Acesso em: 05 ago. 2025.

14 Diocese de Nova Iguagu. Batismo, matrimonios e 6bitos da Freguesia
de Nossa Senhora de Marapicu, de 1728-1757. “Brasil, Rio de Janeiro,
Registros da Igreja Catdlica, 1616-2017”, FamilySearch. Disponivel
em: https://www.familysearch.org/ark:/61903/3:1:939X-QR9Q-NX?
lang=pt&i=0&cc=1719212. Acesso em: 05 ago. 2025.

15 Diocese de Duque de Caxias e Sdo Jodo de Meriti. Obitos da Freguesia
de Sao Jodo Batista de Meriti, de 1728-1735. “Brasil, Rio de Janeiro,
Registros da Igreja Catolica, 1616-2017,” FamilySearch. Disponivel em:
https://www.familysearch.org/ark:/61903/3:1:939F-GJHG-F?lang=pt&i=
0&cc=1719212. Acesso em: 05 ago. 2025.
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epidemias, na alteracdo do seu modo de vida, enfrentando
a transformacdo das matas em engenhos, olarias, sitios ou
chacaras, se adaptando e trabalhando em diversas tarefas
seja como indigenas aldeados, libertos, administrados ou
escravizados nas propriedades e nas casas, sendo batizados,
casando e morrendo dentro ou fora do rito catdlico.

Essas estatisticas acima mostram que, apesar de mino-
ritarios dentro da populacido da Baixada Fluminense, no
século XVIII, a presenc¢a indigena, mesmo que pouco visivel,
era presente. Nesses registros vemos o casamento de indi-
genas entre si, com escravizados africanos e até com portu-
gueses, bem como o nascimento de criancas fruto de casais
de indigenas, de indigenas e escravizados, de indigenas e
forros, de indigenas escravizados e livres. Nota-se também
a existéncia de mobilidade dos indigenas dos aldeamentos,
apos a expulsio dos jesuitas, em 1759, indo se estabelecer
em freguesias da Baixada, vindo dos diversos aldeamentos
fluminenses (Cabo Frio, Itaguai, Sio Barnabé e Mangaratiba).

O ALDEAMENTO DE SA0 FRANCISCO KRVIER
DEITINGA E DEPOIS DE ITRGUAI

A regifo dos atuais municipios de Itaguai, Seropédica e
Paracambi era parte da Fazenda Santa Cruz, que ficou em
poder dos jesuitas até a sua expulsio, em 1759. Foi dentro
desta grande sesmaria, constituida aos poucos desde 1590
até os decénios iniciais do século seguinte, que foi fundado
o aldeamento de Itinga, formado por indigenas que foram
descidos pelos jesuitas da Lagoa dos Patos, chamados Carijo
ou Guarani, além de possivelmente outras etnias ao longo

85



da sua existéncia (Leite, 2006; Souza; Silva, 1854). O aldea-
mento foi constituido antes de abril de 1630, pois neste
més ja estavam mobilizados a servigo da defesa do Rio de
Janeiro contra uma possivel ofensiva holandesa, cerca de
43 carijos do aldeamento, que se perfilaram diante do gover-
nador Martim de Sa.°

O aldeamento foi constituido de 400 indigenas (Almeida,
2001), que, ao longo dos séculos, foram usados na defesa
da costa, servindo nos fortes, nas patrulhas dos caminhos,
guiando entradas nos sertdes, realizando rebates militares
contra piratas e invasodes estrangeiras, mas também nas
obras publicas, como construgio de capelas e cadeias, no
trabalho agricola para os jesuitas e colonos, no transporte
de mercadorias e na perseguicdo a quilombolas.

No século XVIII, o aldeamento mudou de local, saindo
de Itinga para Itaguai, mais préximo da sede da Fazenda de
Santa Cruz, sendo que, para lavrarem e ficarem na terra, era
cobrado pelos jesuitas um foro anual de sete galinhas, que
depois com a diminuicdo do terreno dos indigenas do aldea-
mento passou para cinco galinhas anuais (Souza; Silva, 1854).

Apos a expulsdo dos jesuitas, os indigenas de Itaguai
enfrentaram enormes pressdes que levaram a serem
expulsos ou fugirem temporariamente do aldeamento em
trés ocasides diferentes, tanto por enfrentamento com admi-
nistradores da Fazenda Santa Cruz, no século XVIII, como
também com os proprietdrios do engenho de Itaguai, ja
no século XIX.

No levantamento da populacdo do distrito da aldeia de
Itaguai, em 1797, com os indigenas de volta ao aldeamento

16 Anais da Biblioteca Nacional, n° 59, 1937, paginas 70-71.
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apos a segunda expulsao, eles constituiam 55 familias
das 141 existentes naquele local (Correa, 2012).

A construcdo de um engenho de cana na Fazenda Santa
Cruz dentro do territorio que os indigenas habitavam limi-
tava a expansdo da aldeia. A venda, em 1806, do engenho
para Antonio Gomes Barroso e outros, com clausula de
remocao da aldeia, produziu sério conflito entre os aldeados
e o proprietario do engenho. Conflito esse que so6 foi resol-
vido em 1812, quando D. Jodo VI concede terras da Fazenda
Santa Cruz para os indigenas, de forma coletiva, para que
pudessem fazer as suas plantacoes.

Apos a transformacao do local em Vila Itaguai, em 1820,
separando do territdrio da Fazenda Santa Cruz, os habi-
tantes da antiga aldeia sofreram mais um revés, pois foram
promovidos pela Constituicdo de 1824 em “cidadaos” e,
assim, tiveram que pagar foros individuais pelas terras, antes
cedidas de forma coletiva para a aldeia, ou seja, perderam
o direito concedido por D. Jodo VI por terem sido conside-
rados “cidaddos” do império (Moreira, 2010).

Espalhados pelos atuais municipios de Itaguali,
Seropédica e Paracambi, os indigenas, apesar da perda do
“status de aldeado”, vao permanecer no territdrio. Segundo
o levantamento feito em 1839, eles sdo contabilizados em
141 pessoas, de 37 familias, vivendo nos terrenos doados
por D. Jodo VI (Ferreira, 2016).

No mapa populacional de 1851, para a Vila de Itaguai,
nas trés freguesias que compunham a Vila (Freguesia de
Sao Francisco Xavier de Itaguahy, atual Itaguai, Freguesia
de Nossa Senhora da Conceicdo do Bananal de Itaguahy,
atual Seropédica, e Freguesia de Sdo Pedro e Sdo Paulo do
Ribeirdo das Lages, atual Paracambi) existiam 206 indigenas,

87



demonstrando a continuidade e o aumento da populacdo,
apesar de todas as dificuldades (Ferreira, 2016).

0 QUEDIZEMN 0S CENSOS DE1872E1890

No ultimo levantamento censitario do Império (1872) e
no primeiro da Republica (1890) vao constar a continui-
dade histdrica da presenca indigena em toda a Baixada
Fluminense, mesmo que de forma minoritaria, invisibi-
lizada, subalternizada nas relagGes sociais e econdémicas,
além de, na sua maioria, desterritorializada. Na década de
1870, o0 que restava dos territdrios, de todos os aldeamentos
fluminenses, foi extinto, pois os governos consideravam
todos indigenas “confundidos com a massa da populacdo””
e, portanto, sem direito as terras dos aldeamentos.

Em 1872, ao totalizarmos as 13 freguesias® que compu-
nham o territdrio dos atuais 12 municipios, temos uma popu-
lacdo de 525 indigenas, denominados no censo de caboclos.
Isto é, desterritorializados e submetidos ao etnocidio (com
perda da lingua, imposicdo de uma religido e de outros

17 Expressdo que vamos encontrar em diversos Relatérios do Presidente da
Provincia do Rio de Janeiro, ao longo da segunda metade do século XIX.

18 Freguesias de S. Francisco Xavier de Itaguahy (Itaguai), N. S. da
Concei¢do do Bananal (Seropédica), S. Pedro e S. Paulo do Ribeirdo
das Lages (Paracambi), N. S. da Piedade de Iguassu (Nova Iguacu- Vila
de Cava), Sant’Anna das Palmeiras (Nova Iguacu -Tingud), Sto. Antonio
de Jacutinga (Nova Iguacu e Mesquita), S. Jodo de Merity,N. S. da
Conceicdo de Marapicu (Queimados), N. S. da Piedade de Inhomirim,
N.S. do Pilar, N. S. da Guia de Pacopahyba (Magé atual), N. S. da Piedade
de Magé e S. Nicoldo de Suruhy.
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costumes), mas reconhecidos como indigenas para a popu-
lacdo do entorno.®

Ja no primeiro censo da Republica, de 1890, para o
mesmo territério e as mesmas freguesias teremos um total
de 997 indigenas declarados, mostrando um aumento nesse
segmento da populagio recenseada, mesmo que com uma
distribuicdo de forma desigual pela Baixada Fluminense
(Brazil, 1898).

Assim, ao final do século XIX, temos um aumento da
populagdo indigena da Baixada Fluminense, mesmo que
num percentual pequeno dentro do total da populacao
daquela area. Esse segmento agora esta desterritorializado
e invisibilizado, tanto do ponto de vista historiografico>®
quanto politico, na medida em que os proprios relatérios dos
Presidentes de Provincia do Império, a partir da década de
1880, ndo tratam mais da questio indigena e nem dos aldea-
mentos, por terem sido considerados extintos e, portanto,
ndo tendo nenhum tratamento diferenciado, tanto nos rela-
torios como na burocracia imperial. A situacio prossegue a
mesma no inicio da Republica, sem politica para os povos

19 Recenseamento do Brazil em 1872. Disponivel em: https://biblioteca.
ibge.gov.br/biblioteca-catalogo?view=detalhes&id=225477, volume 10.
Acesso em: 05 ago 2025

20 O Visconde de Porto Seguro que escreveu a primeira histéria do
Brasil e influenciou geragdes de historiadores considerava os indi-
genas etnografia e ndo historia, o que levou a muitos historiadores a
ignorarem e ndo pesquisarem sobre a presenca e agéncia indigena na
Histdria do Brasil.
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indigenas no fim deste século, somente tratando de poli-
ticas publicas para os indigenas no século seguinte?.

AINVISIBILIDADE INDIGENA NO SECULO KKE O INICIO
DA SUA SUPERACA0 NO SECULO KK

Como constatamos na comparacao entre os dois ultimos
censos, do século XIX, houve um aumento da populagio
indigena. No século seguinte, ndo conseguimos acompa-
nhar essa evolucdo demografica, por conta da interrup¢ao do
acompanhamento dessa populacdo especifica, que foi incor-
porada a categoria de cor parda nos censos de 1920, 1940,
1950, 1960, 1970 € 1980, criando uma grave lacuna censi-
taria sobre a presenca indigena na Baixada. Somado a isso,
a historiografia s¢ fard autocritica profunda da sua auséncia
na pesquisa da participacdo dos povos indigenas na Historia
do Brasil, na década de 1990, apds o movimento indigena ter
recuperado e conquistado direitos na Constituinte de 1988.

Assim, nos censos de 1991 e 2000 foram coletadas as
primeiras informacdes com base na categoria indigena do
quesito cor ou raga, desagregando pelas grandes regioes,
unidades da federacdo e municipios.

A partir dos dois censos desse século (2010 € 2022), temos
agora mais informacoes, inclusive sobre linguas, etniase a
presenca dos indigenas em situacdo urbana, morando nas
periferias, nas favelas, nos loteamentos clandestinos, dos
municipios da Baixada Fluminense.

21 A criagdo do Servigo de Protegio ao Indio (SPI) s6 ocorreu no governo
de Nilo Pe¢anha, em 1910.
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Reescrever a historia desse periodo de invisibilidade
e de siléncio sobre a presenca indigena nestes 12 munici-
pios fluminenses, a partir da Histdria Oral, de novas abor-
dagens e novas documentacdes com a participacdo dos
historiadores indigenas, serd fundamental para criarmos
condic¢des de reparar o malfeito aos povos indigenas do
nosso pais e romper com essa sensagao de ser estrangeiro
em sua prépria terra.
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Cidades — cemitérios
delinguas indigenas

ROSA ALETICE OLIVEIRA SILVA

O Censo de 2022 do IBGE registra um total de 1.693.535 indi-
genas no Brasil (0,83% da populacgio total do pais), dos quais
53,97% residem em dreas urbanas, muitos dos quais sao bilin-
gues, falantes de linguas indigenas (materna ou primeira
lingua) e do portugués.

As populacgdes indigenas vém aumentando expressi-
vamente seu numero de individuos, segundo as ultimas
pesquisas oficiais do governo (IBGE, 2022). Esse aumento
deve-se, entre outras razdes, as mudancas metodoldgicas
implementadas nos ultimos Censos, como a inclusdo da
pergunta ‘Vocé se considera indigena?’, feita, também, fora
das terras indigenas. O resultado € que “Do total de 630.041
domicilios com pelo menos um morador indigena, 137.256
estavam localizados dentro de terras indigenas (21,79%)
e 492.785 estavam localizados fora de terras indigenas
(78,21%)1, ou seja, em contextos urbanos. Esses resultados
mostram que o tema do territério e da territorialidade, que
tem sido motivo de conflitos e confrontos entre 0os povos
indigenas, precisa de politicas publicas que garantam os

1 Disponivel em: https://www.gov.br/funai/pt-br/assuntos/noticias/2023/
dados-do-censo-2022-revelam-que-o-brasil-tem-1-7-milhao-de-
indigenas. Acesso em: 22 de mar. 2025.
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direitos das pessoas que se afastam de seu povo e de seu
territério. Por diversos motivos, elas ndo deixam de existir,
nem de fazer parte do que constitui sua ancestralidade.

domicilios particulares

permanentemente oeupados
Domicilios com pelo menos uma pessoa indigena — 2022.
FONTE: Censo Demografico 2022: Indigenas — Primeiros resultados do Universo.
Reproducédo/IBGE

Neste contexto, levando em consideracio que a lingua
de um povo é elemento primordial para a construgao de sua
identidade, quando um povo perde a sua lingua, perde uma
parte importante do que o constitui, pois junto com a lingua
perdem-se significados, conceitos construidos a partir da
vivéncia e da relagdo com os seres vivos e objetos utilita-
rios. Inumeras vezes, esses objetos tém importancia singular
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quando sdo utilizados nos rituais sagrados e, quando deixam
de ser “falados”, deixam de existir, juntamente com a lingua,
que lhe oferecia existéncia. Ao longo de toda a histdria de
colonizacdo do Brasil, um dos elementos que mais contri-
buiu para a dominacio dos povos que aqui viviam foi o
controle de suas linguas.

Comunidades, regides ou povos vivendo em contexto de
dominacao colonial (ou neocolonial) acabam obrigados ao
aprendizado da lingua dos conquistadores, em razdo dos
(novos) marcos legais e econdémicos estabelecidos, mas
também, dos novos marcos culturais (com frequéncia,
incluindo novas lealdades religiosas). A invasdo cultural
nio constitui um elemento a parte, paralelo e, muito
menos, marginal, nos processos de dominacado colonia-
lista ou neocolonialista. [...] Tal situacdo ganha contornos
de esmagamento cultural quando as comunidades ou povos
dominados sdo ou tornam-se minorias no contexto de uma
sociedade maior que se constitui como Estado Nacional
(D’angelis, 2011, p. 2).

As praticas colonizadoras sdo carregadas de destruicgoes,
principalmente se os elementos que constituem os povos,
de alguma forma, geram resisténcia, ndo aceitacdo do que
esta sendo imposto. Observamos que o que ocorre, a partir
da chegada dos colonizadores, foi o que as pesquisas deno-
minam “linguicidio”.

Do latim cide, o dossié versa sobre o “matar” das etnias, dos

conhecimentos/saberes e das linguas nas Américas, projeto

que se iniciou no século XV. O exterminio do conhecimento,
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dalingua, da cultura pelos colonizadores reverberou num
ato de morte, resultando na subserviéncia e dependéncia
eurocéntrica. Dos povos origindrios as populacdes afrodes-
cendentes, passando por diferentes grupos étnicos, frequen-
tamos uma escola que legitima o conhecimento monolingue
formatado pela norma padréo do colonizador. Assim, narrar
as histérias das Américas pela lingua do branco, pde nas
margens todas as outras formas de pensar, de expressar, de

escrever (Nawroski; Ferreira da Costa, 2022, p. 1).

Assim, as politicas linguisticas para a construcao e conso-
lidagdo do monolinguismo portugués no Brasil serviram para
facilitar a dominacéo e exploracdo da vida e do patrimoénio
dos povos originarios, atrapalhando o desenvolvimento
do modo de vida desses povos. O projeto de apagamento
linguistico-cultural das diversas etnias teve como principal
objetivo a sua dominacgio, tanto pela eliminacfo de quais-
quer vestigios que remetessem as suas culturas, quanto pelo
exterminio fisico desses povos.

A primeira vista, poderia parecer que o bilinguismo
levaria a substituicdo da lingua indigena pela lingua majo-
ritaria: o portugués. De fato, isso ocorre com frequéncia
em contextos em que hd assimetria de prestigio, poder e
funcionalidade entre as linguas. No entanto, o contato com
outras linguas parece relativizar essa expectativa de substi-
tuicao, ou seja, parece abrir espaco para uma dinamica de
resisténcia e preservacio linguistica. Embora o bilinguismo
possa ser um caminho para a substituicdo linguistica, ele
também pode ser um instrumento de resiliéncia e preser-
vacgao, dependendo de como as comunidades indigenas se
apropriam dessa situagdo. O contato com o portugués nao
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elimina automaticamente a lingua materna ou a primeira
lingua, pode até fortalecé-lo, se houver consciéncia e valo-
rizacdo cultural por parte dos proprios falantes, mas nao
€ 0 que acontece na realidade, pois a desvalorizacdo por
parte do outro, que nao consegue/ ndo quer se comunicar
em outra lingua que nio seja o portugués, se apresenta de
maneira desrespeitosa, inibindo o falante, que geralmente
se encontra em um lugar de menor prestigio social.

De tal modo, as poucas linguas indigenas que sobrevi-
veram se constituiram e ainda se constituem a partir de
relacdes de contato assimétrico entre sociedades majori-
tarias (europeia/brasileira) e os povos origindrios cultural
e linguisticamente minoritdrios, menorizados?. Segundo
D’Angelis (2011), estas linguas sdo todas elas ameacgadas na
sua “capacidade reprodutiva” (Kraus, 1992 apud D’angelis,
2011, p. 6), por isso, é categdrico ao afirmar que nao usa
o termo “ameacadas” com ou sem adjetivos como “seve-

»

ramente”, “gravemente” etc., “por entender que todas as

linguas indigenas, [...] no Brasil, estdo seriamente amea-
cadas de extincdo, sem excegdo.” (D’angelis, 2011, p. 9). O
mesmo autor pondera que sua afirmacio poderia ser posta
em xeque se tomarmos como exemplo a lingua Guarani,

2 “Lingua minoritéria refere-se & demografia relativa de um idioma, as
dimensdes numéricas de uma comunidade linguistica. Pode haver
linguas minoritdrias com estatuto de oficiais ou ndo. Lingua meno-
rizada é qualquer lingua que, dividindo o espacgo geografico com
outra ou outras, tem alguns de seus usos restringidos. Portanto, a
memorizagdo (termo usado em profusdo na literatura sociolinguis-
tica hispanica sobre a situacéo do cataldo, galego, valenciano etc.) ndo
depende do numero de falantes, mas do status de que goza a lingua”
(Cao Ponso, 2017, p. 193-194).
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que tem milhares de falantes em outros paises (Argentina,
Paraguai e Bolivia), pois qualquer que fosse o grau de perda
linguistica que se registre no Brasil nas proximas décadas,
nio ameacaria a lingua Guarani, que continuaria viva. De
um ponto de vista macro, isso parece valido, contudo:

Se as comunidades Guarani no Brasil (ou uma parte signi-
ficativa delas) abandonar ou perder sua lingua, isso ndo s¢
enfraquece igualmente a lingua Guarani como um todo,
como — e principalmente — significa que nossa anadlise
estd correta sobre o inexordvel avanco da lingua majori-

taria (D’angelis, 2011, p. 9).

O conhecimento acerca da populacdo indigena chega
aos poucos nos curriculos das escolas da educacdo basica
nao indigena. Chega a medida que grupos organizados
das diferentes etnias constroem suas politicas publicas, e,
muitas vezes, pelo seu préprio ingresso na vida académica.
Resultado da luta desses grupos e da sociedade civil como
um todo foi a Lei 11.645, de 20083, que estabelece as dire-
trizes e bases da educacdo nacional, para incluir no curri-
culo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade da tematica
“Historia e Cultura Afro-Brasileira e Indigena”.

A Lei 11.645/2008 reconhece a importancia e a legitimi-
dade da cultura e da histdria indigena e afro-brasileira para
a formacdo da identidade nacional e a diversidade cultural,

3 ALei11.645de 2008 que alterou a Lei N° 9.394/1996 que ja havia sido
modificada pela Lei N.° 10.639/2003.
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e promove o conhecimento acerca da diversidade linguistica
e cultural dos povos indigenas, que esta se desenvolvendo
e ganhando formas de abordagem nas redes de ensino.

De tal modo, a referida Lei parece ser considerada um
consenso quando tomada como uma politica linguistico-
-educacional fundamental para o reconhecimento e valo-
rizacdo da histdria e da cultura dos povos indigenas no
sistema educacional brasileiro. Contudo, para que a Lei
11.645/2008 seja efetivamente implementada, € necessario
ainda algumas a¢des por parte das instituicdes envolvidas,
que promovam, por exemplo:

i. aabordagem da temadtica Histdria e Cultura Afro-
Brasileira e Indigena no ensino de todas as disci-
plinas do curriculo da educacao bdsica, desde a
Educacgao Infantil;

ii. ainsercdo da temadtica Histdria e Cultura Afro-
Brasileira e Indigena nos livros didaticos, uma vez
que estes sdo uns dos instrumentos mais utilizados
por professore(a)s e estudantes nos processos de
ensino e aprendizagem;

iii. ainclusio datemadtica historia e cultura afro-brasi-
leira e indigena em cursos de formacdes continuadas
do(a)s profissionais da educacéo;

iv. oestudo datematica histdria e cultura afro-brasileira
e indigena em cursos de pds-graduacao por profis-
sionais da educacdo que queiram se especializar;

v. ainclusdo de contetdos referentes a historia/cultura
dos povos indigenas na grade curricular de cursos de
licenciatura, para que o(a) estudante tenha a possi-
bilidade de adquiri-los na sua formacgao académica.
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Apesar da Lei 11.645/2008 ja estar em vigor ha quase duas
décadas, ainda temos praticas escolares que pouco contri-
buem com o conhecimento dos povos indigenas. A escola é
o reflexo da sociedade em que estd inserida, mesmo que seu
curriculo tenha sofrido modificacdes ao longo da histdria, as
relacdes pessoais que acontecem no seu cotidiano demons-
tram como o ambiente escolar, muitas vezes, atua como
mais um espaco de reproducdo de violéncias, esteredtipo,
preconceitos e outras praticas que nada contribuem com a
construcdo de uma sociedade saudavel. De acordo com Cruz:

Essa lei foi uma conquista para os inumeros alunos afro-
descendentes e indigenas que estdo em fase escolar, e que
muitas vezes nio se reconhecem nos assuntos que lhes sdo
ministrados nas disciplinas, principalmente na de historia,
que traz muito mais uma “historia branca”, em detrimento
de uma histéria na qual todas as culturas e povos tivessem

o0 mesmo espago e forma de abordagem (Cruz, 2013, p. 4).

Compreender e promover a diversidade linguistica
também é fundamental para a efetiva aplicabilidade da
tematica Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Indigena.
Contudo, a prépria aceitacdo da diversidade linguistica por
parte da sociedade nfo indigena brasileira € por principio
uma questio problematica pois, mesmo na atualidade, esta
sujeita as pressoes histdéricas de um processo que Mariani
(2003, p. 73) denomina “colonizacao linguistica”* do Brasil,

4  Este processo historico “aglutinou a realeza e a igreja portuguesas em
um projeto politico-linguistico em larga medida comum e simultanea-
mente nacional e internacional” (Mariani, 2003, p. 73).
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que, de forma autoritdria e violenta, buscou a implemen-
tacdo do monolinguismo em lingua portuguesa, contri-
buindo para o apagamento de diversas linguas e culturas
indigenas. O auge dessa politica foi a “Lei Diretoério dos
Indios”, de 1757, criada pela coroa portuguesa e implemen-
tada pelo Marqués de Pombal, que determinou, dentre
outras coisas, que o portugués deveria ser a Unica lingua
falada e oficial nos territérios dominados. As politicas
linguisticas posteriores foram constituidas no sentido de
garantir a manutencao e consolidacdo do monolinguismo
portugués, e isso ocorreu de forma tao eficaz que hoje, até
mesmo os educadores das redes de ensino (basico/univer-
sitario), desconhecem a nossa diversidade linguistica.

Na cidade de Niterdi, no estado do Rio de Janeiro,
acontece o Curso de Extensdo Lingua e Cultura Guarani. E
uma acao do projeto Patrimoénio Cultural, Conhecimentos
Tradicionais e Educacdo Indigena” e “CorporeiLabs:
Laboratorio de Subjetividade e Corporeidade — Psicologia,
da Universidade Federal Fluminense (UFF), e se iniciou em
2013, no formato semanal. O projeto e o laboratoério, coor-
denado pelas professoras Mariana Paladino (Faculdade de
Educacio) e Silvana Mendes Lima (Instituto de Psicologia),
da Universidade Federal Fluminense (UFF), foram cons-
truidos para “validar e dar passagem a uma cosmovisao
guarani na sua dimensao cultural e de seus saberes ances-
trais” (Paladino, 2021, p. 58):

[...] nasce inicialmente do desejo de abrir espaco aos conhe-
cimentos e linguas indigenas no &mbito da universidade e
de contribuir para a implementacdo da Lei 11.645/2008, que

modifica a Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional e
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que torna obrigatoria a inclusdo das tematicas das culturas
e historia dos povos indigenas nos curriculos das escolas

brasileiras de educacdo bdsica (Paladino, 2021, p. 58).

O curso Lingua e Cultura Guarani, por sua vez, é enten-
dido como um dispositivo’ do projeto “para desenvolvi-
mento de reflexdes e acdes voltadas para a valorizacio e
divulgacdo do patrimonio cultural indigena no ambito da
educacdo bdsica e superior, privilegiando uma abordagem
interdisciplinar”.¢ E, portanto, uma iniciativa que busca
“promover a interagao transformadora entre as institui-
¢Oes de ensino superior e 0s outros setores da sociedade”
(Paladino, 2021, p. 64) e, por isso, uma de suas medidas
envolve o estabelecimento de parceria.

Neste cendrio, a lingua Guarani, ou o complexo Guarani
que é a denominac¢do que estamos assumindo aqui, de
fato apresenta uma situacdo peculiar, pois faz parte dos
poucos grupos que, em contextos de bilinguismo — enten-
dido aqui como o uso e o dominio simultaneo do portu-
gués e do Guarani Mbya — ou de multilinguismo, quando
se acrescenta também o espanhol a esse repertério linguis-
tico, conseguiram e ainda “conseguem manter sua lingua
materna, ainda que em posicdo assimétrica, enquanto outros

5 Os outros dispositivos, segundo Paladino (2021), sdo as oficinas, que
tém por objetivo também promover formas de aproximacao entre a
universidade, as escolas de ensino fundamental e médio do municipio
de Niter6i (RJ) e outros municipios vizinhos, e algumas aldeias Guarani.

6 Patrimodnio cultural, conhecimentos tradicionais e educacio indigena
(20/01/2019). Disponivel em: https://www.extensao.uff.br/?q=content/
patrim%C3%B4nio-cultural-conhecimentos-tradicionais-e-educa%
C3%A7%C3%A30-ind%C3%ADgena-c%C3%B3pia-20-01-2019.
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ndo resistem as pressdes externas, chegando a situacio de
morte da lingua indigena” (Mesquita, 2009, p. 20). Mesquita,
no seu estudo da lingua Xerente, chama atencao justamente
para os estudos de Grosjean (1982), Albo (1988, 1999), Hamel
(1988), McMahon (1994), Romaine (1995), e Nettle e Romaine
(2000), entre outros, que tentam compreender as razdes
pelas quais isto ocorre. Particularmente, Brandao (1990)
explica que a resisténcia linguistica Guarani em relacdo aos
processos de colonizacdo se explica pela coesdo.

Uma grande parte das pessoas que se desloca para o
contexto urbano, entre outros motivos, o faze para que possa
continuar sua vida académica, ao chegar nesse espaco, sofre
muitos preconceitos e discriminacgio, pelos esteredtipos
construidos socialmente em relacdo aos povos indigenas, ao
longo da histéria do pais. H4 a necessidade da desconstrucédo
desses estereotipos criados ao longo desses cinco séculos de
existéncia do paradigma de um pais que insiste na falsa ideia
sobre o respeito a diversidade da populagdo que o constitui.

Pensar sobre as metodologias necessarias para que os
conhecimentos das organizagdes sociais, politicas, cultu-
rais e econdmicas dos diversos povos que habitam o pais
cheguem as escolas, nos cursos de linguas, entre outros
espacgos que se constituem em lugares, por exceléncia, de
aquisicao e producdo de conhecimento, desde o inicio da
formacao escolar do ser humano faz-se necessdrio. As invisi-
bilidades dos povos indigenas, juntamente com seus conhe-
cimentos e saberes, causaram e causam extincdes de seus
elementos culturais, seus territorios, suas linguas e, prin-
cipalmente, suas vidas.

Mesmo que a maioria dos povos indigenas necessite e
lute pela demarcacdo dos seus territérios, pela garantia
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de uma vida mais tranquila e que seja possivel a continui-
dade dos seus rituais, para alguns desses povos, COmo 0s
Guarani Mbya, a necessidade é diferente: eles continuam
fazendo o movimento migratdrio, precisando que o seu
caminhar seja garantido, sempre que houver necessidade
De acordo com Ladeira:

Os Mbya, conforme pode-se observar nos mapas, ocupam
pequenos terrenos improprios para a lavoura, a qual ndo
tem sido, entretanto, seu objetivo principal. Mesmo assim,
aexiguidade do terreno e sua impropriedade para o plantio
do milho, aliadas as pressoes diversificadas exercidas pelos
“donos” dos terrenos, constituem-se no pretexto para se
mostrarem esquivos com relacdo a regularizacao fundidria
da drea que ocupam e prontos para partir, a qualquer

momento, em busca de outro lugar (1992, p. 44).

O _caminhar, dos Guarani Mbya, no entanto, é diferente do
que ocorreu ao longo desses mais de cinco séculos de coloni-
zacdo, e ainda ocorre nos dias atuais. As pessoas sdo obrigadas
a se afastar de suas culturas e viver outras, acumulando varias
perdas ao longo da vida, uma das perdas mais significativas
é a lingua. Ocorre que no contexto urbano ja ndo interagem
mais na sua lingua ancestral adquirida como lingua materna
ou primeira lingua. Tal situac¢do contribui para o desloca-
mento linguistico em dire¢cdo ao monolinguismo em lingua
portuguesa, o que transforma as cidades em cemitérios de
linguas indigenas. Dessa forma, a vida na cidade inviabiliza
as narrativas miticas, os cantos, as dancas e a literatura oral.

Ao longo da histdria foi criado, no imaginario social,
a ideia de que os povos indigenas ficaram no passado.
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Milhares de populacdes indigenas ja foram dizimadas,
muitas precisaram se adaptar para sobrevivet, se refugiando
em contextos urbanos, deixando para tras elementos que
os identificavam. A afirmacao de que “ndo existe povo indi-
gena, o que existe é o povo brasileiro”, pelo senso comum,
faz com que as culturas e as linguas indigenas continuem
desaparecendo, principalmente pela falta de suas terras
e todo o bioma local, imprescindivel para a sua sobrevi-
véncia, enquanto individuo e enquanto grupo social. Assim,
segundo Rodrigues:

Hoje ha cerca de 180 linguas indigenas neste pais, mas
estas sdo apenas 15% das mais de mil linguas que se calcula
terem existido aqui em 1500 (Rodrigues 1993a, 1993b). Essa
extincdo drastica de cerca de 1000 linguas em 500 anos (a
uma média de duas linguas por ano) ndo se deu apenas
durante o periodo colonial, mas manteve-se durante o
periodo imperial e tem-se mantido no periodo republi-
cano, as vezes, em certos momentos e em certas regioes,
com maior intensidade, como durante a recente colonizacdo

do noroeste de Mato Grosso e de Rondonia (2016, p. 192).

O conhecimento da relacdo dos povos indigenas com a
natureza, de preservacio, de cuidado com o ecossistema
das terras em que habitam, € uma preocupac¢io mundial, a
preocupacio climatica, em voga atualmente, traz a impor-
tancia de se voltar para o modo de ser Mbya. Assim como
as criancas Guarani Mbya se percebem como parte da natu-
reza, como uma engrenagem de sustentacao e equilibrio,
no desenvolvimento de culturas ecossociais de pensamento
nas vivéncias dentro e fora das aldeias, os ambientes de
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construcio de conhecimento precisam se debrucar sobre
esse assunto essencial para a continuagao das espécies e
suas especificidades. De acordo com Krenak:

A ideia de nds, os humanos, nos descolarmos da terra,
vivendo numa abstracgdo civilizatdria, é absurda. Ela
suprime a diversidade, nega a pluralidade das formas de
vida, de existéncia e de hdbitos. Oferece o mesmo carddpio,
o mesmo figurino e, se possivel, a mesma lingua para todo
mundo (2019, p. 22).

O curso Lingua e Cultura Guarani se constitui também
como uma acdo que responde as orientacdes da Politica
Nacional de Extensdo Universitdria, quando, no ato da sua
matricula, sdo oferecidas 50% das vagas para estudantes da
UFF a fim de gerar impacto na formacao dos estudantes; e
50% das vagas para a categoria dos profissionais da educacao
das escolas municipais da rede publica de Niterdi, para ter
carater interdisciplinar e interprofissional; e gerar impacto
e transformacao social. O curso cumpre com seu objetivo, ao
interagir com a comunidade da cidade de Niterdi (RJ), sendo
pioneiro na cidade a levar conhecimentos sobre a lingua e a
cultura do povo Guarani Mbya para a sociedade externa a
universidade. Destaca-se por ter um publico externo cons-
tituido na sua maioria por docentes das escolas municipais
darede publica de Niterdi, e pode ser considerado um curso
de formacao continuada para profissionais da educacao, que
responde a demanda para implementacgdo da Lei 11.645/2008,
que estabelece as diretrizes e bases da educagdo nacional, para
incluir no curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade
da tematica Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Indigena:
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[0 Curso] visou contribuir para a implementacao da Lei
11.645/2008, que institui a obrigatoriedade do ensino da
histdria e cultura indigena nos curriculos das escolas
publicas e privadas do pais. Essa lei resulta de uma reivin-
dicacdo do movimento indigena pela transformacgio na
maneira em que a tematica indigena € inserida na escola,
repleta de equivocos e esteredtipos que constroem uma
perspectiva dos indigenas como povos do passado, exdticos
e distantes da contemporaneidade. No entanto, apesar de
passados mais de 12 anos da aprovacao da lei, constata-se a
caréncia de politicas publicas de promog¢ao e acompanha-
mento, acontecendo que as acoes partem geralmente das
iniciativas individuais de certos professores ou grupos de

pesquisa (Paladino, 2021, p. 61).

A importancia do curso para dar visibilidade aos conhe-

cimentos, a lingua e a cultura do povo Guarani Mbya é

incontestavel e, através dessa iniciativa, segundo Paladino
(2021), outros programas académicos que tratam especifica-
mente do estudo de linguas se sensibilizaram para, também,
promover espacos para estudar a lingua Guarani:

10

Como desdobramento do nosso projeto e pela reper-
cussio por ele obtida, o Programa de Linguas Estrangeiras
Modernas da universidade (PROLEM) se interessou pela
primeira vez em incluir uma lingua indigena entre os
idiomas oferecidos por este programa e, desde 2018, oferece
o curso de lingua guarani, sendo que, durante 2019 € 2020,
um dos autores do presente artigo foi responsavel de dar

aula para as turmas abertas (Paladino, 2021, p. 61).



Além disso, muitos relatos dos estudantes do curso
mencionam o quanto as reflexdes ocorridas durante
as aulas fizeram com que mudassem a mentalidade em
relacdo ao que consideravam importante em seu modo de
vida. Segundo os relatos, houve mudancas nas formas de
pensar a escola, a relacdo com a natureza, o conhecimento
(indigena/ndo indigena), entre outras questdes existen-
ciais. Assim, Paladino considera que o curso “afetou essa
experiéncia, como professores e aprendizes, e as rever-
beracdes que teve nos participantes num encontro com a
alteridade” (2021, p. 62).

A partir do ano de 2018, no més de abril, o Sindicato
dos Profissionais de Educacdo (SEPE), nuicleo Niterdi, fez
uma parceria com a coordenacio do projeto de extensao
da UFF, onde o curso de lingua e cultura guarani fazia
parte das suas a¢des. Essa parceria garantiu que a cate-
goria dos profissionais da rede publica da educacio de
Niterdi participasse do mesmo. Em meados desse mesmo
ano, passei a fazer parte da direcdo do nucleo de SEPE em
Niterdi, nesse periodo atuamos diretamente nas escolas
de EJA com a exibicdo dos filmes produzidos pelo Alberto
Alvares, professor do curso. Chamamos de CINE/Debate,
que consistia na exibicdo de um filme e, logo apds, uma
Roda de Conversa, em que Alberto Alvares explicava a
historia do filme, o local, costumes e outras perguntas
feitas pelas pessoas presentes.

Em 2023 comecei a fazer parte da coordenacio do curso.
Nessa época, ja ndo fazia mais parte da coordenacéo do sindi-
cato, mas atuava em parceria com a atual direcdo. A coorde-
nacao do curso organizava o cronograma dos moédulos, dias
e hordrios em que o curso aconteceria, entrava em contato

m



com espacos externos, COmo museus, pragas, aldeias. Nesse
periodo, fomos com os cursistas, nas aldeias de Bracui (Tekoa
Sapucai), em Paraty (Guyraitapu); Itaipuacu, em Marica
(Ara Hovy), e Sdo José do Imbassay, também em Maricd. Em
algumas visitas, participamos de momentos festivos, em
outras, de dia de vivéncias, chegando nesses territorios e
sendo recebidos com café da manhd, com alimentos da cultura
alimentar dos Mbya, participando de oficinas de pulseiras,
colares, brincos. Observamos os artesanatos feitos por eles,
como cestos, animais em madeira, instrumentos musicais.

Ajudar a coordenar o curso me proporcionou experien-
ciar novas possibilidades de encontros com as pessoas que
procuraram o curso para aprender mais sobre os povos
indigenas, especificamente os Guarani Mbya e dos Mbya,
que vivem essa outra forma de organizacao social, politica,
econdmica, nos mostrando/ensinando que a continuacio da
humanidade é responsabilidade de todos, principalmente
ao que se refere ao cuidado com a natureza.

Oportunizar um curso de lingua e cultura Guarani pode
ser entendido como uma estratégia de fortalecimento e
preservacgao do tekoa — territorio fisico, espiritual e cultural
fundamental para o povo Guarani. Esse povo, que resiste e se
perpetua até os dias atuais por meio de sua espiritualidade,
encontra no tekoa o espacgo de continuidade de seu modo
proprio de estar no mundo. Para aqueles que ndo pertencem
ao povo Guarani (jurud), o acesso a esses saberes e formas
de vida pode representar uma possibilidade de reconheci-
mento da pluralidade de existéncias e, a0 mesmo tempo,
um convite a preservagio da biodiversidade, que € essencial
para todos os seres viventes. O aprendizado de uma nova
lingua, com suas sonoridades, sentidos e visdes de mundo,
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abre caminhos para enxergar a realidade por outras lentes,
ampliando a compreensao das relagdes entre humanos,
natureza e espiritualidade.

Hoje, Alberto Alvares, professor indigena do curso de
lingua e cultura Guarani, é doutorando no curso de cinema
da Universidade Federal Fluminense (UFF). Ingressard com
0 projeto “Ajevy tekoha pe-ta” anga revé. De volta a aldeia: o
retorno das filmagens no territério Guarani”. Seu mestrado
teve como titulo da dissertacdo “Petein mbya Nhema en
ta’anga arandure nhemboja’ o re. Um olhar Guarani: o
cinema na fronteira dos saberes”, feito na Universidade
Federal Fluminense (UFF).

Contudo, sua trajetdria remonta a aldeia Guarani
onde nasceu, trajetdria esta contada no seu trabalho de
conclusio de curso na graduacao Intercultural Indigena, da
Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), com licen-
ciatura em Matematica, com o titulo “Da aldeia ao cinema:
O encontro da imagem com a Historia”.

Alberto, em seu relato, diz que sua mae nasceu em Porto
Lindo, uma aldeia do povo Nhandeva localizada no muni-
cipio de Japor, no estado do Mato Grosso do Sul (MS). Ele
afirma que, quando os pais se separaram, quando tinha dois
anos de idade, a mae foi morar em outra aldeia:

Eu e meus 5 irmaos passamos a viver com o nosso pai. Na
maioria das vezes, eu acompanhava o meu pai no rocado.
Enquanto ele capinava, eu fazia armadilha de lago em volta

do nosso rogado para pegar inhambu (Alvares, 2021, p. 10).

O professor Alberto, portanto, faz parte da nacdo Guarani
do Brasil, se destacando como um Nhandeva, que, no Curso
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de lingua e cultura Guarani, apresenta a lingua e a cultura
dos seus parentes Mbya.

Eu sou Guarani Nandeva, mas, enfim, eu falo trés guarani
diferentes: Kaiowa, Nandeva e Mbya. Entdo mais a gente
vai estudar a lingua Mbya, na qual eu trabalho muito
com a lingua Mbya. Hoje eu me sinto parte deles, assim,
porque eu convivo com eles, com essas linguas, entao
tem isso, vamos nessa, eu quero apresentar os primeiros
basicos de como poder a gente se expressar em Guarani
[Mbya] (Audio Alberto Alvares — 12 video-aula Médulo
abril/outubro 2024).

Sobre o inicio de sua trajetoria académica, Alberto diz

que gostava de acompanhar os seus irmaos na escola para
comer merenda no hordrio de recreio, até que um dia uma
professora ndo indigena da Funai o pegou pelo braco e o:

na

Fez entrar na sala de aula, e sem eu entender nada o que
estava acontecendo naquele momento, comecei a estudar
na escola da aldeia. Naquela época, sé havia um professor
Guarani. Na maioria das vezes eram as professoras da
FUNAI que davam aula. Na escola, eu gostava de copiar, mas
eu ndo entendia nada. Eu ndo entendia bem o portugués e
as professoras da Funai nfo se esforcavam para entender o
Guarani. Tinha que ser do jeito delas, ou vocé aprendia, ou
ndo. Eu tinha medo da professora. Ela tinha uma régua de
madeira e batia nas criancas. Se ndo ficasse quieto apanhava
com a régua na mao ou na cabecga. Na maioria das vezes, eu
ficava de castigo porque nao escutava, na verdade eu ndo

entendia nada (Alvares, 2018, p. 8).



Esta parte da trajetdria de Alberto, infelizmente, fez
e ainda faz parte das trajetdrias de vida dos diferentes
povos indigenas no Brasil e fora dele. Frequentemente,
sdo divulgadas noticias de desrespeito, de violéncias ocor-
ridas nos ambientes escolares (tanto em escolas indigenas
quanto ndo indigenas), consequéncia de um modelo de
educacio que nio valoriza a vida na sua diversidade. O
modelo ocidental de educacio introduziu praticas como
o castigo fisico e difundiu a no¢do de que o conhecimento
formal e intelectual confere superioridade aqueles que o
detém, reforcando hierarquias sociais e desvalorizando
outros modos de saber, especialmente os conhecimentos
tradicionais e comunitdrios.

A experiéncia escolar do professor Alberto é exemplar
no que se refere tanto a alfabetizacio de criancas e adoles-
centes indigenas, quanto as dificuldades pelas quais essas
criancas passam. Ele foi alfabetizado em portugués, expli-
citando mais uma posi¢ao de poder da lingua majoritdria
nas instituicdes de ensino:

[...] Preso nessa grade, fui alfabetizado em portugués,
mas era em Guarani que eu sonhava, sonhava em poder
trabalhar, e me libertar da escola. [...] Eu sofria quieto, eu
ndo sabia bem o portugués, e tinha medo de falar. O meu
maior medo era de errar o portugués, por isso ficava calado,
mesmo que eu ndo gostasse das coisas que diziam para mim

(Alvares, 2018, p. 9).

E como ja foi mencionado, Alberto precisou enfrentar o
preconceito e discriminacdo nesses espacos:
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Convivi com a pedagogia do siléncio por muito tempo.
Aprendi com os castigos que a escola era espaco de siléncio,
e de sofrimento. Me sentia prisioneiro do estudo. Até hoje
nao consigo entender esse processo de escolarizacdo que
aprisiona o aluno numa grade de curriculo, com objetivo
de “preparar” para o futuro, e ndo para viver o presente. [...]
Fui muito discriminado e tive que me acostumar com isso.
Foi um choque, ndo conhecia ninguém. Os proprios profes-
sores discriminavam os alunos que vinham das aldeias
(Alvares, 2018, p. 9).

E esse Guarani, entdo, com essa trajetdéria de vida e
trajetdria académica, que sobrevive ao ndo acolhimento
nos espacos do ensino escolar basico no Brasil, e alcan¢a o
ensino superior (mestrado/doutorado), assume a posicio de
professor de lingua Guarani Mbya em um curso de extensao
de uma universidade. Uma questdo que surge é: de que modo
Alberto se apropria da sua lingua materna com o objetivo
de ensina-la para falantes do portugués?

Ao aprender a lingua, os participantes ndo apenas
acessam um novo sistema linguistico, mas também se
aproximam da cosmovisdo indigena, que muitas vezes
esta profundamente enraizada na forma como o idioma é
estruturado e utilizado. Essa aproximacao linguistica favo-
rece o didlogo intercultural e fortalece a luta pela preser-
vacdo das linguas indigenas, muitas das quais estdo em
risco de desaparecimento.

Além disso, esses cursos podem criar espacos de troca
e colaboracdo, nos quais indigenas e ndo indigenas podem
construir relacOes mais horizontais, baseadas no respeito
mutuo e na valorizacdo da diversidade cultural. Dessa forma,
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contribuem para o reconhecimento dos direitos dos povos
origindrios e para a construcdo de uma sociedade mais inclu-
siva e plural.

O objetivo desse artigo € discutir estratégias de revi-
talizacdo das linguas indigenas nas cidades, como forma
de conferir-lhes prestigio. O caso aqui estudado se refere
ao ensino do Guarani Mbya no curso de extensido de
lingua e cultura Guarani Mbya Nhelen Xarau Pord (Estudo
do Sonho das Belas Palavras), realizado desde 2013 pela
Universidade Federal Fluminense (UFF), destinado espe-
cialmente a ndo-indigenas. O curso semanal da visibili-
dade ao Guarani Mbya, uma lingua que juntamente com o
Nhandeva (Chiripd/Txiripa/Xiripa ou Ava) e o Kaiowa forma
o complexo Guarani, pertencente a familia Tupi Guarani,
tronco linguistico Tupi.

Os cursos de lingua e cultura dos povos origindrios
desempenham um papel fundamental na integracio entre
indigenas e ndo indigenas, promovendo o respeito, a valori-
zacgdo e o reconhecimento das diversas identidades e saberes
tradicionais. Essas iniciativas permitem que os nao indi-
genas compreendam melhor a visdo de mundo, os modos
de vida e as tradicdes dos povos origindrios, reduzindo este-
redtipos e preconceitos histéricos.

Ao aprender a lingua, os participantes ndo apenas
acessam um novo sistema linguistico, mas também se
aproximam da cosmovisdo indigena, que muitas vezes
esta profundamente enraizada na forma como o idioma é
estruturado e utilizado. Essa aproximacao linguistica favo-
rece o didlogo intercultural e fortalece a luta pela preser-
vacao das linguas indigenas, muitas das quais estdo em
risco de desaparecimento.
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Além disso, esses cursos podem criar espacos de troca
e colaboracdo, nos quais indigenas e ndo indigenas podem
construir relacOes mais horizontais, baseadas no respeito
mutuo e na valorizac¢do da diversidade cultural. Dessa
forma, contribuem para o reconhecimento dos direitos
dos povos origindrios e para a construcao de uma socie-
dade mais inclusiva e plural, com lugar para todos, na
beleza que hd na diversidade, com valores civilizatdrios
que transformam as cidades em lugares de acolhimento e
ndo de cemitério de linguas, culturas, religiosidades e toda
a cosmologia indigena.
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Entre o siléncio e amemoria

MARCIA CAVALCANTI RODRIGUES

Sou Marcia Cavalcanti Rodrigues, indigena Potiguara,
nascida na Paraiba e vivendo hoje no Rio de Janeiro.
Estudo Pedagogia na Faculdade de Educac¢do da Baixada
Fluminense (FEBF-UERJ) e escrevo este relato para compar-
tilhar minha trajetdria de retomada identitdria, na qual
busco resgatar memorias familiares e afirmar minha exis-
téncia como indigena na cidade.

Desde minha adolescéncia, eu sabia que havia indi-
genas na minha familia, mas essa palavra parecia solta,
distante, sem conexio com quem eu era. As vezes, quando o
assunto surgia nas conversas familiares, vinha carregado de
desconforto, como se fosse algo do qual ndo se queria falar.
Lembro de ouvir histérias sobre minhas bisavds: diziam
que eram mulheres “bravas”, que algumas delas haviam
sido pegas na mata para serem “amansadas”. Na época, eu
ndo entendia o peso dessas palavras, mas hoje vejo que elas
guardam a memdria da violéncia que marcou minha familia
por geracgdes. Talvez por isso tenha demorado tanto a me
reconhecer como indigena. Cresci entre lacunas e silén-
cios, entre memorias fragmentadas que pareciam ter sido
apagadas pelo tempo ou pelo esfor¢o de sobrevivéncia. Meu
processo de reconhecimento foi lento, como se eu precisasse
escavar o que estava soterrado para finalmente encontrar
minhas raizes.
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Ser indigena na cidade € carregar uma histéria que
quase nunca é vista, é existir num lugar que insiste em
dizer que vocé nio existe. Para muitos, o indigena “verda-
deiro” é aquele que vive na aldeia, fala sua lingua e mantém
intactos os costumes de seu povo. Mas a realidade é muito
mais complexa: pessoas indigenas estio em todos os
lugares — nas periferias, nos énibus lotados, nas fabricas,
nas escolas e universidades — criando seus filhos em bairros
distantes de seus territdrios de origem e, ainda assim, conti-
nuam sendo indigenas.

Quando digo que sou indigena, alguns duvidam.
Perguntam se vim de aldeia, se falo a lingua do meu povo.
Ja chegaram a dizer que eu ndo “pareco” indigena. Esperam
que eu me encaixe na imagem estereotipada que criaram
sobre nds, e isso doi. Nao conheci o territério do meu povo,
nunca participei de seus rituais e nio tive a chance de
aprender alingua dos meus ancestrais. Essa distancia com
meu povo de origem muitas vezes me traz uma sensagcao
de vazio, como se minhas raizes estivessem soterradas, e
cada passo que dou fosse uma tentativa de desenterra-las.

Sinto que minha identidade estd em constante questio-
namento, COmMo Se eu precisasse provar quem sou a cada
instante. Cobram de mim algo que me foi negado por séculos
de colonizag¢do. Quando, por insisténcia de minha irma,
tentei usar a cota indigena para ingressar na universidade,
percebi 0 quanto o sistema exige que provemos quem somos.
A burocracia me intimidou e, por ndo ter documentos que
comprovassem minha ancestralidade, acabei desistindo.
Consegui entrar na universidade, mas por outro caminho.

Em determinada aula, nos primeiros periodos, ouvi uma
colega de turma dizer a seguinte frase: “eu bem descobri um
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falso indigena aqui na faculdade”. Ela se referia a uma pessoa
que nao tinha o esteredtipo do que se espera de uma pessoa
indigena. Aquela frase me atravessou de uma forma que nao
consegui me conter. Aquele momento me fez compreender
aimportancia de afirmar minha identidade naquele espaco.
Falei que existem muitos indigenas vivendo em contexto
urbano e que isso ndo os torna menos indigenas. Hoje, entendo
que a coragem de me declarar naquele momento foi também
um gesto de resisténcia coletiva. Foi nessa mesma aula que
conheci o NEPIIE e, por meio dele, o coletivo de estudantes
indigenas da UERJ. Esses espacos se tornaram fundamentais
para minha trajetéria. Neles encontrei acolhimento, forca e
outras pessoas vivendo processos parecidos com o meu.

Nos ultimos anos, iniciei meu caminho de retomada
identitaria. Passei a buscar informacdes com meus pais e
alguns familiares. Busquei ouvir histdrias dos meus ante-
passados, entender quem somos e de onde viemos. Cada
conversa é como resgatar um fragmento do que foi apagado.
Nem sempre € facil, as vezes encontro siléncio, dor ou esque-
cimento. Mas a cada pedacinho de memdria recuperada,
sinto meu coracdo mais firme, mais enraizado.

A cidade é dura para indigenas como eu. Falta reconhe-
cimento, faltam espagos para expressarmos quem SOmos.
Mas, ao longo dessa caminhada percebi que ndo estou
sozinha e que existem muitos outros como eu: indigenas
em retomada, vivendo na cidade e lutando para se reco-
nectar. Meu caminho tem sido de reconstrucao, de cura e de
resisténcia. Tenho entendido que ser indigena nio é apenas
estar em um territério fisico, € existir a partir da memoria,
da cultura e do desejo de manter viva uma histdria que nos
foi negada por séculos.
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Hoje, ser indigena em contexto urbano €, para mim, um
ato de coragem. Cada passo que dou é uma forma de honrar
minhas bisavds, aquelas mulheres chamadas de “bravas”,
que talvez so estivessem lutando para ndo se perderem
de quem eram. Retomar minha identidade é transformar
siléncio em resisténcia e resisténcia em futuro. Mesmo que
eu ainda ndo conheca tudo sobre 0 meu povo, sei que carrego
essa memoria em mim, e meu papel é manté-la viva. Luto
para que nenhuma crianca da minha familia cres¢a sem
saber de onde veio, para que o siléncio dé lugar a memoria
e para que a cidade se torne um espaco de acolhimento para
indigenas que vivem fora de seus territorios. Quero que
as préximas geracdes possam dizer com orgulho: “eu sou
indigena”, sem medo, sem vergonha e sem precisar pedir
permissio para existir.
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Escritas de Encantaria
na Terra Invadida

KOWAWA APURINA

Ser mulher indigena e doutora em Antropologia, habito
em metrdépole brasileira sob a égide de uma contradicao
fundante, pois carrego o titulo que a academia outorga
enquanto enfrento a subalternidade que a cidade impde.
Viver no centro urbano € ocupar uma terra invadida, um
espaco onde os muros, grades e espacos concretados tentam
cotidianamente silenciar as vozes dos que foram enterrados
sob as pracgas, edificios e avenidas.

Ao pensar a questao de Gayatri Spivak! “Pode o subal-
terno falar?” aindagacao da autora reproduz eco em minha
forma de observar os desdobramentos coloniais, e através
da Etnografia Encantada, instrumentalizo a minha escrita,
e num gesto de vigilancia epistémica contra o apagamento,
trabalho as encantarias em suas multiplas dimensoes.

A antropologia cldssica construiu-se sobre escravismo
epistémico, tratando os nossos corpos como “suportes de
informacao” e os nossos saberes como “dados”. Na minha
pratica, recuso a posicdo de mera informante nativa e
assumo a escuta das vozes que a histéria oficial tentou

1 SPIVAK, Gayatri Chakravorty. Can the Subaltern Speak? In: NELSON,
C.; GROSSBERG, L. (eds.). Marxism and the Interpretation of Culture.
Urbana: University of Illinois Press, 1988. p. 271-313.
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reduzir a siléncio, através da Etnografia Encantada analiso
narrativas de outros que viveram em cidades ou castelos.

A Etnografia Encantada? é uma aposta radical de sobre-
vivéncia na terra invadida (cidade) que transcende a mera
observacgdo participante ao reconhecer que o campo é um
espaco de encontros multidimensionais, situacionais, onde
o tragico, o enigmatico e o terrivel coabitam. Ser o que consi-
dero como uma escriva de encantarias significa recusar a
reducdo ao ndo aceitar as categorias de selvagem, primi-
tiva ou originadria.

Nesse sentido, encantado e ou espirito das florestas nao
€ um exotismo; € a abertura para o mistério que a razao
colonial negou aos povos indigenas enquanto o celebrava
na antiguidade classica, para o que foi negado. Indaga-se, o
que acontece quando a antropdloga sai de cena? O que resta
do sonho e da visdo? A hermenéutica encantada empre-
gada para acionar os rezos e sonhos como ferramentas de
interpretacdo da realidade urbana que habito. E escrevo
com e como quem pratica um ritual. A escrita ndo é sobre
o Outro; € um didlogo entre epistemes que a modernidade
tentou separar.

E com isso, a minha presenca na cidade, na dualidade
doutora e subalterna, é um ato de desestabiliza¢io das legi-
bilidades coloniais, termo pensado através dos estudos
de Veena Das e Poole (2008)3. O sistema juridico e acadé-

2 APURINA, Kowawa Kapokaja. O canto da Terra e as palavras ancestrais:
o Porancy e os Tupinambd no Sul da Bahia- Brasil. Tese (Doutorado
em Antropologia). Programa de P6s-Graduacdo em Antropologia.
Universidade Federal Fluminense. Rio de Janeiro. Niteroi, p. 188. 2025.

3 DAS, Veena; POOLE, Deborah. El estado y sus margenes: etnografias
comparadas. Cuadernos de Antropologia Social, UBA, n. 27, 2008.
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mico tenta tornar-nos legiveis para exercer nos controlar,
rotulando-nos como mesticos ou aculturados para negar o
nosso direito a terra e a identidade. A vigilancia epistémica
exige que eu denuncie o gesto colonial da redu¢do. Quando
a elite intelectual ou politica questiona a minha autentici-
dade por viver no asfalto, ela esta a operar um racismo epis-
témico que nos quer congelados no passado e que ignora
arealidade da invasdo em todos os territdrios que se possa
imaginar, as expulsoes, a grilagem, o esbulho, as queimadas
e tantas mais lamentdveis consequéncias de um Estado
que se impde, quase que inexoravelmente, aos corpos e
terras indigenas. A Etnografia Encantada prova que o solo
sob o concreto possui nome e dono. E o asfalto que o cerca
impermeavel; pode ser maledvel em momentos, e as nossas
raizes sdo capazes de o rachar. Escrever a partir da subalter-
nidade nio € apenas relatar o sofrimento; é produzir uma
legibilidade de resisténcia. Como parte das Encantarias,
transformo a dor de Irima e a dignidade de Tomacauna em
poténcia politica. Na terra invadida, a minha voz é o eco dos
que tentaram enterrar, mas que permanecem vivos em cada
rezo que transcrevo, em cada uma das minhas respiracoes.

A pessoa indigena dentro da antropologia estd em outro
lugar, destoando de uma légica eurocentrada e baseada em
outrificacdes, nesse sentido, se liberta e estd aberta a ser
outra coisa e ndo apenas mais uma ferramenta de dominio,
transforma-se para se tornar uma pratica de encantamento
e dejustica. Enquanto houver quem anote as encantarias, a
cidade nunca serd apenas concreto, asfalto, um deserto que
ndo produz apenas engole; ela permanece, e permanecera
ainda, como um territério em retomada de corpos e terri-
torios, pois 0 meu sangue € Terra.
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Presencaindigena nas favelas

e periferias: 0 caso do Centrode
Etnoconhecimento Sociocultural
e Ambiental Caiuré (Cesac)

CATIA DE ARAUJO CARVALHO
LETICIA DE LUNA FREIRE
MARIA RAISSA FERREIRA DA SILVA (RRISSA TABAJARA)

O censo de 2022 revelou existirem na cidade do Rio de
Janeiro 6.941 indigenas (IBGE, 2022). Considerando a inexis-
téncia de territorios indigenas demarcados na capital flumi-
nense, nossas experiéncias de pesquisa tém apontado que
essa populacdo se encontra dispersa pelos bairros mais
populares, sendo que uma parte significativa desses indi-
genas, principalmente aqueles que migraram de suas aldeias
em outros estados, acaba se instalando em areas favelizadas
e periféricas, contribuindo para sua maior invisibilidade.
A despeito da auséncia de dados estatisticos oficiais que
nos permitam qualificar a distribuicao dessa populagao, orga-
nizagOes da Maré — um dos maiores complexos de favelas
da cidade — vem contabilizando os seus moradores indi-
genas. O Censo Populacional da Maré, realizado entre os anos
2012 e 2013, identificou 845 indigenas, sendo 229 na favela
Parque Maré, ou seja, 0,6% dos habitantes da Maré, o que equi-
vale a 12,5% da populagdo indigena da cidade registrada pelo
Censo do IBGE de 2010 (Feitoza, 2024). Em 2014, a organizacao
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nao-governamental Maes da Maré, fundada por Twry Pataxo,
também identificou quase 800 indigenas na localidade.

Em entrevista ao jornal O Dia, Twry conta que saiu de
sua aldeia, na Bahia, em busca de educacio e que, ao se
estabelecer na Maré, passou a desenvolver um trabalho de
artesanato com as mulheres da regido, de resgate da cultura
indigena e combate aos preconceitos (Araujo, 2014). Uma
das entrevistadas na reportagem € a cantora, arte educadora
e atriz indigena Kaé Guajajara, que chegou na Maré com
sete anos, vindo com sua familia de Mirinzal, no Maranhao,
fugindo de uma situacao de escraviddo. Para ela, se ser
indigena em contexto urbano ja € um desafio, em contexto
urbano periférico o desafio é ainda maior:

Eu senti na pele como € viver na cidade. Eu era tratada
como alguém que nem existia, era uma menina fantasiada;
achavam que eu estava vindo de alguma festa, faltava o
respeito. (...) Quando eu usava a saia do meu povo Guajajara
era uma coisa assim como se eu tivesse fantasiada, como
se eu nao fosse da Maré, sendo que vivi uma vida e toda a
familia do meu pai € da Nova Holanda, sou cria da Maré!

(Kaué Guajajara, 2014).

Situa¢des como essas sdo comuns a muitos indigenas
que vivem nas cidades, mas Kaué passou a fazer da musica
e daliteratura suas armas contra o preconceito. Junto com
amigos indigenas de favelas cariocas, fundou o Coletivo
Azuruhu, revelando, por meio da arte, que a identidade dos
povos indigenas resiste na cidade.

Embora ndo haja dados mais atuais sobre o numero de
indigenas na Maré nem levantamentos deste tipo em outras
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favelas cariocas, o jornal comunitdario Maré de Noticias
reforca, em matéria publicada no dia 19 de abril de 2024, que o
bairro concentra o maior niumero de indigenas no municipio.
Destaca, ainda, que o nome de uma das suas escolas publicas
(Escola Municipal Erpidio Cabral de Souza) homenageia um
indigena que chegou ali ainda crianca e que, diante de sua
atuacdo na Associacdo de Moradores e em uma série de tele-
visdo, ficou conhecido como “Indio da Maré” (Feitoza, 2024).

Assim como a Maré, o Complexo do Alemao, distante
cerca de seis quilometros, também conta com uma forte
presenca indigena, ainda que menos visibilizada. Neste
trabalho, vinculado a um projeto mais amplo sobre indigenas
em contexto urbano!, pretendemos refletir sobre a presenca
indigena nas favelas e periferias cariocas, tomando como
estudo de caso o Centro de Etnoconhecimento Sociocultural
e Ambiental Caiuré (Cesac), criado nos anos 1990 por indi-
genas residentes na regido, mais especificamente na favela
Parque Nova Maracd. Analisaremos a histéria e as transfor-
macdes do Cesac, revelando suas relagdes com a comuni-
dade do entorno e como foi se constituindo em ponto de
referéncia, memoria e pertencimento dos povos indigenas
nos suburbios e periferias cariocas.

Apesar de sua longevidade e importancia, ndo identifi-
camos nenhum trabalho académico sobre o Cesac, mas apenas
alguns poucos trabalhos que 0 mencionam ao tomarem como
objeto de estudo a Aldeia Maracand, que por sua vezja inspirou

1 O projeto de pesquisa “Indigenas nas periferias: direitos e condi¢bes
de vida na Regido Metropolitana do Rio de Janeiro” € coordenado, na
UERJ, pelas professoras Leticia de Luna Freire e Kelly Russo e finan-
ciado por meio da Chamada CNPq/MCTI/FNDCT n° 18/2021.
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uma diversidade de pesquisas em distintos campos discipli-
nares. De fato, a histéria da Aldeia Maracana — uma aldeia
urbana constituida em 2006 na drea do antigo Museu do
Indio, no bairro do Maracan3, até sua desapropriacio em
2013 — é precedida pela prépria histéria do Cesac. A pesquisa
de Santos (2016), ao analisar o movimento de resisténcia da
Aldeia Maracand, dedica, por exemplo, algumas paginas para
falar do Cesac, mas sem refinar a andlise de suas atividades e
transformacodes ao longo do tempo.

Entrevista com Urutau Guajajara na Aldeia Marakana.
FOTO: Sandro Akroa (2025) e Maria Raissa Ferreira (2025)

Desse modo, as fontes utilizadas para a construcao
desse texto se originaram basicamente de observacgao
participante da nossa equipe no local e da realizacdo de
entrevistas com um dos seus fundadores, José Urutau
Guajajara, alguns frequentadores e moradores da regido
entre os meses de julho de 2024 e julho de 2025. Na entre-
vista com Urutau Guajajara, gravada em video e posterior-
mente transcrita, as autoras contaram com a colaboracao
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do estudante indigena Sandro Akrod, que a época também
integrava a equipe de pesquisa. As relacdes entre o Cesac e
a Aldeia Maraka 'na (grafia atual utilizada pelo grupo que
retomou o espago em 2016) sdo tdo fortes que a entrevista
com Urutau Guajajara foi realizada ali, onde ele reside
atualmente com sua familia.

A CRIRCAD DO CESAC

O Centro de Etnoconhecimento Sociocultural e Ambiental
Caiuré (Cesac) localiza-se na rua Maracd n° 7, no acesso
a comunidade Parque Nova Marac4d, no bairro de Toma4s
Coelho, Zona Norte do Rio de Janeiro. Trata-se de uma asso-
ciacdo sem fins lucrativos, de defesa de direitos sociais, que
funciona hd mais de trinta anos com atividades culturais,
de reconhecimento identitdrio e garantia de direitos dos
povos indigenas, tendo adquirido o Cadastro Nacional de
Pessoa Juridica (CNPJ) em 23 de agosto de 1993.

Antes mesmo de constituir-se enquanto associacio,
esse espaco ja era dinamizado por agdes comunitdrias
de assisténcia, projetos sociais e atividades de fortaleci-
mento cultural indigena a partir da reunido de pessoas de
diversas etnias de favelas vizinhas, bem como daquelas
que residem em contextos urbanos precarizados. Segundo
Urutau Guajajara, aquele era o primeiro espaco que eles
criaram para se reunir e “falar sobre os indigenas nesse
contexto urbano” (Comunicagio oral, 2025).

Ao vir de sua aldeia no Maranhao e se estabelecer no
suburbio do Rio de Janeiro no inicio dos anos 1990, Urutau
Guajajara passou a atuar junto aos movimentos sociais,
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no contexto de realizacdo da Eco 922, e ajudou a criar um
centro de artes e cultura no bairro de Fazenda Botafogo,
na Zona Norte da cidade, cujas atividades ocorriam ora na
sede da Associacdo de Moradores local, ora nas casas de
seus proprios integrantes. A primeira sigla desse centro era
Csac, de Centro Sociocultural e Ambiental Caiuré.

Cauiré Imana € bisavd de Urutau Guajajara, que gere esse
centro desde os anos de 1990 juntamente com sua compa-
nheira, Potyra Krikati Guajajara, a e filha Mayra Guajajara,
sendo ele atualmente também cacique da Aldeia Maraka’'na.
Caiuré Imana foi importante tuxaua (lider Guajajara) e um
dos principais organizadores do levante de Alto Alegre, ocor-
rido no Maranhao em 1901, resposta revoltosa dos indigenas
da regido a missao religiosa que contribuiu com a morte de
28 meninas indigenas de um internado em decorréncia de
sarampo. De acordo com Urutau Guajajara, caiuré é uma
espécie de coruja, a caburé, ave predadora noturna que
também atua diurnamente. Conhecida por sua habilidade
cacadora e extremamente sabia, possui um desenho na nuca
que se assemelha aos olhos, confundindo seus predadores,
defendendo-se, portanto, pela estratégia. Seria essa a carac-
teristica mais marcante também do Csac?

Com o tempo, as questdes indigenas foram ganhando
cada vez mais destaque nas atividades do Csac (Santos, 2016),
contribuindo para a mudanca de nome da organizacdo para
Cesac, incluindo a palavra “etnoconhecimento”. Ao se mudar
para o bairro vizinho de Tomads Coelho, Urutau Guajajara
encontrou um espaco totalmente abandonado que poderia

2 Conferéncia da Organizacio das NacOes Unidas para o Desenvolvimento
Sustentavel, realizada em junho de 1992 na cidade do Rio de Janeiro.
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acolher o Cesac, nutrindo, fortalecendo e legitimando os
didlogos de reciprocidade na pluralidade de etnias. Foi dessa
unido pelos diferentes modos de existir que implantaram
a primeira sede de afirmacado da diversidade de pessoas
oriundas, sobretudo, do Nordeste brasileiro, no que seria uma
subestacdo elétrica desativada do metro, que, de acordo com
Urutau Guajajara, foi posteriormente cedida ao movimento:

E o primeiro pedido de colocar...certamente o metrd negou,
na hora depois foi deixando, deixando, deixando a coisa...
deixando, de fato. Porque o metro disse que pretendia reativar,
nao sei 0 qué, nao sei 0 qué, que nao reativou nada até agora.
E ai n6s comecamos a desenvolver projetos e certamente
com outras organizacdes, o Verdejar, Raizes em Movimento e
outros, até mesmo a Fiocruz que ia 14 em reunides porque ja
tinha uma ligacdo com o Verdejar, Alimento Vivo, Terrapia,
organizacdes que eram parceiras nossas naquela época aqui
(Urutau Guajajara, comunicacgio oral, 2025).

E caracteristica do Cesac, desde entéo, agregar ndo
somente moradores indigenas do entorno, mas também
acolher organizacdes parceiras marginais ao sistema educa-
cional formal que vislumbram os saberes oriundos das
cosmopercepcdes dos povos origindrios como valor para
praticas sustentaveis de viver, tais como o Instituto Raizes
em Movimento (fundado em 2001, no Complexo do Alemao,
que desenvolve a¢Oes socioculturais com pesquisa, comu-
nicacdo e juventudes) e o Verdejar (organizacdo nédo gover-
namental criada em 1997 por iniciativa de moradores do
Complexo do Alemao, constituindo um trabalho coletivo
de reflorestamento da Serra da Misericérdia).

136



O Cesac situa-se praticamente em frente a estagao de
metrd Tomads Coelho, no inicio da rua Marac4, que parte da
Avenida Pastor Martin Luther King e segue subindo a favela
Parque Nova Maracd, conhecida como “Juramentinho”
pela vizinhanca com o Morro do Juramento, que fica
do outro lado da linha do metr6 e vinculado ao bairro
Vicente de Carvalho.

Mapa de localizacdo do CESAC. FONTE: Roberto Farias (2025)

No Morro do Juramento situa-se boa parte do chamado
Complexo do Alemao, um conjunto de favelas que ficou
muito evidente na grande midia em funcéo das acdes de
quadrilhas de trafico de drogas, principalmente a prota-
gonizada pelo traficante José Carlos dos Reis Encina, o
“Escadinha”, nos anos 1980, e de megaoperacdes policiais a
partir dos anos 2000, como a que resultou em imagens aéreas
que rodaram o mundo, em 2010, de traficantes fugindo pela
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mata, e a de outubro de 2025, que deixou mais de 60 pessoas
mortas em um unico dia e a populacdo em panico. A reali-
dade local, contudo, é certamente muito mais rica e diversa
do que estes tristes episddios policiais, como revelam os capi-
tulos do livro “Vida social e politica nas favelas: pesquisas
de campo no Complexo do Alemao” (Rodrigues, 2016).

Para Urutau Guajajara e os mais velhos que ainda residem
na favela Parque Nova Marac4, o lugar ndo € “filhote de
Juramento”, ja que a propria linha do trem delimita a divisao
espacial e, de modo simbdlico, a questio cultural também
marca a diferenciacdo. Data de 1996 a oficializacio da
associacdo que leva o mesmo nome da comunidade, pela
Federacdo das Associacdes de Favelas do Estado do Rio
de Janeiro (Faferj), portanto, fato anterior ao movimento
de disputa do poder armado por este territorio periférico
carioca. H4 indicios das primeiras ocupacoes do Parque
Nova Maraca desde 1993.

0 Cesac visto da estacdo de metrd. FOTO: Leticia de Luna (2016)
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Parte da fachada do prédio do Cesac. FONTE: https://rioonwatch.org.br/?p=28435

As pinturas nas paredes do Cesac permitem uma rapida
diferenciacdo do espaco em relagdo ao seu entorno, como
podemos notar nessa foto registrada em 2016, da rampa de
acesso a estacdo de metr6 Tomds Coelho.

Como diz Santos (2016), o Cesac foi um elemento muito
importante para a construcdo do coletivo indigena que
veio a formar a Aldeia Maracand, sendo um dos prin-
cipais organizadores do Congresso Tamoio dos Povos
Originarios, ocorrido na Universidade do Estado do Rio
de Janeiro (UERJ), em 2006. O congresso reuniu represen-
tacOes de 20 etnias indigenas nativas do territério brasi-
leiro e culminou na retomada do terreno abandonado do
antigo Museu do Indio, espaco que mais tarde ficaria conhe-
cido como Aldeia Maracana, situado a poucos metros do
Estadio Jornalista Mario Filho, e que hoje consiste no movi-
mento Aldeia Maraka’na neste mesmo territdrio.> Como

3 Sobre a historia da Aldeia Maraka’na, ver, além de Santos (2016),
Freire (2019) e Silva (2023).
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diz Potyra Guajajara, esposa de Urutau Guajajara, em uma
publicacio feita pelos proprios integrantes do movimento:

A primeira resisténcia nossa foi no Cesac, no Complexo do
Alemao. E uma grande luta. Qualquer lugar que a gente
tenta resistir, tentam retirar a gente. La no Cesac e aqui

também (Potyra Guajajara in Guajajara et al., 2023, p. 86).

Caiuré-caburé segue, no presente, confundindo as
forcas de quebra e enfraquecimento dos movimentos
sociais indigenas, sendo os olhos na nuca, com menor
visibilidade urbana que a Aldeia Maraka’na. Tal como
urutau, ave noturna, sua especialidade é camuflar-se como
galho seco, anunciando, em seu canto, a morte da deses-
peranca e medo, constituindo-se como expressdo de forca
pela resisténcia.

Abandonado e depredado, o espaco, anteriormente
destinado a subestacdo de energia do metrd, foi sendo
revitalizado e adaptado ao abrigo das atividades cole-
tivas propostas no Cesac. Voltando-se ndo apenas a causa
indigena, mas, sobretudo, a comunidade em geral, com
cursos de formacio para jovens, pré-vestibular comuni-
tario, reforco escolar, aulas de capoeira, biblioteca para
criancas e adultos etc., o local atraiu jovens para os muti-
rOes de adaptacdo dos espacgos, por exemplo para o fecha-
mento de buracos e frestas onde passavam cabeamentos
elétricos com argamassa de cimento e areia.

A lideranca Guajajara esclarece que o engajamento
territorial foi fundamental no estabelecimento de elos de
pertencimento e auxilio mutuo entre a organizacio e a
comunidade, tal como explicitado a seguir:
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No momento aquela subesta¢do nio recebia pessoas.
Devido a dindAmica que comec¢amos a cimentar, os jovens
que estavam chegando e ja comec¢aram a lutar capoeira,
outras lutas, ai alfabetizacao de jovens e adultos. Depois,
em seguida, pré-vestibular comunitario, e varios outros
projetos junto também de pesquisa com as organizacgoes
(Urutau Guajajara, comunicacdo oral, 2025).

0 CESACHO]JE

Desde entdo, o Cesac atua como um espago de valorizacdo e
fortalecimento dos saberes indigenas e comunitdrios, reali-
zando diversas atividades voltadas tanto para a educacio
quanto para a vivéncia cultural. Entre elas, destacam-se
oficinas de histéria e cultura indigena, aulas de linguas
nativas, discussodes sobre direitos indigenas, politicas
publicas e cidadania, além de a¢des praticas ancestrais, como
o cultivo de hortas medicinais e plantios agroecoldgicos.

O perfil dos frequentadores € bastante diversificado,
incluindo estudantes indigenas, moradores do entorno,
professores e pessoas interessadas em conhecer e valo-
rizar os saberes tradicionais. Muitos buscam no Cesac
um espaco de aprendizado que respeite suas origens e, ao
mesmo tempo, propicie troca de experiéncias com outros
grupos da comunidade.

O espaco fisico é constantemente adaptado para praticas
de oficinas, rodas de conversa e atividades manuais. Com
dois pavimentos, o prédio contempla saldes, cozinha,
biblioteca, tendo, na drea externa, espaco de convivéncia
com plantio e cultivo de diversas plantas, arvores fruti-
feras e ervas, favorecendo interacdo entre as pessoas que
frequentam e participam das atividades oferecidas.
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Biblioteca para criancas e adultos.
FOT0S: Catia de Araujo Carvalho (2024)

Nota-se, nos registros fotograficos acima, parede de tijolo
ceramico (fotografia da direita) construida para configu-
racdo do espaco da biblioteca para criancas e adultos, sepa-
rando este ambiente do saldo, espaco destinado a atividades
com maior producdo de ruidos, como as aulas de boxe e
capoeira. Na fotografia ao lado esquerdo, os desenhos que
aparecem na parede evidenciam a localizacdo da estante
destinada as criancas ao passo que a estante posicionada
a sua frente, com acervo literdrio destinado as pessoas
adultas, que aparece na imagem da direita, é limitada em
elementos Iudicos. A mesa, ao centro, partilhada entre
todas as pessoas, acumula livros, desenhos, inclusive com
grafismos indigenas, apontando praticas educativas cultu-
rais. Percebe-se intervenc¢des espaciais que envolvem todos
os sentidos, salientando que a experiéncia de construcgio
das vivéncias se materializa em arranjos de paredes, mobi-
lidrios, cores, significados graficos, sons e cheiros.
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Corpos lancados, com liberdade, a experiéncia da partilha
no processo de aprendizagem, diferentemente de como prati-
camos o usufruir de uma biblioteca convencional. No Cesac,
ndo € de se estranhar que a pratica de contacio de histdrias
ocorra simultaneamente com o sentir do vibrar do som do
atabaque, com a evocacao dos sentidos olfativos pela cozinha,
enfim, que nos convoquem a fluidez em espirais de percep-
¢Oes. A exposicao fotografica do projeto Vestigios, da foto-
grafa Luciana Whitaker, ocorrida em maio de 2025, conforme
pode-se observar a seguir, exemplifica a experiéncia descrita
na integracdo da cozinha e da biblioteca com essa atividade
ocorrida no saldo. Vaos de abertura (lado esquerdo da imagem)
e passagem (lado direito da mesma imagem) compdem o
cendrio em reciprocidade de inventivas possibilidades de
espaco vivido e percebido por perspectivas singulares, tais
como os serpenteados que riscam o chao por meio do movi-
mento do skate brincante da crian¢a ao centro da imagem:

Saldo com exposicdo fotografica “Vestigios”. FONTE: Perfil do Cesac no /nstagram®

4 Disponivel em: https://www.instagram.com/cesac.cauire.
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As artes, também impressas nos desenhos das paredes
do interior do Cesac, sdo elementos essenciais de expressio
de identidade, transmissido de conhecimento, registro de
rituais, refletindo a conexao com outras dimensdes da natu-
reza, que nio apenas humana, bem como espiritualidade.
Além de ideias e vivéncias, constituem-se cosmopercep-
coOes’ da diversidade de etnias que perpassam na construcao
deste espaco, sendo, portanto, mais que decorativas, mas,
sobretudo, riscados culturais.

Abaixo, fotografia de parede do saldo, na qual é retra-
tado o rito de passagem Wira’o haw, mais conhecido como
Festa do Moqueado ou Festa da Menina-moca, tradi¢do do
povo Guajajara que marca a passagem da adolescéncia para
a fase adulta das meninas desse povo:

Parede do saldo com pintura Guajajara. FOT0: Maria Raissa Ferreira (2025)

5 Expressdo cunhada pela socidloga nigeriana Oyerénke Oyewumi para
se referir as perspectivas e modos de vida de povos ndo-brancos, inves-
tigados por ela, que relacionam todos os sentidos, sem hierarquiza-los.
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Um dos simbolos mais marcantes do Cesac é seu pomatr,
cuja horta, potencialmente medicinal, representa trabalho
agroecoldgico, sendo referencial na producgio alimentar
sustentdvel. Nesse espaco, verdadeiro odsis em meio ao
frenesi urbano, por meio de projetos coletivos com oficinas
e partilha de saberes da floresta, sio mantidas praticas e
vivéncias tradicionais e ancestrais no cotidiano, como,
por exemplo: plantio de sementes, colheita e preparo de
alimentos colhidos neste solo; cultivo de ervas com proprie-
dades terapéuticas, utilizadas para tratamentos naturais;
trato de plantas sagradas indigenas, presentes nos rituais
de protegao, cura fisica, emocional e espiritual; relacdo com
os seres plantas.

Essas existéncias, sejam indigenas ou ndo, envoltas na
forca ancestral assentada no territério Cesac, sdo entre-
lacadas por fortalecimento das suas singularidades
nutrindo-se em comuna cuja proposta € minimizar indi-
vidualizacdes e maximizar espirito de partilha periférica
(Bezerra, 2024), enraizando arejados caminhares na cons-
trucdo de uma sociedade capaz de abrigar corpos plurais.

Enquanto espaco de acolhimento espiritual, o Cesac é
palco de celebragdes tradicionais, incluindo praticas como
rezas de protecdo do territdrio, canticos indigenas e a come-
moracgdo de datas importantes do calenddrio indigena, como
o Dia dos Povos Indigenas, celebrado em 19 de abril. No
campo da assisténcia social e do acolhimento, o Cesac tem
cumprido sua missao de apoiar indigenas em situacio de
vulnerabilidade, especialmente aqueles que chegam de
outras regioes do Brasil em busca de tratamento de saude,
educacao ou protecdo. Entre as acOes realizadas estdo a
distribuicdo de alimentos, o apoio para encaminhamentos
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em Orgaos publicos, o acolhimento temporario e a articu-
lacdo com universidades e movimentos sociais.

A promocao da arte e da cultura é outro destaque do
Cesac. Ao longo dos anos, 0 espaco se tornou referéncia na
realizacdo de atividades culturais abertas a comunidade,
incluindo pintura corporal, oficinas de arte indigena, expo-
sicdes de artesanato e producio de materiais audiovisuais,
como documentarios e videos que denunciam violacdes de
direitos humanos e territorialidade indigena. Nesse contexto,
o Cesac funciona como uma escola viva de formacao cidada,
sendo o ponto de partida de muitas liderancas indigenas
do Rio de Janeiro. Cursos sobre direitos indigenas, rodas de
debate sobre racismo ambiental e urbano, e participacdo em
conselhos e conferéncias de direitos humanos siao algumas
das a¢Oes nesse campo. Além disso, o Cesac mantém parcerias
com instituicdes de ensino superior, como a Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UERJ) e Universidade Federal do
Rio de Janeiro (UFRJ), possibilitando projetos de extensio
universitdria e eventos de educacgio popular.

As relagdes do Cesac com o entorno sao estreitas, suas
atividades contam com a participacdo ativa de moradores
do Parque Nova Maraca. Funcionando como um ponto de
encontro e referéncia cultural, promovendo didlogos sobre
cidadania, preservagio cultural e direitos coletivos, o Cesac
colabora para fortalecer a identidade local, costurando elos
de entrelacamento entre os saberes tradicionais e o coti-
diano citadino.

Por estar permanentemente aberto & comunidade,
seja pelo acesso gratuito as atividades oferecidas para as
criancas, pelo pomar rico em plantas frutiferas e ervas ou
pelos cortejos na rua com malabares aos domingos, o Cesac
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pratica quebra de fronteiras socioespaciais com o fluir brin-
cante, potente como as aguas, minguando violéncias geno-
cidas do qual aquele coletivo é alvo. Ao adentrar no territorio
Cesac, é possivel acessar as praticas pautadas em fortaleci-
mento e auxilio mutuo, uma rede de protecdo equilibrada,
que transpode o viver baseado na exploracao capitalista.
E essas caracteristicas marcam o préprio espaco, como
podemos interpretar ao ler o croqui, esboco feito a mao,
que registra as captagoes sensiveis da arquiteta pesquisa-
dora, coautora deste texto, em sua primeira visita ao Cesac:

Croqui do Cesac. FONTE: Desenho de Catia de Araujo Carvalho (2025)

As variadas violéncias das quais a populacdo periférica
é alvo, materializadas no cotidiano em notaveis auséncias
de saneamento, abastecimento de dgua, mobilidade, equi-
pamentos de saude e seguranca publica, é o quebranto que
paira nas favelas da cidade do Rio de Janeiro. Indigenas em
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contexto urbano ocupam espago de maior vulnerabilidade
pela situacdo recorrente de apagamento. Este cendrio geno-
cida da populagio periférica, reflete gananciosas disputas
territoriais entre os atores estatais, mercadologicos e do poder
armado. E logo ao acessarmos a rua Maracd, deparamos com
dizeres que nos contextualizam acerca destas problematicas
que o Cesac enfrenta na disputa pela existéncia: “Bem-vindo
a favela Juramento. Saudades dos crias daqui”.

Pomar com pintura indigena e portal da Moringa.
FOTO: Maria Raissa Ferreira (2025) e Bruno Francisco (2024), respectivamente

O portdo sempre aberto indica a constante disposi¢io ao
didlogo e o desassombro em meio as disputas locais. Pisando
neste solo, nota-se, de imediato, que o prédio € o menos
relevante, tal como Urutau Guajajara ratifica: “Nao t4 no
prédio. Nio estd no prédio. A forca nio estd. E na espiritua-

lidade que ndo se vé, né? Nao se v&”. Desta forma, a primeira
pisada é onde nao tem asfalto (lado esquerdo do desenho,
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parte pintada de verde), transpondo o portal da Moringa, a
arvore da vida! Espiritualidade e ludicidade perfazem esse
percurso, quando, tomada pelas maos de uma crianca que
mora no local com sua maie, artista circense argentina, sou
apresentada a familia cidreira, composta pela imponente
mae cidreira, o pai cidreira e pela graciosa filha cidreira
(camada superior do desenho, parte pintada de verde). Uma
experiéncia, sem duvida, da vivéncia floresta na cidade.

A triangulacdo dessa andlise inicial, riscada no croqui,
se d4 na percepcio da relevancia do movimento circense
para manutenc¢ao do espaco e permeabilidade na popu-
lacdo local. Em equilibrada contraméao, malabares da Trupe
do Caiuré & o Cirko Comunitdrio percorrem a rua Maraca
convidando as criangas para um dia divertido, leve e praze-
roso no Cesac, normalmente aos domingos.

Trupe do Caiuré ¢ o Cirko Comunitario. FONTE: Perfil do Cesac no Instagram®

6 Disponivel em: https://www.instagram.com/cesac.cauire/.
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Esse gingado arejador na disputa pela existéncia amis-
tosa, potente e criativa, capturado na imagem acima, € fruto
da parceria entre indigenas, artistas circenses, inclusive
estrangeiros, muitos oriundos do movimento okupa’, tal
como relata Urutau Guajajara:

Agora também nds temos uma cultura de 14, também por
abrigar indigenas de outros paises. Entdo, vem indigena
14, tem um casal que € do do do do do do Peru. Outros que
passam 14 e tdo 14 que é da Argentina). Muitos andando
pelo mundo ai, andando pela América do Sul, América
Latina, vem parar no Brasil (Urutau Guajajara, comuni-

cacdo oral, 2025).

A despeito das representacdes negativas do senso comum
sobre as periferias, evidencia-se também no entorno do
Cesac fartura e abundancia, haja vista se tratar de um dos
bairros da Zona Norte do Rio de Janeiro ao qual se estende
0 quarto macico urbano, principal drea verde da regido, que
€ a Serra da Misericordia, inicialmente chamada de Serra
Chorona, com suas varias nascentes. O Complexo do Alemao
€ guardido da Serra da Misericordia, boa parte da histdria da
militincia dessa regido passa pela organizacdo em defesa
deste macico, em particular a defesa pela criacdo da Area
de Protecdo Ambiental e Recuperagio Urbana (APARU),

7 O movimento social okupa surgiu na década de 1980, especialmente
na Espanha, como resposta entre oferta e demanda por moradias nas
grandes cidades, no qual jovens, principalmente, ocupam locais aban-
donados para transformé-los em lugares de vivéncia comunitdria,
protesto, moradia e defesa de direitos. Para mais detalhes sobre esse
movimento e a relagdo com o Cesac, ver Santos (2016).
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feita no ano 2000, apos forte mobilizacdo realizada pelo
Verdejar Socioambiental.

Mapa da drea verde da Serra da Misericrdia.
FONTE: Silva, Miranda, Lima, Dusek e Avelar (2018)

O mapa anterior evidencia a relevancia da drea verde da
Serra da Misericordia para os bairros do entorno, do qual
Tomads Coelho faz parte, ficando em menor proporc¢do na
cidade apenas em relacdo a Floresta da Tijuca, Mendanha
e Pedra Branca.

A seguir, triangulacdo espacial entre o Cesac (desta-
cado pela circunferéncia verde), inserido na favela Parque
Nova Maracd (circunferéncia lilas), a sede do Verdejar
Socioambiental (em destaque pela circunferéncia de cor
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vermelha) e a Serra da Misericérdia (grande porgao de
macico destacado pelo retingulo amarelo):

Cesac (circunferéncia verde) e Serra da Misericrdia (retdngulo amarelo).

FONTE: Google Maps, com intervencdes das autoras

Por fim, destacamos forte presenca espiritual e parceira

do Cesac na defesa da relacdo de pertencimento junto com
a comunidade Parque Nova Maraca:
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Entdo, eu vou fazer agora mesmo esse paralelo entre a
histéria da Serra da Misericérdia que deu o nome e a questdo
do Sapaim, o pajé Kamayura que passou e fez um ritual
14 no Cesac... Um certo pesquisador e padre, junto com o
padre, eles subiram pela Penha para atravessar a Serra da
Misericordia. Determinado momento, subindo o morro da
Penha ali, ele foi picado por uma cobra... E ai com talvez o
mesmo tipo de remédios e folhas e raizes, em cima da ferida
dele da picada da cobra venenosa, como se fala isso, ele foi
curado... Entdo ele disse que Deus o supremo teve miseri-

cérdia dele e ndo deixou ele morrer... Dai como ele estava



na serra, dai o nome Serra da Misericdérdia. E deu o nome
aquela serra que logo em seguida colocou no Cesac la uma
sede a partir de ambientalistas e pessoas simpaticas com a
preservacdo do que é ainda hoje a unica reserva de preser-
vacdo ambiental da Zona Norte, que se chama Serra da
Misericdrdia. Entdo, nds ja estdvamos 1a (Urutau Guajajara,

comunicacao oral, 2025).

CONSIDERACOES FINAIS

O Cesac € préaxis de realinhamento das relagdes territo-
riais na cidade, a partir de epistemologias indigenas, da
gente da terra. Exercicio profundo de mudancga social a
partir da autoconstituicao das individualidades que ali
transitam e confluem. Em primeiro instante passageiro,
focamos na depredada edificacdo implantada num lote
localizado no suburbio carioca, bairro caracterizado pela
pobreza e precariedade. Entretanto, logo nas primeiras
vivéncias, descortina-se um lugar movimentado, acolhedor,
repleto de atividades que desafiam suas circunstancias
para resistir e germinar em meio a escassez. Ao invés de
lamentacdes, este coletivo nos inspira em prdsperas cria-
¢Oes, ensinagens, forcas na disputa pelo direito de ser indi-
gena, em meio urbano, com pluralidade de modos de ser
criativos e sapientes.

Por meio de acdes de assisténcia social e acolhimento,
notadamente com envolvimento das infincias e juven-
tudes que o cercam, o Cesac tornou-se um ponto de refe-
réncia na formacao e valorizacido dos saberes indigenas
em contexto urbano, oferecendo espago em que as praticas
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educacionais extrapolam seus muros, em franca relacdo com
o territorio no qual estd implantado. Ali, o conhecimento é
transmitido de forma oral, por meio da vivéncia cotidiana
e da pratica coletiva, permitindo que os saberes ancestrais
sejam compartilhados e mantidos vivos no presente.

Mais do que um centro cultural, o Cesac é um espaco de
resisténcia indigena urbana, de acolhimento, de cuidado
com a terra e de transmissdo de saberes ancestrais, onde
a luta por direitos caminha lado a lado com a construgao
de uma cidade mais justa e plural. Como relata Urutau
Guajajara: “O Cesac ndo € s6 um espaco fisico. Ele é um
territdrio de cura, de resisténcia e de afeto. Um pedaco da
floresta na cidade. Um lugar onde a gente pode ser indigena
mesmo dentro do asfalto.”
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Aldeia Marakana

(Teko Haw Maraka'na):

um territorio intercultural,
educativo e de resisténciaindigena
na cidade do Rio de Janeiro

LETICIA DE LUNA FREIRE
MICHELLE MACEDO (MICHELLE PURI)

Escrever um texto sobre a Aldeia Marakana (Teko Haw
Maraka’na, na grafia indigena) é uma tarefa que carrega
sempre certa dose de ousadia diante das multiplas e
complexas dimensdes a serem exploradas sobre esse lugar
tdo singular da cidade do Rio de Janeiro. Cientes dos riscos
de ndo darmos conta de tudo que € possivel dizer sobre ela,
buscamos colocar em didlogo algumas reflexdes ja produ-
zidas, por nos e por outros pesquisadores (indigenas e nao
indigenas), e dar nossa contribui¢do para que mais pessoas
possam conhecé-la e, assim apostamos, se somar a defesa
dos povos origindrios e de uma cidade que respeite e valo-
rize a diversidade.

Nosso objetivo geral € analisar a histéria e o cotidiano
dessa aldeia urbana pluriétnica existente em uma regiao
central da capital fluminense, apontando os seus signi-
ficados tanto para a populacdo indigena quanto para a
populacdo ndo indigena. Para compreendermos a impor-
tancia atual deste territorio, trazemos a tona elementos que
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evidenciam a sua formacao historica, diretamente ligada a
ancestralidade indigena. Nesse caminho, abordaremos duas
dimensdes interconectadas, a partir das vivéncias e narra-
tivas dos sujeitos ali presentes: a aldeia como territorio de
acolhimento, reconhecimento e luta politica dos indigenas
em contexto urbano, e a aldeia como territdrio intercultural
e educativo fundamental para romper com a légica euro-
céntrica e uma visao estereotipada sobre os povos origina-
rios entre os ndo indigenas.

BREVE HISTORICO DA ALDEIA MARAKANA
(TEKO HAW MARAKA'NA)'

A histéria da Aldeia Marakana nio se limita & ocupacéo
contemporanea do antigo prédio do Museu do Indio,
iniciada em 2006. Para os povos indigenas que hoje habitam
e reivindicam esse territdrio, sua trajetdria se inscreve em
uma temporalidade mais ampla, ancorada em memdrias
ancestrais que antecedem a colonizagao portuguesa e funda-
mentam, no presente, a legitimidade de sua permanéncia no
local. Por isso, o que se convencionou chamar de ocupacio
é compreendido pelos proprios indigenas como uma reto-
mada, ou seja, a reativacdo de um territdrio marcado pela
presenca origindria e alvo historico de sucessivos processos
de espoliacdo. As narrativas produzidas pelos proprios indi-
genas, especialmente no livro Em nossas artérias, nossas

1 Este breve histdrico baseia-se em sintese adaptada de anadlise ante-
riormente publicada por uma das autoras. Para o desenvolvimento
integral da argumentacao, ver o artigo completo de Macedo (2025).
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raizes (Guajajara et al., 2023), situam a histéria desse espaco
em um tempo anterior a invasdo colonial, quando a area
correspondente a atual cidade do Rio de Janeiro era habi-
tada por diferentes povos origindrios. Ao mobilizar essa
memoria, a Aldeia Marakana afirma-se ndo como criagio
recente, mas como expressao contemporinea de uma conti-
nuidade histdrica e territorial indigena (Macedo, 2025).

Com a chegada dos portugueses, a Baia de Guanabara
tornou-se um dos principais cenarios de conflito entre povos
origindrios e agentes da colonizacdo. Nas narrativas indi-
genas sobre a regido, esse periodo é lembrado como um
momento de violenta desestruturacido de aldeias e assas-
sinato de liderancas. Ainda assim, a memoéria mobilizada
pelos habitantes da Aldeia Marakana enfatiza que a histdria
ndo se encerra com a ofensiva colonial. Embora as estru-
turas materiais tenham sido atacadas, marcas indigenas no
territdrio permaneceram como inscri¢cdes de uma ances-
tralidade que nfo foi eliminada. E justamente essa perma-
néncia que fundamenta a leitura de que a atual luta pela
aldeia ndo diz respeito apenas a ocupa¢io de um imovel
abandonado, mas a reativacdo de um territdrio cuja histo-
ricidade antecede a formacado do Estado brasileiro.

Ao longo dos séculos seguintes, a regido foi sendo
progressivamente incorporada a 16gica fundidria colonial
e imperial, passando por transformacoes profundas. O terri-
torio foi convertido em propriedade, marcado pela presenca
de engenhos, palacetes e instituicdes vinculadas a Coroa e,
posteriormente, ao Estado nacional. Essas mudancas alte-
raram significativamente a paisagem e consolidaram formas
de apropriacdo subordinadas a posse privada, a exploracao
econdmica e a valorizacdo do solo urbano. Contudo, mesmo
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diante dessas reconfiguracdes, persistem memorias indi-
genas que associam o espaco a experiéncias de violéncia
histérica. Em pesquisa recente, Isabella Guimaraes (2025)
registrou o relato de José Urutau Guajajara — atual lideranca
da aldeia — sobre a possivel presenca de pessoas indigenas
escravizadas naquela area, apesar de ainda ndo existirem
evidéncias materiais que comprovem essa memoria. Em
conversas posteriores, ele mencionou inclusive a possibi-
lidade de existéncia de um cemitério de indigenas escravi-
zados nas proximidades.

As narrativas indigenas registradas no livro Em nossas
artérias, nossas raizes (2023) indicam ainda que o territério
teria passado pelas maos de um comerciante portugués e,
apds a chegada da Corte ao Brasil, em 1808, sido doado ao
principe regente. Em seguida, segundo essa versio, o Duque
de Saxe, casado com a princesa Leopoldina, teria se apro-
priado do terreno (Guajajara et al., 2023). Logo depois, o
duque teria destinado o espaco, ad eternum, a finalidades
relacionadas ao estudo de sementes e de seus domestica-
dores. Segundo Baeta (2018), este ato teria reconhecido
que o terreno tinha origem indigena e que este deveria ser
o seu real destino. Embora a documentacido comproba-
toria dessa hipdtese ainda ndo tenha sido localizada, essa
memoria permanece como elemento importante nas estra-
tégias de legitimacdo histdrica e juridica mobilizadas pela
Aldeia Marakana. Isso porque, caso comprovada, reforcaria
a vinculacdo origindria entre o territorio, o conhecimento
indigena e uma destinacao publica associada a producao
de saberes sobre a terra.

Com a Proclamacio da Republica, a drea foi incorporada
ao Ministério da Agricultura, Industria e Comércio, passando
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a abrigar atividades voltadas a pesquisa agricola. Nas narra-
tivas indigenas, esse periodo € descrito como uma fase em
que o edificio foi utilizado como centro dedicado a estudos
sobre o cultivo de plantas das florestas, conhecimentos
historicamente vinculados aos povos indigenas (Guajajara
et al., 2023). Varias versdes afirmam ter sido o prédio sede
administrativa do Servico de Proteciio aos Indios (SPI)% O
que ndo suscita duvidas, entretanto, € que o espago adquiriu
importancia crescente na histéria da politica indigenista ao
longo do século XX, sobretudo depois da fundagdo do Museu
do Indio, em 1953, sediado nesse edificio (Macedo, 2025).
Criado por Darcy Ribeiro3 e subordinado ao SPI, o
primeiro Museu do Indio do sul do continente conferiu ao
local uma nova func¢do simbdlica e politica, ao vincula-lo
diretamente as relacdes entre o Estado brasileiro e os povos
indigenas, bem como a formulacdo de politicas publicase a
producdo de saberes institucionais sobre esses povos. Mas

2 Primeiro 6rgdo indigenista oficial, criado pelo Decreto n. 8072, de 20
de junho de 1910. O Servico de Protecio aos Indios e Localizacdo de
Trabalhadores Nacionais (SPILTN) tinha a finalidade declarada de
proteger e integrar os povos indigenas a sociedade nacional, fundando
coldnias agricolas com a mao-de-obra encontrada nas expedicdes. Além
da sede administrativa, possuia postos espalhados pelas diferentes
regides do pais. Mesmo separado da LTN em 1918, o SPI manteve-se
vinculado a uma politica tutelar e assimilacionista, atuando por
décadas na mediacao das relacdes entre o Estado e os povos indi-
genas, até ser substituido pela Fundacfo Nacional do Indio (FUNAI) em
1967. Para uma leitura minuciosa e critica sobre a criacdo e a atuacado
do 6rgdo, ver: Freire (2011).

3 Darcy Ribeiro foi um antropologo, educador e politico brasileiro reco-
nhecido por sua atuacdo na etnologia indigena e por sua contribui¢ao
as reflexdes sobre a formacao histdrica e cultural do Brasil.
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se, por um lado, o museu contribuiu para a incorporagao
da questdo indigena ao campo de visibilidade estatal, por
outro, inscreveu-se na légica dos projetos desenvolvimen-
tistas que marcaram o Brasil de meados do século XX.

Conforme observa Paulo Henrique Martinez (2012), a
partir dos anos 1940, em meio a intensificacdo da expansao
econdmica sobre territdrios indigenas, consolidou-se a ideia
de que seria necessdrio “salvar” elementos culturais e natu-
rais supostamente ameacgados pelo avanc¢o do progresso.
Nessa perspectiva, os povos indigenas eram frequente-
mente concebidos como grupos destinados ao desapareci-
mento ou a assimilacdo, enquanto seus artefatos, praticas
e saberes eram recolhidos como vestigios de um passado
em vias de extin¢do. Ao mesmo tempo em que o Museu do
Indio preservava fragmentos culturais considerados rele-
vantes para a memoria nacional, integrava um aparato insti-
tucional que convertia esses mesmos fragmentos em objetos
de observacao, tutela e classificacdo, reafirmando a centra-
lidade do Estado na defini¢cdo do que deveria ser reconhe-
cido e preservado como “cultura indigena”.

Apesar disso, a histdria do edificio ndo pode ser redu-
zida ao seu papel institucional. Nas memorias mobilizadas
pela Aldeia Marakani, o antigo Museu do Indio também se
constituiu como espaco de circulacdo de indigenas de dife-
rentes regides do pais, que se deslocavam até ali para reivin-
dicar junto ao SPI demandas concretas e direitos basicos.
Guimaraes (2025) registra que Urutau Guajajara frequen-
temente mencionava esse movimento de indigenas que
buscavam no museu e no 6rgio indigenista formas de inter-
locucgio com o Estado. Esse dado € particularmente rele-
vante porque revela que o prédio ndo foi apenas um local de
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representacdo estatal sobre os indigenas, mas também um
espaco apropriado por eles proprios como ponto de articu-
lacdo politica. Tal memoria ajuda a compreender por que,
décadas depois, o edificio foi escolhido como local de reto-
mada, pois se tratava de um territdrio marcado tanto pela
producio histdrica de politicas publicas quanto pelo aban-
dono dessas mesmas politicas, sobretudo no que se refere
aos indigenas em contexto urbano.

Na década de 1960, o SPI passou a ser alvo de investiga-
¢cOes relacionadas a corrupgao e a graves violacdes come-
tidas contra povos indigenas, culminando no escandalo do
Relatdrio Figueiredo* e em sua extincdo durante a ditadura
civil-militar. Em 1967, o SPI foi substituido pela Funai, sem
que isso representasse uma ruptura com a loégica autoritaria
e tutelar da politica indigenista. Ao contrario, o periodo de
ditadura foi marcado por praticas genocidas, remocoes de
comunidades, integracdo for¢cada e negacido da autonomia
indigena, em consonancia com os interesses econdmicos do
governo e com a expansao de projetos capitalistas sobre terras
indigenas (Macedo, 2024). Nesse contexto, o antigo Museu
do Indio perdeu centralidade nas prioridades do Estado.

Em 1977, o museu foi transferido para o bairro de
Botafogo, sob a justificativa de que o prédio do Maracana
deveria ser desocupado em funcdo da construcio de uma
estacdo de metrd, que sequer se efetivou. A partir de entéo,

4  Este relatério, produzido entre 1967 e 1968 sob a coordenacio de Jader
de Figueiredo Correia e redescoberto em 2012, documentou, ao longo
de quase 7.000 paginas, graves violacoes de direitos humanos come-
tidas pelo SPI contra indigenas durante a ditadura, incluindo assas-
sinatos, torturas e abusos sexuais.
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o edificio entrou em um longo periodo de abandono, que
se estenderia por aproximadamente trés décadas. A docu-
mentacdo imobilidria recente confirma que a propriedade
permaneceu pertencendo a Unido Federal, tendo sido cedida
a Companhia Nacional de Abastecimento (Conab) em 1984.
Posteriormente, em 2012, foi registrada uma promessa de
compra e venda entre a empresa publica e o Governo do
Estado do Rio de Janeiro, no valor de 60 milhdes de reais,
dos quais apenas parte reduzida teria sido efetivamente
paga. Esse elemento tem sido central nas estratégias juri-
dicas mais recentes da aldeia, uma vez que a defesa sustenta
que a auséncia de quitacdo integral fragiliza a validade da
aquisicao e reforca a possibilidade de anulacdo do negécio,
abrindo caminho para a reivindicacdo de reconhecimento
do territorio indigena (Macedo, 2025).

A retomada contemporanea do espago ocorreu em 2006,
quando indigenas de diferentes povos passaram a ocupar o
antigo prédio do Museu do Indio e seu entorno. De acordo
com a etnografia de Daniele Costa (2011), realizada de 2009
a 2011, viviam no local a época 13 indigenas em oito casas
construidas com barro e tijolos. Na expectativa de que o
Estado reformasse o palacete, os indigenas ergueram, ao
seu lado, uma estrutura de madeira e sap€, onde ocorriam
0s eventos e as reunides da ocupagao, além da Casa de Reza
em outra parte do terreno, cozinha e banheiros improvi-
sados. Para seus integrantes, essa ocupacao nao foi conce-
bida como invasdo, mas como reocupacao legitima de um
territorio historicamente vinculado a presenca indigena, a
memoria de lutas anteriores e as proprias contradicdes da
politica indigenista nacional. O local passou a funcionar,
assim, ndo apenas como espa¢o de moradia, mas como
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centro de articulacdo politica, cultural e educacional dos
indigenas na cidade.

As transformacdes do espaco foram acompanhadas de
mudancas no proprio nome, que de Instituto Tamoio dos
Povos Origindrios passou a ser designado como “Aldeia
Maracana”, em 2012, e, apos a expulsdo dos indigenas em
2013 e aretomada pelo grupo liderado por Urutau Guajajara,
em 2016, passou a ser chamado Aldeia Marakani Rexiste, €,
mais recentemente, Teko Haw Maraka’na, assumindo entdo
a grafia indigena. Embora o local continue a ser chamado
pelos moradores e frequentadores de Aldeia Marakana’na
ou simplesmente Aldeia Marakana, o termo “aldeia” € uma
traducdo limitada para Teko Haw (na lingua Ze’egte, do
tronco Tupi-Guarani), visto que esta dltima se trata de “uma
dimensao espago-temporal que escapa aos parametros da
modernidade” (Macedo, 2025, p. 238). A palavra Maraka’na,
por suavez, é evocada como forma de afirmar a forca ances-
tral dos povos origindrios que habitavam aquele territério,
além de remeter ao passaro sagrado presente nas florestas
tropicais brasileiras, e que veio a inspirar o nome do rio, do
bairro e do estadio hoje existentes na regiao.

A permanéncia no local foi desde o inicio atravessada
por intensos conflitos com o poder publico, particular-
mente em razao das transformacdes urbanas associadas
aos megaeventos esportivos realizados no Rio de Janeiro
nas duas primeiras décadas do século XXI. Isso porque a
aldeia esta situada em uma regido estratégica da cidade, ao
lado do Estadio Jornalista Mdrio Filho (o famoso estddio do
Maracana), proximo as estacoes de trem e metr0 e as margens
da Avenida Radial Oeste (atual Avenida Rei Pelé), uma impor-
tante via de conex@o entre o Centro e a Zona Norte.
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Mapa de localizacdo da Aldeia Marakana.
FONTE: Mapa elaborado por Roberto Farias (2025)

Dentre os varios conflitos com o poder publico, inclusive
em torno de representacdes equivocadas sobre “indio urbano”
e “aldeia™s, um episodio tornou-se um marco na historia da
Aldeia Marakand. Em marc¢o de 2013, no contexto das obras
no entorno do estadio do Maracana para sediar a Copa do
Mundo, a aldeia foi alvo de uma violenta reintegracdo de
posse. Naquela ocasido, o local, que tinha 18 familias resi-
dentes, incluindo criangas, amanheceu cercado por dezenas

5 Na&o € nosso propdsito aqui abordar o debate em torno destas cate-
gorias. Para uma andlise etnografica sobre os repertérios argumen-
tativos usados por agentes publicos como forma de desqualificar o
movimento da Aldeia Marakan4, ver Freire (2019) e, para uma andlise
sobre os limites e desafios tedricos acerca da presenca indigena nas
cidades, mais afinada ao pensamento amerindio, ver Nunes (2010).
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de agentes do Batalhdo de Choque da Policia Militar e, diante
daiminente ameaca de invasao, recebeu grande niimero de
apoiadores. A despeito da resisténcia e das longas tentativas
de negociacao, a operagdo resultou na expulsio violenta dos
ocupantes, evidenciando que, na cidade capitalista, parecia
ndo haver espaco para os indigenas (Freire, 2020).

Com a desocupacdo da area, todas as edificacdes, com
excecao do antigo palacete, foram demolidas. Essa atuagio
do poder publico provocou ndo apenas a destruigao fisica
da aldeia, mas também um racha interno no coletivo indi-
gena. Em meio a violéncia da operacao policial, parte do
grupo aceitou a proposta das autoridades de transferi-los
para alojamentos provisérios na Zona Oeste, a cerca de 25
quilometros do Maracana, até o cumprimento da promessa
de lhes ceder outro espacgo na regido, enquanto outra parte a
recusou, produzindo uma divisio no movimento.® Essa cisao
expressou divergéncias quanto as estratégias de resisténcia
em um contexto de forte repressio estatal. Para Michelle
Macedo (2025, p. 259), “a negociacdo foi uma estratégia
de resisténcia ontologica, preservando a continuidade do
mundo indigena frente a pressio homogeneizadora da
modernidade ocidental”.

6 Como resultado da resisténcia, além de promoter moradia, o Governo
do Estado decidiu manter o antigo palacete, propondo criar ali um
centro de referéncia das culturas indigenas, o que também foi objeto
de controvérsia dentro do grupo. Enquanto alguns confiaram nas
promessas do governo, aceitando a proposta de se estabelecer provi-
soriamente em contéineres em Jacarepagud, outros se opuseram a
elas, alegando que um espaco gerido pelo Estado ndo contemplaria as
atividades da Aldeia Marakana nem a efetiva participacio indigena,
instalando-se posteriormente no bairro de Tomds Coelho.
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A fachada do antigo Museu do indio com tapume identificando a presenca da atual
universidade indigena Aldeia Marakand. FOTO: Leticia de Luna (2026)

Apesar dos diversos projetos cogitados, nada foi cons-
truido na area pelo poder publico e o0 antigo palacete, mesmo
tombado, nunca foi restaurado. Com a retomada do territdrio
por parte dos indigenas apés os Jogos Olimpicos, em 2016, 0
espaco — que havia sido asfaltado durante os megaeventos
esportivos no estadio para servir de estacionamento — foi
sendo novamente transformado. Sem fornecimento de dgua
e energia elétrica, dez familias de diversas etnias se insta-
laram na drea em barracas de lona. A quebra quase manual
do asfalto e o replantio de arvores, junto com a abertura de
poco artesiano, a construgio das moradias, da cozinha e do
banheiro e, mais recentemente, da oca das mulheres — tudo
por meio de doagdes e mutirdes — foram garantindo um
minimo de infraestrutura para as familias residentes e
as atividades que foram sendo retomadas. Varias frutas,
legumes, verduras e ervas plantadas no local fazem parte
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hoje da alimentac¢do e dos chds medicinais consumidos
pelos seus habitantes. O contraste entre o ambiente colo-
rido e arborizado da aldeia e seu entorno, preponderante-
mente cinza e de concreto, ndo se refere apenas a diferencas
fisicas, mas a formas distintas de se conceber e se relacionar
com o territdrio.

Desde essa segunda retomada, a aldeia vem enfren-
tando sucessivas ameacas politicas, mididticas e judiciais.
A ascensdo da extrema-direita no cenario fluminense inten-
sificou os ataques ao territdrio, frequentemente apresen-
tados em termos que desqualificam a presenca indigena no
espaco urbano e a associam a desordem, a improdutividade
ou a degradacio moral.” Para os indigenas, tais ofensivas
ndo se limitam a ataques retdricos, mas integram estraté-
gias de deslegitimacao que buscam mobilizar apoio politico
e justificar futuras intervencgdes estatais. Nesse sentido, a
disputa em torno da aldeia insere-se em um contexto mais
amplo de recrudescimento do conservadorismo e de reno-
vacao de praticas racistas dirigidas aos povos origindrios.

Mais recentemente, em 12 de junho de 2024, a Aldeia
Marakana recebeu novo mandado de imissio na posse expe-
dido pela Justica Federal, determinando outra vez a remocao
dos indigenas em cumprimento ao processo movido pelo
Estado do Rio de Janeiro desde 2012.% Paralelamente, o terri-
torio tornou-se alvo de iniciativas legislativas que defendiam

7 Um de seus maiores perseguidores, o deputado estadual Rodrigo
Amorim, do partido Unido Brasil, chegou a acusar a aldeia de ser um
“lixo urbano” (Freire, 2020).

8 Parauma ampla andlise juridica do caso da Aldeia Marakana e sobre
como os proprios indigenas mobilizam o direito na defesa de seu terri-
torio, ver: Noronha et al., 2025.
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a “limpeza e desinfec¢do” do local para reurbaniza-lo, com
previsdo de demolicdo das construgdes consideradas irre-
gulares. Tais episddios demonstram que a disputa perma-
nece em aberto e que o territério segue submetido a intensas
pressdes politicas e institucionais, deixando os indigenas
em constante estado de alerta.

Apesar dessas ameacas, a Aldeia Marakana segue viva e
ampliando suas formas de atuagao. Além da luta juridicae
territorial, consolidou-se como espaco de encontros, ativi-
dades culturais e praticas pedagogicas proprias. Mais do
que um conflito fundidrio, a Aldeia Marakana representa
areinstauracdo de um territdrio ancestral na cidade, assu-
mindo diferentes significados tanto para os indigenas que ali
se estabelecem e reproduzem seus saberes e modos de vida
quanto para os ndo indigenas que para 14 sdo cada vez mais
atraidos, envolvendo-se nas atividades e lutas cotidianas.

TERRITORIO DE ACOLHIMENTO, RECONHECIMENTO
ELUTA POLITICA

Desde o inicio, a aldeia tinha como propdsito ser um lugar de
acolhimento para indigenas que precisassem, por motivos
diversos, migrar das aldeias para a cidade, evidenciando a
escassez de politicas publicas voltadas a essa populacao.
Conforme conta um dos indigenas que participou dos
primeiros anos da ocupacao:

Foi se juntando indios e outros indios tiveram conheci-
mento de que quando viessem pra aqui, pra cidade do Rio

e ndo tinha lugar onde ficar, entdo jd tinha ali um lugar
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para pernoitar, para passar os dias que estivesse no Rio
e ficar ali. Entdo foi se juntando indio de outras etnias e
foram convidando ali, todo mundo junto, fazendo alguns...
alguns reparozinhos, né, e foram construindo uma oca, no
caso uma maloca, né, e casas, banheiros e ai foi evoluindo e
foi se juntando muitos, muitos e muitos indios 14. Quando
chegavam indios de outros estados, ja sabiam daquele
local ali, que era chamado de ocupacao. Entdo ali ficou
como que um local de transito [...] para algum compro-
misso, ou visitar o Rio. Entdo foram chegando Guajajara,
Pataxo, também os Kariri-Xoké e Guarani, tinham muitos
indios Guarani ali também, Bororo, até Xavante também,
muitas etnias (Depoimento de Hélio Guyra Xoké colhido

por Silva, 2023, p. 59).

Nem todos os indigenas que chegam na aldeia do
Maracana, porém, sdo instalados nas casas de madeira e
pau-a-pique. Alguns, de passagem pela cidade, dormem em
redes ou em barracas de camping, em um grande galpdo com
telhas de amianto, sem paredes, também usado para algumas
atividades em dias de chuva. A cozinha coletiva € um dos prin-
cipais pontos de convivéncia social e onde sdo informados
os eventos e explicitadas algumas normas de conduta locais,
como a cooperacao e a proibicdo de usar drogas.

Ao entrevistar indigenas que viviam e frequentavam o
local ao longo dos anos de 2021 e 2022, Silva (2023) destaca
a importancia da aldeia como lugar de acolhimento, mas
também de autoconhecimento e reconhecimento da propria
identidade indigena. Para Eliane Xoko, por exemplo, a aldeia
significa “a oportunidade de se autorreconhecer e descons-
truir todo esse pensamento do colonizador”, sendo “muito

m



importante para as pessoas que estdo em busca do autoco-
nhecimento de sua ancestralidade” (apud Silva, 2023, p. 119).
Ja para Ddrio Xucuru, a aldeia representa:

um espaco de convivio; de fazer a troca com outros parentes;
de estar tendo um convivio coletivo ali; de poder aprender
sobre muitas coisas com outros parentes e também poder
colaborar com outros parentes, particularmente aqueles
que estdo em processo de retomada. De poder promover
ali atividades que tenham, que colaborem, com o propo-
sito da aldeia, que € um espaco educativo, de relagdo com
o sagrado. O territorio, a terra, ja estd ali colaborando com
isso, de fazer um trabalho nessa perspectiva, de estar ali
cultivando essa relacdo com o solo, com os cantos, tudo
isso (apud Silva, 2023, p.120).

Para aqueles que foram criados no contexto urbano e
tiveram suas raizes indigenas apagadas, a aldeia representa
mais do que um espaco de convivio e socializacdo. As expe-
riéncias ali vividas possibilitam, para muitos, o reencontro
com suas origens e o inicio de um processo de valorizacao
e retomada das proprias identidades indigenas.

Essa questdo ficou evidente nas entrevistas realizadas
com doze universitarios indigenas, em 2022, no ambito de
uma pesquisa sobre o acesso e a permanéncia de indigenas
na Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ).® Diante

9 O projeto “Acesso e permanéncia de estudantes indigenas na UERJ
e na Université du Québec a Trois-Rivieres (UQTR)” era financiado
pelo Ministério de Relacdes Internacionais e da Francofonia do
Canad4d e coordenado, no Brasil, pela professora Kelly Russo. Uma de
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dos entraves burocraticos para acessar o ensino superior
por meio das cotas indigenas e das dificuldades, inclu-
sive emocionais, de se autorreconhecer como indigena,
varios dos estudantes mencionaram a Aldeia Marakana
como um espaco de encontro e fortalecimento de quem
vivencia o processo de retomada em contexto urbano. Varios
deles — que ndo se sentiam confortaveis de se identificarem
como indigenas, por desconhecerem a lingua ou mesmo
a etnia de seus antepassados, mas também pelos custos
sociais que essa identidade suscita diante do poder da
branquitude — passaram a se reconhecer como indigenas
quando comecaram a frequentar e participar das atividades
na aldeia, situada, alids, a pouco mais de um quilémetro do
campus universitario. Uma estudante Puri, por exemplo,
nascida na capital e que vivia angustiada por se sentir em
um “ndo lugar”, entre pardos, negros e brancos, relatou:

Entao, eu decidi ir atras dessa histdria! ‘Eu vou inves-
tigar a minha familia toda, eu vou conversar com a minha
avod, vou conversar com a minha mae, eu vou entender
qual é dessa parada aqui!’ E ai foi 14, em 2020, 2021 mais
ou menos, que buscando muito eu descobri o meu povo
(...). Quando a pandemia foi passando eu visitei a Aldeia
Maracand, onde eu conheci outros parentes da minha etnia.

Também busquei informacdes na internet e assim eu fui

nds participou da etapa das entrevistas, que contou com o apoio do
PROINDIGENA/UERJ. Para saber mais sobre a pesquisa e o processo
de criacdo do Coletivo de Estudantes Indigenas da UERJ, a partir do
mapeamento desses indigenas na universidade (ingressos ou ndo por
cotas), ver: Russo et al., 2023.
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comecando a conversar com as pessoas, ai eu comecei a
realmente a me entender como indigena (M.C Puri apud
Russo et al., 2023, p. 140).

Para outra estudante, nascida na Baixada Fluminense
e 4 época bolsista do PROINDIGENA/UERJ, ter encon-
trado pessoas na universidade e na Aldeia Marakana que a
apoiassem, foi crucial para lidar de maneira positiva com
sua identidade indigena:

Pra essa menina sonhadora de Belford Roxo estar aqui é
tudo e eu revi a minha identidade novamente quando eu
venho aqui pro Maracana, pra UERJ e quando eu vou na
Aldeia Maracana. Ali eu pude ter um sentimento maior de
pertencimento, de quem realmente eu sou... (A. B. Puri, 2022
apud Russo et al., 2023, p. 140).

A Aldeia Marakan4, contudo, ndo é um ponto de referéncia
apenas de indigenas da cidade, mas também daqueles que
vém de outros paises do continente. Nao € raro, por exemplo,
encontrar por 14 indigenas das etnias mapuche ou quéchua,
0 que nos leva a compreender a aldeia ainda como um espago
de circulacdo, solidariedade e resisténcia indigena transna-
cional. Nas palavras de Jodo Ticuna, doutorando do Museu
Nacional, que chegou a morar ali por um periodo:

A Aldeia Maraka’na oferece essa oportunidade para as
pessoas conseguirem, de certa forma, enxergar essas dife-
rencas, as alteridades e todo o conjunto de diversidade
que existe no meio dos povos indigenas, porque a Aldeia

Maraka’na € um espaco de constante transito, onde podemos
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encontrar pessoas indigenas de diversos lugares do Brasil,
e até da América Latina e do mundo, que passam ali para
trocar experiéncias, para conhecer o espaco. Principalmente
é um espaco que serve para aqueles que estao em processo
de retomada terem conhecimento da sua histéria e a partir
dai ja encontrar e tracar caminhos junto as pessoas que
também passam pelos mesmos atravessamentos que
também circulam na Aldeia Maraka’na. Acaba sendo esse
espaco, de troca intensa, por conta desses mesmos inte-
resses das pessoas que acabam tendo contato com o0 espago
Aldeia Maraka’na, acabam despertando dentro de sua alma
e de seu coracgdo, que € essa necessidade de se conhecer
enquanto indigena, se conhecer enquanto pertencente a
um povo étnico, enquanto parente, Como eu sempre curto

muito dizer (Jodo Ticuna apud Silva, 2023, p. 119).

Roda de maracd em torno da fogueira na aldeia.
FOTO: Leticia de Luna (2022)
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Ao atuar como espaco de acolhimento e reconhecimento
indigena, a Aldeia Marakani também se legitima como
lugar de resisténcia e socializacdo politica. A forca do movi-
mento de resisténcia durante o episédio de desapropriagcao
em 2013 foi um grande exemplo da capacidade de mobili-
zacdo social e da repercussio politica em torno da luta da
aldeia, que é, desde sempre, uma luta coletiva.

Contanto com um nuimero cada vez maior de apoiadores,
tanto de civis quanto de outras organizacgdes e coletivos,
dentro e fora do pais, a Aldeia Marakan3, liderada hoje pelo
cacique José Urutau Guajajara e sua companheira Potyra
Krikati Guajajara, desempenha um papel politico funda-
mental nos debates ptiblicos sobre questdes que envolvem o
reconhecimento das culturas indigenas e sua presenca nas
cidades, em particular no Rio de Janeiro. Como exemplo,
podemos mencionar a organizacio da campanha para que
o cacique assumisse a direcdo do Museu do Indio (atual
Museu Nacional dos Povos Indigenas) em 2023, apos a insti-
tuicdo permanecer sete anos fechada.!® Ou, ainda, a mobili-
zagdo politica para tentar incluir a Universidade Pluriétnica
Indigena Aldeia Marakana nos recentes debates acerca da
criacdo da primeira universidade indigena no pais, buscando
reconhecimento oficial daquilo que j4 existia na prdatica."
Ainda que estas iniciativas especificas ndo tenham logrado

10 Apdsum incéndio que danificou grande parte de seu acervo, o museu
permaneceu fechado para obras, reabrindo em julho de 2025 para
exposicoes e eventos temporarios, sob a direcdo de Fernanda Kaigang
(2023-2025), a primeira indigena a frente da instituicéo.

1 Para um debate atual sobre as universidades indigenas no
mundo, incluindo um artigo sobre a experiéncia da Universidade
Indigena Pluriétnica Aldeia Marakana, ver o dossié organizado por
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o efeito esperado, a forca politica do movimento é crescente,
principalmente nas acdes de mobilizagio e resisténcia que
tém conseguido combater com éxito, ao longo dos ultimos
anos, as ameacas juridicas e politicas empreendidas por
representantes da extrema direita carioca.

Sobre o trabalho permanente de luta por reconhecimento
e por direitos, o proprio Urutau Guajajara, declarou, em
entrevista publicada em 2023:2

No Rio de Janeiro, como em todos os grandes centros, é
muito dificil manter nossas tradi¢des, costumes, linguas,
religiosidade. Tudo a nossa volta trabalha para o grande
apagamento das popula¢des indigenas. Entio, nossa luta é
incansdvel. Muitas pessoas perguntam o motivo de a gente
ndo cansar. Eu sempre respondo: se 0 europeu que invadiu
nossas terras hd 523 anos ndo se cansou desse genocidio

sucessivo até hoje, por que eu vou me cansar [de lutar]?

Considerando suas diversas estratégias de luta, observa-se
que, para além de um espaco de resisténcia, a Aldeia Marakana
também se afirma como um agente epistémico coletivo, isto
€, como um territorio produtor de conhecimentos, memo-
rias e praticas pedagogicas proprias. Mais do que reivindicar
a permanéncia fisica no antigo prédio do Museu do Indio, a

Danielle Bastos Lopes e Héctor Munoz Cruz. Disponivel em: https://
www.tellus.ucdb.br/tellus/issue/view/60.

12 Entrevista concedida a Cristiane Albuquerque para o boletim da
Casa de Oswaldo Cruz, em 31 de maio de 2023. Disponivel em: https://
www.coc.fiocruz.br/todas-as-noticias/tudo-a-nossa-volta-trabalha-
para-apagar-as-populacoes-indigenas-nos-centros-urbanos-do-
brasil-diz-urutau-guajajara-da-aldeia-maracana/
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Protesto da Aldeia Marakand em frente ao Tribunal Federal.
FOTO: Leticia de Luna (2022)

aldeia reivindica o direito de existir como lugar de elaboracéo
de saberes indigenas em pleno espacgo urbano, rompendo
com a ideia de que a cidade seria um ambiente incompa-
tivel com a continuidade das cosmologias origindrias. De
acordo com Michelle Macedo (2025, p. 274), a Aldeia Marakana
encarna “uma ontologia indigena distinta, constituindo-se
como territdrio de elaboracio de saberes insurgentes, onde
se rompem os limites entre politica, educacao, espirituali-
dade e memoria”. Logo, além de luta por moradia ou reco-
nhecimento juridico, essa luta envolve também a afirmacéo
de uma presenca intelectual indigena que tensiona os crité-
rios ocidentais de legitimidade do conhecimento.

Nesse sentido, o projeto da Universidade Indigena
Pluriétnica Aldeia Marakani, mesmo sem reconheci-
mento formal por parte das instituicdes estatais, realiza
acoes e praticas educativas no territorio e fora dele. Trata-se,
portanto, de uma experiéncia que desloca a centralidade da
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escola e da universidade ocidentais como unicos espacgos
autorizados de producao de saber. A aldeia, assim, opera
como agente epistémico, no qual o conhecimento emerge
darelacdo com a terra, com a oralidade, com as praticas de
cura, com o cultivo e com a memoria ancestral, recusando
a separacdo moderna entre teoria e pratica.

TERRITORIO INTERCULTURAL E EDUCATIVO

Como mencionamos, a Aldeia Marakana realiza um conjunto
bastante diverso de atividades abertas a sociedade em geral,
como oficinas, cursos, rodas de conversa, apresentacdes
artisticas, feiras de artesanato etc., em sua maioria gratuitas.
H4 atividades regulares e eventos anuais, além de iniciativas
que vao sendo propostas e realizadas por meio de articula-
¢bes com outros grupos e coletivos. E esse conjunto de ativi-
dades que compde, na pratica, a Universidade Pluriétnica
Indigena Aldeia Marakand, que hoje desenvolve projetos
em parceria com varias universidades, inclusive mexicanas,
fomentando “a troca de saberes como forma de enriquecer
a todos, onde alguém sempre tem algo a ensinar e algo a
aprender” (Xavante; Pinto, 2020, p. 675).3

Algumas dessas atividades, organizadas pelos préprios
indigenas, como o curso de linguas indigenas do tronco
Tupi-Guarani e a pintura corporal de grafismos, sdo pagas

13 Para mais informacdes sobre a Universidade Indigena Pluriétnica
Aldeia Marakana, ver, além do livro do proprio coletivo (Guajajara
etal.,2023), os artigos de Xavante e Pinto (2020), Leite (2020) e Brando,
Mayerhoffer e Guajajara (2025).
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mediante uma quantia modesta. Junto com a venda de arte-
sanato, dentro e fora da aldeia, o valor arrecadado nessas
atividades constitui a principal fonte de renda de muitos
indigenas da aldeia, além de auxiliar na manutencdo do
préprio espaco. E comum que, durante alguns eventos,
sejam também arrecadadas doagOes de alimentos e produtos
de limpeza para uso coletivo das familias e, diante de uma
despesa maior, como uma obra de infraestrutura ou o trans-
porte dos indigenas para participarem do Acampamento
Terra Livre, em Brasilia'4, o valor necessdrio seja arrecadado
por doacdes financeiras diretas ou venda de rifas.

Todas essas atividades contam com a participagao de
pessoas ndo indigenas, oriundas de varias localidades da
Regido Metropolitana do Rio de Janeiro, de outros estados
e mesmo do exterior, revelando que a importancia social
da Aldeia Marakana ultrapassa os interesses dos proprios
indigenas. Tomemos como exemplo quatro atividades
abertas ao publico.

O Zahyhu: Ciclo Sagrado Feminino, conduzido por Potyra
Guajajara mensalmente durante a lua cheia, convoca a parti-
cipacdo livre de mulheres, indigenas ou ndo, para uma roda
de conversa sobre autoconhecimento, praticas de autocui-
dado e solidariedade, entendendo que o corpo feminino
e o0 corpo da terra sdo um so e que quando as mulheres se
unem, se fortalecem e se cuidam estamos também cuidando

18 O Acampamento Terra Livre (ATL) é a maior mobilizacdo indigena
do pais. Realizado anualmente, desde 2004, na esplanada dos minis-
térios, tem como objetivo a reivindicacao de direitos constitucionais,
especialmente a demarcacgdo de terras, a prote¢do contra invasdes e a
liberdade de exercerem suas culturas.
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de todo o corpo do planeta. Assim, para as mulheres nado
indigenas, essa atividade permite aprender e experimentar
uma nova relacdo consigo, com as outras mulheres e com a
Mae-Terra, conectada com o0s saberes e as cosmologias indi-
genas. Para Catia, arquiteta, estudante de pos-graduacgio e
umbandista, participar, pela primeira vez, dessa atividade
significou um trabalho de reconexio e mistério que envolve
o entrelacamento de humanos e ndo humanos, mulheres,
plantas, sementes € raizes:

Eu acho que cada mulher que chega ali tem um entrela-
camento com aquilo muito maior do que inicialmente se
coloca a vista. [...] Envolve todos os sentidos e muitas vezes
a gente chega ali e ndo sabe o que aquilo ali vai envolver.
No dia que eu estive 14, eu ndo tinha nenhuma questao para
colocar naroda, mas as questdes das outras mulheres foram
me atravessando e ficaram em mim por varios dias, eu refle-
tindo aquilo ali... [...] E eu penso na Potyra ali como uma
mestre raizeira, que manipula as raizes com sabedoria e essas
raizes sao simbolicas e materiais, as pessoas manipulam no
encontro, elas se conectam de uma maneira nao hierarqui-
zada com as outras existéncias... Vi mulheres com questdes
muito sofridas, provocadas pelo patriarcado, com essa dor
que ndo € individual, € coletiva. [...] Mas enquanto as pessoas
estdo ali, a Potyra estd trabalhando outros enraizamentos,
espirituais, ancestrais, uma reconexio de si e ai comeca toda

essa mironga dela. [...] E um trabalho de mironga®s mesmo

15 A palavra “mironga”, muito usada na umbanda, vem de “milonga”, do
Quimbundo, lingua falada pelos Ambundos, em Angola, referindo-se
a mistério, segredo.
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e fica reverberando dias na gente... Porque ser mulher € ser

diversa, né? (Comunicacao pessoal, 2026).

Um dos eventos mais marcantes que ja presenciamos na
aldeia foi o Wyrauw’haw, também conhecido como Festa da
Menina-Moca ou Festa do Moqueado, um ritual de passagem
das meninas do povo Tenetehara/Guajajara para a vida
adulta a partir da menarca (uzemyny'ar). Desde a primeira
menstruacao até o ritual do moqueado, as meninas passam
por trés fases. A primeira consiste na sua reclusao por
alguns dias em um espacgo construido exclusivamente para
a ocasido (a tocaia), onde ficam protegidas, recebendo os
ensinamentos das mulheres mais velhas e a primeira pintura
corporal com tinta de jenipapo. A segunda consiste na saida
da tocaia e na preparacdo do moqueado, com a inclusio
dos adornos para o ritual. A terceira consiste propriamente
na festa, quando as meninas sdo reinseridas no grupo, em
uma celebracdo que envolve a participacdo de homens e
mulheres, jovens e velhos. A palavra “festa” indica aqui
um momento de relagdo entre os vivos e os encantados,
permeado por cantos e dancas que duram do final da tarde
até o amanhecer (Carvalho, 2024; Oliveira, 2019).

Embora geralmente ocorra nos territorios indigenas
do estado do Maranh@o — onde se concentra essa etnia
no pais — esse ritual ja foi realizado duas vezes na aldeia
pluriétnica do Maracand, sendo a ultima entre os dias 21 e
23 de outubro de 2022, encabe¢ado por uma das filhas do
cacique. Além dela, outras cinco meninas Guajajara partici-
param da festa, que contou ainda com a presenca de quase
cem indigenas vindos do Maranhdao e de Brasilia, a maioria
familiares e amigos das neofitas.
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Registros da Festa do Mogueado.
FOTOS: Leticia de Luna (2022)

Com excecdo dos momentos de reclusdo das meninas na
tocaia, em que apenas as mulheres podiam entrar e inte-
ragir com elas, todos os outros momentos eram abertos ao
publico ndo indigena. No dia da festa, chegamos a conta-
bilizar mais de 300 pessoas na aldeia, indigenas e ndo
indigenas. Ao ser praticado, o ritual acionava as memo-
rias ancestrais, tornando-as vivas “no corpo, nas roupas,
em cores, nos adornos, nos cantos, no territério visivel e
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invisivel” (Carvalho, 2024, p. 53), garantindo a coesdo do
grupo e a reproducdo da cultura. Para os ndo indigenas,
era, sem duvida, uma oportunidade tinica de conhecerem
e presenciarem, em uma area central da cidade, um impor-
tante simbolo da cultura Tenetehara/Guajajara.

Ja o Abril Indigena € um evento realizado anualmente
na aldeia para todos os interessados nas culturas indigenas.
Trata-se de uma celebracdo anual de resisténcia, cultura e
sabedoria ancestral realizada durante o més de abril, por
ocasifio do dia 19 de abril, o “Dia do Indio”, apenas recente-
mente oficializado como “Dia dos Povos Indigenas”.* Em
2026, 0 evento se concentrou em trés dias, sendo o ultimo
dia no Centro de Etnoconhecimento Socioambiental Caiuré
(Cesac), outro espaco de resisténcia indigena na Zona Norte
muito ligado a Aldeia Marakana.”” A programacao incluia 20
atividades conduzidas por indigenas de diferentes etnias,
tais como uma roda de conversa sobre 0s 20 anos de resis-
téncia da aldeia, oficinas de pintura corporal, malabares,
mascaras e flechas, exibicio de filmes, rodas de maraca,
apresentacdo de grupo circense e show musical. Na edi¢io
de 2026, 0 evento contava com o apoio do Ministério das

16 O dia 19 de abril foi escolhido como “Dia do indio” em referéncia ao
primeiro Congresso Indigenista Interamericano, realizado no México
em 1940, sendo estabelecida a data comemorativa no Brasil por meio
do Decreto-Lei n° 5.540, de 2 de junho de 1943, de autoria do general
Marechal Rondon. Apenas em 2022, com a Lei 14.402, de autoria da
deputada Joenia Wapichana, o nome foi modificado, refletindo a valo-
rizacdo da diversidade de culturas indigenas.

17 Parasaber mais sobre o Cesac e suas relacdes com a Aldeia Marakanana,
indicamos, além do livro de Guajajara et al. (2023), o capitulo de Araujo,
Freire e Ferreira nesta mesma coletanea.
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Culturas e da Secretaria de Estado de Cultura e Economia
Criativa, através da Politica Nacional Aldir Blanc, revelando
a capacidade atual do coletivo de obter recursos publicos
para algumas de suas atividades, algo impensavel na época
em que foram expulsos do local, em 2013.

Outro evento anual que costuma atrair grande publico,
principalmente familias com criancas, € a Decoldnia de
Férias, realizado sempre em julho, durante as férias esco-
lares. O nome consiste em uma provocagao com o termo
“colbnia” e explicita a proposta de ser mais do que um espaco
de lazer e diversao. A edi¢do de 2025, por exemplo, contou
com oficinas de ze’egte e culindria ancestral, apresentacdes
musicais, rodas de conversa sobre o corpo e a judicializacio
dos beneficios sociais para os povos indigenas e uma roda
de maracd em torno da fogueira, possibilitando aos parti-
cipantes uma aproximacao direta com as epistemologias e
culturas indigenas, assim como uma reflexao sobre o que
Quijano (2005) chamou de colonialidade do poder, ou seja,
um processo permanente de dominacgio social, material e
intersubjetiva que inculca a légica eurocéntrica e despreza
os conhecimentos e praticas tradicionais.

A participacdo de pessoas ndo indigenas nessas ativi-
dades, além de tornar a Aldeia Marakana um espago ainda
mais plural, fomenta troca e aprendizados empiricos sobre
as culturas dos povos originarios, auxiliando na quebra de
preconceitos e esteredtipos fincados no senso comum. Em
sua pesquisa sobre a dimensao intercultural e educativa da
aldeia, Silva (2023, p. 117-118) reproduz a fala de Marcos, um
morador do bairro vizinho da Tijuca, de 59 anos, bisneto de
uma mulher guarani e frequentador da aldeia, a respeito
das atividades ali desenvolvidas:
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Divulgacdo dos eventos Decoldnia de Férias (2025) e Abril Indigena (2026).

FONTE: Pagina no Instagram (@tekohawmarakana)

Eu acho extraordindrio, vocé ndo acha? Ter uma aldeia indi-
gena no meio do Rio de Janeiro, eu acho assim. E eles sobre-
viverem, eu acho isso muito interessante, por isso que eu
tento estar aqui. Ndo posso dar todo o apoio que eu gostaria
de dar, mas sempre que eu posso eu estou aqui junto deles
porque eu acho que realmente € uma coisa Unica, né, que,
assim, como o Rio de Janeiro € uma Unica cidade que tem
uma floresta no meio, também € a tinica cidade que tem
uma aldeia no meio, entdo eu acho que tem que ser incen-

tivado e mantido, né? E uma coisa que d4 valor a cidade.

Ao visitar pela primeira vez o espaco para participar
de uma oficina de ceramica, Teresa, uma professora de
educacdo infantil, de 52 anos, militante do movimento negro
e moradora do Grajau, relatou impressao semelhante sobre
a poténcia educativa da aldeia:
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Alocalizacdo da aldeia deveria ser uma fonte de reflexdo e
conscientizacao, entretanto sofre com o descaso das auto-
ridades e o0 apagamento dos que insistem em negar sua
existéncia. Ela é uma excelente oportunidade para conhe-
cermos e aprendermos sobre a cultura dos povos origina-
rios, desmistificar informacdes e construir aprendizados
para as criancas. As interacdes e 0s eventos propostos pela
aldeia, que recebe todas as etnias de bracos abertos, € uma
forma diddtica de como lidar com as diferencas de forma

respeitosa (Comunicacgio pessoal, 2024).

Desse modo, a Aldeia Marakana, além de funcionar efeti-
vamente como um centro de referéncia indigena na capital
fluminense, constitui um significativo espaco de educacio
ndo formal, permitindo, a partir de inumeras atividades,
as pessoas vivenciarem experiéncias de ensino-aprendi-
zagem sobre diversos elementos das culturas indigenas.
Como diz Jodo Ticuna, a aldeia teria, nesse sentido, uma
“utilidade publica” para todos que queiram se aproximar
e conhecer um pouco das 305 etnias existentes no pais
(Silva, 2023, p. 120).

Quando levamos nossos estudantes do primeiro periodo
do curso de pedagogia da UERJ para conhecerem a aldeia®,
as reacoes e opinides colhidas costumam oscilar entre a

18 Atividade geralmente realizada com a turma da disciplina “Antropologia
e Educacdo”, ministrada pela professora Leticia de Luna, na Faculdade
de Educacio da UERJ. As falas citadas a seguir referem-se a visita reali-
zada em 2024.
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satisfacdo genuina de ter contato com a riqueza das culturas
indigenas, em um ambiente tdo distinto e préoximo da
universidade, e o incobmodo com a suposta precariedade
do espaco e a falta de apoio do Estado.

Para Diego, de 36 anos e morador do bairro Saude, a visita
significou “um dia de novas aprendizagens, um aumento na
bagagem cultural”, constituindo-se uma atividade impor-
tante na sua formacao como educador. Para Camila, de 37
anos e moradora do Centro, foi “uma experiéncia muito
agraddvel e prazerosa”. Kianny, de 22 anos e moradora da
Cidade de Deus, lamentou a falta de investimento publico,
mas afirmou que a aldeia representa “uma étima oportu-
nidade de as pessoas conhecerem as culturas indigenas”.
Adriana, de 51 anos e moradora de Oswaldo Cruz, por sua
vez, relatou:

Foi gratificante. As pessoas tém um pensamento totalmente
errado dos povos indigenas. S0 povos simples, que vivem
conforme seus costumes, mas precisam de uma estrutura
melhor por parte do governo. Por serem parte da cultura
brasileira tinham que ser mais valorizados. Eu tive um senti-

mento de impoténcia por ndo poder ajudar.

Na visao de alguns ndo indigenas, a aldeia, com constru-
¢Oes de madeira e pau-a-pique, cozinha e banheiros cole-
tivos, remeteria a representacdo de um espaco favelizado
e pobre. No entanto, pobreza € uma categoria relativa, que
deve ser entendida dentro de uma classificacdo estabele-
cida por uma cultura, a fim de garantir a ordem da estru-
tura social. Assim, o que para uns parece pobreza, para
outros é apenas outro modo estar no mundo, que contrasta
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com a légica individualista e capitalista.’ Por outro lado,
essa representacio simpléria ndo impede os visitantes de
reconhecer que a diferenca € justamente o que tornaricaa
experiéncia humana, e ndo um critério para reforcar desi-
gualdades. Tania, de 53 anos, moradora do bairro vizinho de
Sao Cristévao, por exemplo, afirmou: “Fiquei muito emocio-
nada com a indigena que disse que devemos nos orgulhar de
quem somos”. Assim, aida & aldeia provoca deslocamentos
afetivos e cognitivos, fazendo os estudantes questionarem as
representacdes sociais frequentemente construidas, inclu-
sive na escola, sobre os povos origindrios como “selvagens”
e “atrasados”. Como relatou Maria Eduarda, de 19 anos e
moradora de Itanhanga:

Eu gostei bastante. E completamente diferente do estered-
tipo que me foi imposto desde pequena. Adorei o ambiente,
gosto de lugares abertos e com vegetagdes. Os acessorios
e os filtros dos sonhos eram lindos. A visita me fez pensar
de forma diferente e ter a mente mais aberta.

No caso dos educadores, ter a mente aberta é condicao
fundamental para abordar, de maneira adequada, a tema-
tica indigena, evitando reproduzir visdes equivocadas e

19 Nao queremos, obviamente, negar que acesso a 4gua e energia elétrica
é direito e deve ser assegurado pelo Estado, e sim que as sociedades
indigenas possuem formas de organizacao social que colocam no
centro a coletividade e a partilha, e ndo o individuo e a propriedade.
Para os indigenas inseridos nas cidades, estas diferencas ganham
outros contornos, mas esta condicdo ndo implica uma ruptura com a
cosmologia origindria. A Aldeia Marakana é um bom exemplo, nesse
sentido, dos desafios e conflitos que essa alteridade suscita.
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preconceituosas, como sugere a Lei n® 11645 de 2008, que
instituiu a obrigatoriedade do ensino da histéria e das
culturas afro-brasileiras e indigenas na educacgio basica.
Assim, da mesma forma que os indigenas da Aldeia
Marakana visitam varias escolas, compartilhando suas
histdrias, suas artes e seus conhecimentos com criancas e
adolescentes, eles recebem muitos professores interessados
em realizar um trabalho pedagogico consistente, levando as
vezes seus proprios alunos para terem contato direto com
os indigenas. A Escola Municipal Friedenreich, vizinha
a aldeia, ¢ uma das unidades que mantém uma relacao
bastante amistosa com a aldeia, tendo, inclusive, entre seus
alunos, uma crianca indigena de 14. Nao a toa, esta escola é
considerada uma das melhores da rede municipal.?°

Ao acolher indigenas e ndo indigenas, a aldeia firma-se,
portanto, como um territdrio intercultural e educativo,
transformando praticas e visdes de mundo. Mais do que
isso, podemos dizer que os processos educativos desenvol-
vidos na Aldeia Marakanai se baseiam na interculturalidade,
entendida aqui ndo apenas como a troca de conhecimentos
e praticas, sem levar em conta que a diferenca se constroi
dentro de uma estrutura que permanece colonial, patriarcal
e racista. Trata-se, por sua vez, de uma interculturalidade
critica, nos termos de Catherine Wash (2009), em que o inter-
cambio entre pessoas de culturas diferentes ndo se da sem

20 A proximidade entre essa escola e a aldeia ndo é apenas fisica, mas
também social, pois ambas foram ameacadas de desapropriacdo
durante o periodo dos megaeventos na cidade e estiveram juntas resis-
tindo em varios protestos e audiéncias publicas. Para saber mais, ver:
Gomes e Freire, 2024.
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0 questionamento das estruturas de poder e da construcio
de outros modos de ser, conhecer, sentir e viver.

Nesse processo, muitos nao indigenas que comecam a
participar de alguma atividade acabam se tornando “apoia-
dores”, ou seja, aqueles que, mesmo nio sendo residentes,
participam do cotidiano e da manutenc¢do do espaco,
engajando-se nos mutirdes, na organizacdo das atividades,
nos protestos e debates politicos. Alguns colaboram nas
atividades da aldeia com suas expertises, auxiliando, por
exemplo, nos trabalhos de captacio de recursos, jornalismo
e diagramacao visual, sendo estabelecido o acordo técito
de que toda autoria ali é coletiva. Presentes também nos
momentos de maior tensdo, como durante as vigilias frente
as ameacas de desapropriacao, alguns apoiadores tornam-se
“amigos” ou “adotados”, segundo o grau de proximidade
com o grupo (Pinto, 2014). Desse modo, a aldeia nos ensina,
ainda, que € possivel construir um trabalho coletivo, em que
todos (indigenas e ndo indigenas) estejam unidos por um
bem maior, o que nio significa auséncia de conflitos.? Como
diz Thaiany Guajajara (apud Silva, 2023, p. 107), dentro da
aldeia “hd uma raiz tao forte e sélida que nem mesmo uma
retroescavadeira conseguiria retirar”.

21 Geralmente os conflitos ocorrem quando um néo indigena age de
maneira autoritaria ou se colocando em posicao de superioridade
na conducdo das atividades e a¢des politicas, e ndo em uma relacdo
horizontal de didlogo e parceria. Silva (2023) cita alguns exemplos de
conflitos que percebeu durante sua pesquisa.
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CONSIDERACOES FINAIS

A trajetdria da Aldeia Marakana evidencia que sua exis-
téncia ultrapassa em muito a ideia de uma simples ocupacio
urbana ou de um conflito fundidrio localizado. Como procu-
ramos mostrar, trata-se de um territdrio marcado por
camadas histéricas, memorias ancestrais, disputas poli-
ticas e simbdlicas e praticas cotidianas que fazem dele um
espaco de retomada, de produc¢ao de saberes e de resis-
téncia indigena no coracdo da cidade do Rio de Janeiro. Nao
€, obviamente, uma aldeia indigena tradicional, mas “um
territdrio fronteirico, onde mundos distintos coexistem, se
contrapdem e se justapdem sem se fundir” (Macedo, 2026,
p. 240). Ao mesmo tempo em que tensiona as concepgoes
hegemonicas sobre o que seria uma “aldeia” e sobre quem
pode ser reconhecido como “indigena” na cidade, a Aldeia
Marakanai afirma a continuidade das cosmologias origina-
rias em um espaco urbano profundamente marcado pela
colonialidade, pelo racismo e pela 16gica da mercantili-
zagdo do territorio.

Nesse sentido, a Aldeia Marakani ndo é importante
apenas para os indigenas que vivem em contexto urbano
e encontram ali um espaco de acolhimento, reconheci-
mento e luta politica na capital, mas também para a
populacdo urbana em geral, especialmente estudantes e
educadores. Ao se constituir como territdrio intercultural e
educativo, ela possibilita experiéncias concretas de apren-
dizagem, desconstrucdo de esteredtipos e aproximacao
com epistemologias indigenas, desafiando visdes crista-
lizadas sobre os povos origindrios e ampliando os hori-
zontes da formacdo cidada e pedagégica. Em um pais em
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que a implementagdo da Lei n°® 11.645/2008 ainda encontra
tantos entraves, a aldeia se apresenta como um espago privi-
legiado de educacgio nao formal e de producéo coletiva de
outros modos de ensinar e aprender.

Consideramos ainda que este movimento tem deixado
um legado importante para o reconhecimento dos indigenas
em contextos urbanos e das suas demandas por direitos
sociais, como moradia, satide e educacao (Freire, 2020). Ao
insistir em existir e resistir em uma area central da capital
fluminense, a Aldeia Marakana obriga o poder publico, a
academia e a sociedade a confrontarem seus proprios limites
no reconhecimento da pluralidade indigena contempo-
ranea. Mais do que denunciar a insuficiéncia das politicas
publicas, sua presenca formula, na pratica, outras possibi-
lidades de cidade, de convivéncia e de justica social.

Por todas as caracteristicas descritas, que nem de perto
dao conta da sua complexidade e efervescéncia, a Aldeia
Marakana pode ser entendida como um espaco singular
e de grande poténcia tanto na cidade do Rio de Janeiro
quanto no proprio pais. Sem duvida, ainda temos muito o
que aprender ali sobre diversidade, politica e convivio social.
Em tempos de recrudescimento conservador, de intensifi-
cacdo dos conflitos territoriais e de permanentes tentativas
de apagamento das presencas indigenas, sua defesa signi-
fica, em ultima instancia, defender ndo apenas um terri-
tdrio, mas a possibilidade de uma cidade verdadeiramente
comprometida com a vida em sua diversidade.
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Minha casa, Minha vida,
Nosso territorio: 0 caso
da Aldeia Vertical

DAMIRES DOS SANTOS FRANCA
RODRIGO MARTINS CHAGAS
VICTORIA MELO DA SILVA

A Aldeia Vertical, eu considero como aldeia, porque
a gente ndo estd falando de espacgo, a gente estd
falando de pessoas (...) porque é como se fosse uma
comunidade, embora seja [com] diferentes etnias,
tem uma organizacdo ali a partir do pensamento
indigena que cada um tem a sua histdria, tem sua
narrativa, sua forma de se organizar.

[ Sandra Benites, Guarani, moradora

da Aldeia Vertical, 2025 ]

Depois de mais de uma década, o Instituto Brasileiro de
Geografia e Estatistica (IBGE) conseguiu realizar o novo
censo nacional, em 2022. Especificamente, sobre a popu-
lagdo indigena, verificou-se um aumento de 88% neste
universo populacional, muito devido a uma mudanca
metodoldgica no levantamento e na formacgao dos recen-
seadores. Outros fatores também sdo importantes neste
processo, como a queda da mortalidade infantil em terras
indigenas (TIs) e o processo de “retomada identitaria” ou,
em termos antropolégicos, o fendmeno da etnogénese,
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ou seja, o ressurgimento étnico de indigenas em contexto
urbano provocado pelo orgulho em relacdo a sua indiani-
dade (Bevilaqua, 2017).

Vale ressaltar que o movimento indigena, organizado
desde os anos 1970, promoveu importantes conquistas e
continua fomentando e articulando lutas por direitos e
politicas publicas especificas. No Estado do Rio de Janeiro,
ainda se mantém o imagindrio de que os indigenas da regido
foram extintos, como podemos verificar nos textos divul-
gados na pagina virtual da MultiRio, empresa vinculada
a Secretaria Municipal de Educacado do Rio de Janeiro,
fundamentando-se numa historiografia desatualizada.

A presenca de indigenas na Corte foi diminuindo progres-
sivamente. No século XX, eles deixaram de figurar no mapa
da cidade e do Estado do Rio de Janeiro e na documentacado
oficial. Todos os grupos indigenas que viviam na cidade do

Rio de Janeiro foram extintos (Altoé, 2018).

Entretanto, o novo censo identificou a presenca de 15.904
indigenas no estado, que possui sete aldeias reconhecidas
em diferentes municipios. Em Paraty, situam-se as aldeias
Guarani Araponga, Itaxim Guarani M’Bi4, Guarani Rio
Pequeno e Aldeia Pataxo; em Angra dos Reis, a Aldeia Guarani
Tekoa-Sapukai; em Marica, as aldeias Guarani Mbya Céu
Azul e Mata Verde Bonita. Na capital fluminense, préximo
ao centro, porém, encontram-se dois territdrios que nao
sdo oficialmente demarcados, mas que sdo hoje fortemente
identificados pela presenca e cultura indigena no contexto
urbano: a Aldeia Marakana (Re)xiste, no bairro Maracana, e
a Aldeia Vertical, no bairro do Estdcio, ambas na Zona Norte.
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Diante deste contexto tdo diverso da populacgdo indigena
na cidade do Rio de Janeiro, identificamos a existéncia de
conflitos e lutas para a manutencgio das tradicoes, culturas
e territorialidades desses povos. Neste trabalho, vamos nos
deter a realidade de uma dessas “aldeias urbanas”, conhe-
cida como Aldeia Vertical.

DO MOVIMENTO TAMOIO DOS POVOS ORIGINARIOS
A ALDEIR VERTICAL

Aqui se tornou um ponto de convergéncia. E é
aqui que nds vivemos todos os dias. Do lado de ld
Puri, de cd, Funié, Tupi-Guarani, Xucuru Kariri,
Munduruku. Td todo mundo por aqui!

[ Daua Puri, morador da Aldeia Vertical, 2025 |

A formacio da Aldeia Vertical possui relacdo com a cons-
trucdo, em 2014, de um conjunto habitacional do programa
federal Minha Casa, Minha Vida, no bairro do Estacio, na
Zona Norte do Rio de Janeiro, exatamente onde funcionava
o Complexo Penitenciario Frei Caneca, primeiro e maior
presidio do pais, demolido em 2010. O conjunto é formado
por dois condominios nomeados Zé Kéti e Ismael Silva, em
homenagem a dois sambistas nascidos no Rio de Janeiro,
sendo o ultimo morador do Estdcio e fundador da primeira
escola de samba, a Deixa Falar, em 1928.

O conjunto habitacional ocupa uma extensa darea para
abrigar 24 blocos de apartamentos, com cinco andares
cada, cujos apartamentos tém aproximadamente 43 metros
quadrados, com dois quartos, sala, banheiro e cozinha.
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Foi construido proximo ao centro e vizinho a um dos
complexos de favelas' mais antigos da cidade do Rio de
Janeiro, formado, inicialmente, por moradores removidos
do Morro do Castelo e do centro da cidade em consequéncia
das politicas higienistas do governo Pereira Passos, que
buscava o progresso a qualquer custo.

Embora o Morro de Sdo Carlos tenha hoje problemas
com trafico de drogas e inseguranca, a comunidade possui
inumeros projetos sociais, como a Agéncia de Redes para
a Juventude, que foca em formar jovens lideres e apoiar
projetos que transformem o territério por meio da cultura,
arte e educacdo; o PREVESC, pré-vestibular comunitdrio
gratuito; o coletivo Sdo Carlos Ativo, formado por jovens
moradores do morro, que realizam a¢des soliddrias, cultu-
rais e ambientais, e a Livreteria Popular Juraci Nascimento,
que leva livros a criangas e adolescentes por meio de um
triciclo itinerante (...) pelas ruas da favela” (Wikifavelas).

O conjunto habitacional foi planejado para abrigar
pessoas que estavam em situacdo de risco ambiental e/ou
tinham sido desapropriadas de suas casas por conta das
grandes obras ligadas aos megaeventos realizados na cidade,
como a Copa do Mundo de 2014 e as Olimpiadas de 2016. O
conjunto possui 24 blocos e, em cada um deles, ha 20 apar-
tamentos de 43 metros quadrados. Um desses blocos do
condominio Zé Keti foi reservado aos indigenas residentes
no Rio de Janeiro e, por isso, ficou conhecido por Aldeia
Vertical, onde vivem cerca de 40 pessoas, em sua maioria

1 O complexo € formado pelos morros de Sdao Carlos, Mineira, Zinco,
Larguinho, Querosene, Fogueteiro, Coroa, Turano, Fallet, Prazeres
e Escondidinho.
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Mapa de localizacdo da Aldeia Vertical.
FONTE: Roberto Farias (2025)

indigenas adultos, que trabalham ou estudam na cidade,
havendo poucas criancas e idosos.

A histdria dessa aldeia urbana comeca, porém, muito
antes. Os indigenas que ali vivem participaram do
Movimento Tamoio dos Povos Origindrios, criado em 2006,
com o objetivo de evidenciar, criticamente, a situagido dos
indigenas do estado que nio recebiam nenhum tipo de poli-
tica publica e do prédio do antigo Museu do Indio, que estava
completamente abandonado e com risco de desabamento.

Em 20 de outubro de 2006, 0 movimento, composto por
liderancas indigenas de 17 etnias, caminhou em direcao
ao territdrio negligenciado pelo poder publico e ocupou
0 espaco, hasteando sua bandeira no portal de entrada do
prédio, que um dia abrigou a sede do Servico de Protecao
ao Indio e o Museu do Indio (Bevilaqua, 2017).
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Assim, surgiu a Aldeia Maracand como um espago de
encontro entre os indigenas da cidade do Rio de Janeiro e de
outras localidades do pais, com objetivo de organizar o movi-
mento indigena na cidade, desenvolver atividades culturais
e assembleias sobre a realidade e problemas enfrentados
pela populacdo origindria. Destacando a preocupacgio com
avisibilizacdo e difusdo de seus saberes e costumes ances-
trais, que permaneceram vivos e ndo ficaram congelados
num passado remoto do Brasil colénia como consta no
imagindrio coletivo brasileiro reforcado por diversas insti-
tuicoes estatais.

Em 2012, em virtude das obras para os eventos da
Olimpiada e Copa do Mundo, o Governo do Estado comecou
a criar um projeto de reurbanizacao para a regido do estadio
do Maracana, prevendo, entre outros, neste planejamento,
demolir o palacete do antigo Museu do Indio para dar lugar
ao Museu Olimpico (Costa, 2013) e a um estacionamento,
com o objetivo de facilitar alocomoc¢ao do publico aos jogos
dos eventos esportivos mundiais.

No ano seguinte, 2013, 0 movimento passou por
momentos de intimidacgao e violéncia policial e acabou
sofrendo ordem de desapropriacao pelo desembargador
Marcus Abraham, representando o Governo do Estado. A
desocupacdo do local ocorreu de forma truculenta, com poli-
ciais utilizando bombas de gas lacrimogéneo e destruindo
oritual de despedida com fogueira. Conforme reportagem
do Jornal O Globo:

O entorno do imével amanheceu como um campo de
guerra. Equipes do Batalhdo de Choque da PM cercavam os

acessos ao imovel, com o apoio de dois veiculos blindados,
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helicoptero e uma dezena de viaturas. Indigenas e mani-
festantes estavam desde as 3h entrincheirados no edificio.
Depois de mais de oito horas de cerco, policiais invadiram
o local, utilizando bombas de gas lacrimogéneo e spray de
pimenta para dispersar os manifestantes que resistiam

(Barreto; Souza; Magalhaes, 2013).

O secretdrio de cultura do governo de Sérgio Cabral (2012-
2014), Sérgio S4 Leitdo, afirmou em seu Twitter, segundo a
mesma reportagem: “Finalmente acabou uma das maiores
tolices da cidade: a ‘aldeia’ Maracana! (...) Além de ocupar
ilegalmente um bem publico, os invasores foram intransi-
gentes. Ndo negociaram. A PM fez o que deveria e poderia
fazer (...) A ocupacdo é ilegal. O governo ofereceu além
do que devia”.

A oferta a que se refere o entdo secretdrio a saida dos
indigenas do territério, foi um terreno em Jacarepagua,
onde seria construido o Centro de Referéncia da Cultura
Indigena. No entanto, os indigenas ndo aceitaram este
acordo e 21 deles e, aproximadamente, 40 manifestantes
ocuparam por 15 horas o novo Museu do Indio, em Botafogo.
Sendo uma instituicao federal, a policia federal foi acionada,
assim como o Batalhdo de Choque e de Operacgbes Especiais
(BOPE). A saida do Museu foi mediada pelo juiz federal
Wilson José Witzel, que convocou a FUNAI e o Ministério
Publico Federal “para uma audiéncia de conciliacio ptiblica”
(Cariello; Carvalho; Araudjo; Morena, 2013) e ponderou como
importante a preserva¢do do monumento indigena locali-
zado na aldeia do Maracana.

Os indigenas que integravam a Aldeia Maracana come-
caram a entrar em conflito diante da divergéncia de opinido
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sobre as negociacdes com o Governo do Estado (Freire; 2019).
Dois grupos se formaram, um defendia a reintegracdo do
terreno para a aldeia sem didlogo com o Estado e o outro
intercedeu pelo restauro do prédio, para a criagdo do Centro
de Referéncia Aldeia Maracand, com uma tentativa de nego-
ciacdo com os diferentes governos.

Diante das promessas dos representantes do Estado de
transformar o prédio do antigo museu em um centro de
referéncia da cultura e saberes indigenas, o segundo grupo
aceitou sair do territério para que neste fosse erguido o
centro. Em troca, o governo federal cederia aos indigenas
apartamentos no conjunto habitacional no Estdcio, que
estava em fase de construcdo. Mas antes disso, o grupo ficou
morando em condic¢des insalubres, em containers, por um
ano na area do antigo hospital de tratamento de hanseniase
de Curupaiti, em Jacarepagud, na Zona Oeste do municipio,
onde ficou isolado e invisibilizado socialmente.

Em 2014, os apartamentos comecaram a ser distribuidos
aos indigenas, na forma de concessao de uso para fins de
moradia, sem direito a venda ou aluguel para terceiros,
conforme explicou Niara do Sol, uma das moradoras do
prédio onde foram alocadas vinte familias das etnias
Pankararu, Fulni-0, Guajajara, Pataxd, Tupinambad, Puri,
Tukano, Ashaninka, Guarani, Kaingang, Karajds, Satere-
Mawé, Tabajara etc., ficando conhecido como Aldeia Vertical.

Em sua pesquisa sobre a Aldeia Vertical, Bevilacqua
(2017) verificou que:

H4 uma grande atividade no prédio, pois a populacdo dos

apartamentos é flutuante e diversa, contando com pessoas

de todas as faixas etarias [...]. Quando sdo realizados eventos
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indigenas na cidade, principalmente em datas comemo-
rativas como o Dia do Indio, muitos vém de suas aldeias

para se hospedar na Aldeia Vertical (Bevilacqua, 2017, p. 3).

Os mais idosos sdo a indigena da etnia Funi6 e Kariri Xocé
Niara do Sol, de 77 anos, e Daua Puri, de 72 anos, que residem
no primeiro andar, porque o prédio de cinco andares ndo
possui elevador. Eles sd0 os mais antigos e se tornaram refe-
réncias tanto para os moradores da aldeia quanto para seus
visitantes. Niara desenvolve a medicina indigena centrada
na cura através das plantas e massagens e realiza um trabalho
de décadas, dedicado a criagdo de hortas urbanas organicas.
Daud Puri é educador e musicista, criou o Museu da Cultura
Puri, que funciona em seu préprio apartamento.

Por ser uma aldeia pluriétnica, no bloco de apartamentos
convivem diferentes etnias. Essa diversidade cultural e
cosmoldgica ndo impede estes indigenas de se respeitarem,
de terem acdes coletivas de apoio mutuo e se organizarem
espacial e fisicamente tendo em mente a filosofia do Bem
Viver (Acosta, 2013).

Em comunicacio pessoal, Daud revelou que havia muita
reticéncia sobre os indigenas morarem em apartamentos:

Algumas pessoas diziam que ninguém ia falar mais com
ninguém. E foi o contrario, no outro dia um ja estava
batendo na porta do outro oferecendo café, um feijdo. E ja
nos animamos para fazer um fogo para assar um peixe. O
nosso convivio faz bem para a gente. E todo esse trabalho
de ressignificacdo do territério, trazendo a cultura indi-
gena para o Centro do Rio de Janeiro, para o Estécio, acredi-

tamos que vai melhorar a convivéncia com outras culturas.
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Varios moradores tém empregos ou atividades laborais
ligadas a sua indianidade, seja no artesanato, no Museu
Nacional dos Povos Indigenas no Rio de Janeiro, na midia
indigena, em instituicOes publicas, como a Fundacéio
Nacional de Artes (Funarte), e em projetos universitarios
e culturais vinculados as prefeituras do estado. Embora ja
estejam acostumados ao ritmo e a légica do mundo urbano,
os indigenas da Aldeia Vertical tentam garantir as tradicoes
indigenas em seu cotidiano, como comer o que plantam, se
proteger e curar doencas com ervas, plantas, massagens e
rituais com fumaca e canticos.

Os membros da aldeia sdo denominados como indigenas
em contexto urbano em razao de terem nascido ou terem
sido obrigados a passar por um processo diaspdérico para as
cidades, seja por motivos de conflitos de terras, auséncia
de politicas de saude e educacgio nas aldeias, ou em busca
de melhores condic¢des de vida como seguranca e subsis-
téncia material (Baniwa, 2023).

Alguns desses indigenas conseguem manter contato com
suas aldeias, através das redes sociais e de visitas espora-
dicas ou acolhendo parentes em seus apartamentos, que
vém ao Rio de Janeiro para estudar ou participar de eventos
ligados a luta indigena. Ser um indigena citadino no Rio
de Janeiro requer algumas estratégias de sobrevivéncia
material e cultural, uma vez que o ethos urbano contem-
poraneo é constituido dentro de uma sociabilidade homo-
génea pautada no individualismo meritocratico.

Assumem a responsabilidade do cuidado de si e de outros
a partir dos ensinamentos ancestrais adquiridos pelos ante-
passados e no esforco de transmiti-los as proximas geracoes,
que ja sabem que sdo indigenas, bem como aquelas que estdo
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no processo de descobrir-se indigena. Uma organizacao
mais horizontal e sempre com divulgacao de eventos para
que todos possam participar juntos e auxiliar a combater
0s preconceitos que ainda existem em relacdo as popula-
¢cOes indigenas.

ENTRE MUROS E RAIZES: 0S SABERES QUE BROTAM
NAALDEIAVERTICAL OU MEMORIAS, PRATICAS
EREENISTENCIAS NA ALDEIA VERTICAL

Ser indigena ndo é tdo fdcil. Aqui é Brasil! (...)
As pessoas ndo sabem nada sobre nossa
cultura, sobre 0s nossos povos.

[ Niara do Sol, moradora da Aldeia Vertical, 2025 ]

A disseminacao dos saberes e culturas indigenas tornou-se
uma forma de manutencio das diversas etnicidades que
convivem no mundo urbano, contribuindo para o movi-
mento de etnogénese indigena na sociedade brasileira.
Para entender a experiéncia urbana dos indigenas da Aldeia
Vertical, suas dificuldades e desafios, realizamos algumas
conversas com trés de seus moradores. As trés pessoas que
se dispuseram a nos receber foram Niara do Sol, Daua Puri
e Sandra Benites, talvez por nos conhecer hd mais tempo e
possuir confianga na nossa pesquisa.

Os moradores promovem muitos trabalhos ligados
as questdes indigenas dentro e fora do espaco do condo-
minio. Segundo Niara do Sol, a maioria dos indigenas
prefere realizar suas atividades, principalmente a venda
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de artesanatos, em outros espagos, como o Parque Lage.
Mas ressalta que seu enfoque € trazer as pessoas para dentro
da aldeia porque, para ela, o objetivo principal da aldeia é
acolher, sobretudo os indigenas que vém de fora e precisam
de acomodacdo e alimentacao. No entanto, ela lamenta que
0 espaco ndo tenha se tornado um ponto de cultura indi-
gena, como combinado com o governo estadual, na época
da sua criacao.

Para Sandra Benites, de 50 anos, a principal caracteris-
tica da aldeia é possuir “uma organizacao a partir do pensa-
mento indigena, onde cada um tem sua histdria, tem sua
narrativa” dentro de um contexto multiétnico. Ela define
a aldeia como uma comunidade onde cada pessoa repre-
senta sua etnia, sua cultura, embora observe a inexisténcia
de um espaco fisico para realizar.

Entdo, a Aldeia Vertical, como a Aldeia Marakand, eu consi-
dero como aldeia porque a gente nio ta falando de espaco,
a gente ta falando de pessoas, entio eu considero como
aldeia porque é como se fosse uma comunidade. Embora
sejam de diferentes etnias, tém uma organizacao ali a partir
do pensamento indigenas que cada um tem a sua histodria,
tem sua narrativa, sua forma de se organizar. (...) € uma
pequena aldeia que eu acho que é importante levar em
conta essa especificidade de cada pessoa. Nao € uma comu-
nidade grande, mas cada pessoa tem uma representativi-
dade. Eu acho que isso que importa, embora a gente nio
pratica como deveria ser uma comunidade porque nio tem
espaco, ndo tem uma roda de conversa. Se tivesse espaco,
a gente teria um espaco de fogueira onde a gente poderia

cada um se juntar em algum momento para poder fazer
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conversa, comida e reunido, mesmo assim a comunidade
€ unida. Tem alguma questao coletiva ali. Na questdo da
pandemia, por exemplo, varias pessoas mandaram doacdo
para a gente. A gente se divide ali, cada um sabe da outra
ali, o que estd acontecendo. Entdo é um modo diferente,
diferente dos outros blocos, onde é cada um para si e é dife-
rente. A gente tem uma forma de organizac¢do diferente, mas
coletivo, entdo isso diferencia aquele bloco (Benites, 2025,

Comunicacgio pessoal).

Sandra Benites ressalta ainda que a grande dificuldade
do indigena que vive na cidade é ser reconhecido como
indigena, porque houve muita miscigenacao e esta popu-
lacdo foi apagada da histdria e da historiografia. Por isso,
argumenta ser “necessario rever e reescrever” a histéria
desta populacdo, como alguns historiadores estdo fazendo.

A educadora, curadora e pesquisadora salienta que
héa trés categorias de indigenas que estdo presentes na
cidade, os que “vém pra estudar, pra fazer alguma coisa,
que vem de uma comunidade, de uma aldeia e perma-
neceram na cidade. Outros ja nasceram na cidade, sem
ter vinculo com grupo algum e ha os que ndo possuem
nenhuma referéncia origindria” (idem, 2025, comuni-
cacao pessoal). Por isso, Sandra reforca a necessidade da
pesquisa histdrica e arqueoldgica atentas aos vestigios das
populacdes que existiam num determinado lugar, mas
foram apagadas ou exterminadas devido a muita violéncia,
proibicoes e assimilacdes.

Sobre aqueles que saem da aldeia para a cidade, ela
evidencia a existéncia de desconfianca acerca da india-
nidade dessas pessoas e se indigna porque, segundo ela,

21



“parece que a gente perde o nosso direito, a cidade literal-
mente apaga a gente, a nossa identidade, o nosso entendi-
mento, nosso proprio modo de ser, de pensar. (...) a gente
tem que viver na cidade de acordo com a cidade” (ibidem,
2025, comunicacdo pessoal). E um dos maiores desafios
para esta populacio é a garantia de politicas publicas espe-
cificas na educacdo e saude, como possuem, as vezes de
forma precdria, os indigenas aldeados.

AHORTA COMUNITARIA DJA GUATA PORA —
CAMINHARJUNTO

Com a perspectiva de difundir e expandir a cultura dos
povos originarios presentes nas cidades, a Aldeia Vertical
vem construindo a¢des individuais com objetivo coletivo.
Podemos citar, neste sentido, a constru¢do de uma horta
organica pelos mais velhos da aldeia, Niara do Sol, Daua
Puri e Iracema Pankararu, com distribuicao de alimentos
saudaveis, como mandioca, tomate, abobora, cenoura,
laranja, maracujd, beterraba e alface, para toda a comuni-
dade, indigenas e ndo-indigenas; plantio de jardins com
arvores e plantas medicinais nos espacos vazios do condo-
minio, melhorando a qualidade ambiental para todos os
seres vivos que compartilham aquele espaco.

Este trabalho socioambiental ligado a medicina indigena
da Niara do Sol foi inserido na Clinica da Familia Medalhista
Olimpico Ricardo Lucarelli Souza, instalada na entrada do
condominio, em 2016, ano das Olimpiadas na cidade, aten-
dendo a populagdo do bairro e do Morro do Sdo Carlos. O
corpo médico, enfermeiros e funciondrios terceirizados
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participam de mutirdes de plantios de arvores e hortas no
proprio centro, além de realizarem rodas de conversas e
cursos sobre plantas medicinais com a indigena Niara do Sol.

Neste mesmo espaco, o indigena Andpuaka Tupinamba
criou a primeira web radio indigena brasileira, a radio
Yandé, que estd em inumeras redes sociais abordando
tematicas e convidando artistas indigenas. O principio
educativo estd presente em todas as acdes dos indigenas
da aldeia. Sandra reitera que todos estao sempre a “falar
sobre a realidade dos povos indigena, (...) dos desafios e
dificuldades (...) para tentar romper a visio estereotipada
que muitas pessoas ainda tém” (Benites, 2025, comuni-
cacao pessoal).

Neste sentido, Niara do Sol afirma “amar” passar um
pouco do seu conhecimento para os outros. Suas ativi-
dades na aldeia giram em torno de projetos relacionados
a horta, junto as creches do Morro do Sdo Carlos, e a medi-
cina indigena, junto a Clinica da familia, com os médicos,
enfermeiras e estudantes de medicina que fazem estagio
na instituicao.

Segundo Niara, ela faz um trabalho de educacao
ambiental através da horta e ja doou muitas mudas de
plantas medicinais, explicando para que serve cada uma,
como deve ser plantada e cuidada. Ela confessa que muita
gente a chama de doutora e responde nao ser médica
formada em universidade e ndo ter diploma, porque “na
mata, as arvores ainda ndo aprenderam a te dar um papel”.
Mas declara de forma animada que, agora, a drea da saude
estd “dando um pouquinho de crédito para a medicina
indigena que é tdo antiga e trabalha em harmonia com a
Natureza e com Deus”.
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Niara realiza também um projeto com uma profes-
sora de Educacdo Infantil do Colégio Pedro II, que segue a
pratica socioambiental do desemparedamento da infancia
(Tiriba; Profice, 2023), ou seja, busca realizar uma educagao
para além da sala de aula e da escola, enquanto ambientes
fechados, aridos e, geralmente, cimentados. O objetivo
também é promover um maior contato com a natureza
e o0 espaco livre, permitindo as criangas experimentar o
contato prazeroso com plantas e drvores, reconectando-as
ao mundo natural ao qual pertencem. Além de receber
com todo carinho e atencdo as criancas acompanhadas de
seus pais na atividade, Niara prepara paes, bolos, pastas,
chas e sucos feitos com plantas como Ora-pro-nobis, que,
segundo ela, é muito boa, porque tem ferro e proteina.
A indigena apresenta as diferentes plantas medicinais
que cultiva na minifloresta Dja Guata Pora, como deno-
minam a horta, informando quais podem ser usadas como
xaropes ou 6leos corporais. Na ultima atividade, ela revelou,
bastante animada, que ensinou os pais a fazerem massagem
com 6leos nos seus filhos. E disse que “foi muito interes-
sante porque houve aquela histéria do toque (...), parecia
que as criancas estavam agradecidas pelas maes estarem
tocando nelas”.

As diversas e constantes atividades dos indigenas
da Aldeia Vertical evidenciam a potente estratégia de
enfrentamento ao paradigma assimilacionista, imposto
desde a chegada dos colonizadores nas terras pindora-
micas. Reafirmam que os indigenas em contexto urbano
nao deixaram de ser indigenas porque passaram a
viver em apartamentos, a usar roupas ocidentais e usar
celular ou computador.
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ENTRE PAREDES, A HISTORIA VIVE: 0 MUSEU PURI
ESUAACAOEDUCATIVANAALDEIR VERTICAL

Durante muito tempo, nds, povos
indigenas, queriamos falar.
Que em Puri quer dizer: Coid, coid, coid!

[ Daud Puri ]

A existéncia de um museu sobre a cultura Puri na Aldeia
Vertical tem atraido a atencio de muitos indigenas e nao
indigenas, porque se tornou referéncia das ressurgéncias e
retomadas étnicas indigenas no Rio de Janeiro. Importante
esclarecer que a inauguracdo do unico museu Puri no
municipio do Rio de Janeiro foi fruto do Movimento de
Ressurgéncia Puri, que, desde os anos 1980, vem afirmando
sua existéncia na regido sudeste e contestando as versdes
oficiais que os consideram extintos desde o periodo colonial.

Apesar das inumeras violéncias sofridas, como dester-
ritorializacdo, aldeamentos, trabalho escravo e assimilacio
forcada, os puris ressurgem com forca e determinacao de
resgatar sua identidade cultural e espiritual e reafirmar seus
saberes. Com o advento das redes sociais, 0 movimento
alcou mais poténcia através da organizacdo de encontros,
vivéncia ancestral por toda a regido Sudeste.

Em 2015, num dos encontros dos Puris intitulado Troca
de Saberes, na Universidade Federal de Vigcosa (UFV), foi
criado o Movimento de Ressurgéncia Puri (MRP), cujos
principios seguem:

Uma organizacdo em rede, de forma descentralizada,

através de liderancgas que compartilham sua autogestao,
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respeitando a individualidade de cada membro, contri-
buindo para fortalecer nucleos Puris em diversas cidades
e articular alguns deles. Particularmente nas cidades de
Araponga, Belo Horizonte, S3o Paulo, Rio de Janeiro,
Maric4, Sao Fidélis e Valenca, fortalecendo a atuagao cole-
tiva de Puris em ambito local. Cada Nucleo possui suas espe-
cificidades particulares, embora existam alguns aspectos

culturais e demandas em comum (Ramos, 2017).

Com a intenc¢do de dar visibilidade & histéria e emer-
géncias do povo Puri, o movimento procura fortalecer
nucleos puris em diversas cidades e articular alguns deles
na luta pela preservacdo da memoria ancestral (Opetahra
Nhamanruri, 2020), através da realizacdo de pesquisas em
documentos histéricos, registros de viajantes, relatos orais
de familias e idosos puris, criacdo de museus e recriacdo de
artefatos, instrumentos e habitacdes.

As cabanas
dos puris, M. G.
FOTO: Eichler (1822)
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Cabana Puri.
FOTO: Ressurgéncia Puri (2024)

Daud Puri € um dos precursores do movimento e grande
pioneiro no estado do Rio de Janeiro desde 2005. Depois de
muita pesquisa histdrica, linguistica e musical, ja que ele
é educador, jornalista, poeta e musico, fundou o Museu da
Cultura Puri em seu proprio apartamento na Aldeia Vertical.

A concretizacdo do museu foi resultado do apoio
financeiro recebido através do Edital Povos Tradicionais
Presentes-RJ, da Secretaria de Estado de Cultura e Economia
Criativa do Rio de Janeiro. O museu é constituido por obras
de arte, artefatos histdricos e instrumentos musicais puris,
que remetem as memarias material e imaterial. Expostos na
sala do apartamento do Daud, tem recebido muitas visitas,
principalmente, de professores/as, estudantes, universi-
tarios/as e pessoas em retomada da identidade indigena.

A ideia de casa-museu tem provocado uma mudanca na
visdo museal eurocéntrica centrada na preservagio e expo-
sicdo da histéria. O Museu da Cultura Puri pretende ser um
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espaco de preservacao de uma memoria viva, que também
se recria através da arte, de histérias e canticos puris. Se
projeta para atividades ligadas a arte-educacao, para escolas,
centros culturais e demais museus, caminhando para o
entendimento dessa histdria que foi negada aos indigenas
do Sudeste e do Rio de Janeiro, segundo Daud (Comunicacio
pessoal, 2025).

Daua Puri no Museu da Cultura Puri.
FOTO: Damires Franca (2025)

Daud Puri enfatiza que a concepc¢ao de aldeia deve ser
compreendida para além da 16gica colonial, que a associa
exclusivamente a espacos rurais ou demarcados. Segundo
ele: “Aldeia é onde eu estiver, né? Aldeia € um, dois, trés
que estiver ali. A partir dai vocé criou um aldeamento, é
0 almoco, € a janta, € um convivio (...) Aldeia é onde eu
estiver, € onde eu chegar, é onde eu puder montar minha
rede, ali vai ser minha aldeia. Porque tudo sempre foi nosso”
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(Daud Puri, 2025).2 Nesse sentido, a aldeia é reconfigurada
como espaco de afeto, partilha e existéncia coletiva, desa-
fiando as narrativas oficiais que ainda condicionam a iden-
tidade indigena a presenca em territorios rurais.

Além de ser um espaco expositivo, o Museu da Cultura
Puri constitui-se como ferramenta de memoria, acolhi-
mento, educacio e resisténcia politica ao reforcar as praticas
coletivas de resisténcia indigena na cidade. Seu acervo inclui
objetos confeccionados artesanalmente, registros audio-
visuais, etnomusicas, além de promover eventos, rodas
de conversa e oficinas. A dimensao educativa do museu
também estd presente em suas acdes com escolas, espagos
culturais, Universidades e ambientes educativos.

Como musicista e pesquisador dessa arte, Daud recriou
varios instrumentos musicais puris feitos de bambu ou
taquara, principalmente flautas e violas, e tem apresentado
musicas puris em varios circuitos, festivais e concertos.

Além disso, o Museu Puri atua em outras duas frentes: o
digital, onde por meio do seu site oficial conta a sua histdria,
disponibiliza parte de seu acervo e possibilita realizar o
agendamento para a visitacdo presencial no museu.

Outra frente de destaque é o carater itinerante que
Daud e sua equipe realizam, levando o Museu da Cultura
Puri, para diversos locais expositivos no Brasil e no exte-
rior. Acompanhamos de perto uma dessas atividades,
que ocorreu no Museu da Republica, no evento intitulado
“Museus e artes ndmades”, em que também estiveram
presentes o Centro Cultural Uché Nhamanruri e o grupo

2 Entrevista concedida por Daud Puri a Victéria Melo da Silva, em
27 de junho de 2025, no Museu da Cultura Puri.
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de Pesquisa NEP-LMTS (Nticleo de Estudos e Pesquisas em
Etnicidade, Territério, Natureza e Autonomias, Laboratério
Multiusudrio de Tecnologias Sociais), que é vinculado ao
Programa de Pés-Graduacdo da UFRRJ. Todos ficaram insta-
lados em tendas. O espaco reservado ao Museu da Cultura
Puri continha livros, poemas e instrumentos musicais vincu-
lados a cultura Puri. No evento, Daud proferiu palestra sobre
a historia do povo e cultura Puri, realizou contagio de histo-
rias infantis para as criancas e cantou musicas Puris.

REFLEXOES FINAIS

A populacdo indigena vivendo em contexto urbano no pais
vem aumentando a cada década, conforme mostram os
censos demograficos do IBGE. Aldeias urbanas tém surgido
em diferentes regides metropolitanas e vém representando
a diversidade indigena existente no territdrio brasileiro,
tornando-se espacgos de encontro, afirmacao de identidade,
motivacdo e determinacdo na luta por direitos. Na Aldeia
Vertical ndo é diferente.

Por mais que avancos na esfera politica/educacional
tenham ocorrido nas ultimas décadas, como o artigo 231 da
Constituicdo Federal de 1988, que estabelece o reconheci-
mento das crencas, dos costumes, das linguas e das tradi-
¢Oes indigenas, assim como os direitos origindrios sobre
os territdrios que ocupam, devendo a Unido demarcé-los,
protegé-los e fazer respeitar todos os seus bens; o advento
dalei 11.645/2008, que instituiu a obrigatoriedade do ensino
das histéria(s) e cultura(s) indigena(s) nas escolas publicas
e privadas do pais; a criacdo de varios cursos de formacao
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de professores indigenas e a presenca de quase 50 mil estu-
dantes indigenas matriculados no ensino superior, ainda
ha muito a ser feito.

Pudemos perceber, ao longo do tempo que passamos
com os membros da Aldeia Vertical, que eles tém atuado
no sentido de disseminar suas culturas e saberes na comu-
nidade em que vivem e em outros espacgos do estado. Todos
procuram, as vezes de forma individual, em seus trabalhos
e atividades educativas e culturais, semear uma visdo sobre
o mundo diferente das relacdes pessoais e com a natureza
estabelecidas pelo utilitarismo do capital.

Equipe de pesquisa
na Aldeia Vertical.
FoToS: Victoria Melo
(2025)
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A generosidade e coletividade estdo sempre presentes
nas falas e acdes da maioria dos moradores, segundo Daua,
Niara e Sandra. Eles préprios deixam claro que suas ativi-
dades estdo sempre ligadas aos interesses dos povos indi-
genas, com objetivo de valorizar as suas ancestralidades
indigenas e diminuir o preconceito e a intolerancia, ainda
muito presentes na sociedade brasileira.

A preocupacdo com o Outro e com a Natureza também é
permanente entre eles. Comidas, Xxaropes, massagens e rezas
sdo realizados e oferecidas as pessoas que precisam. Niara
do Sol, em varios momentos, afirma que o objetivo do seu
trabalho sempre foi educativo, ensinar as pessoas a serem
autossuficientes em relacdo a alimentacdo sauddvel e &
prevencao de doencas “para ndo precisarem de remédios da
farmadcia”. Segundo ela, muitas pessoas que visitam a aldeia
e a minifloresta se encantam com o trabalho e os conheci-
mentos sobre a agricultura sustentavel, com a energia do
espaco e a preservacao da cultura indigena em plena cidade.

Nés que tivemos a oportunidade de participar de varias
atividades na Aldeia Vertical e de conhecer, de verdade, as
diferentes culturas indigenas que a compdem, pudemos
identificar o enorme engajamento social e politico deste
grupo com as questdes indigenas na cidade. O envolvimento
com universidades, escolas, centros culturais e conselhos,
como o Conselho Estadual dos Direitos Indigenas do Rio
de Janeiro (CEDIND) e o Conselho da Cidade do Rio de
Janeiro, mostra como a aldeia se empenha no didlogo
com a sociedade nao indigena e com o Estado, na tenta-
tiva de pressionar e participar da elaboracio de politicas
publicas para os indigenas que vivem em centros urbanos
do Rio de Janeiro.
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Partilhando desta concepcdo, a Radio Yandé reitera, em
sua rede social, a necessidade de “afirmar a cidade como
territério indigena, influenciar politicas publicas de forma
direta; reivindicar espacos para a cultura origindria viva;
criar caminhos para a valorizacdo da ancestralidade em
ambientes urbanos”.
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Resisténcia, ressurgéncia

e retomada Puri:

movimento de resgate

de identidades, etnicidades,
ancestralidades e territorios
deindigenas Puri

no Rio de Janeiro

NATALIA CARVALHO MEDICI MACHADO

O presente trabalho busca entender o resgate de identidades
étnicas de pessoas provenientes do povo Puri, feito a partir
do contato com a Aldeia Maraka’na, objeto da minha tese
de doutorado (Machado, 2025).

A partir de revisdo bibliografica e trabalhos de campo
etnograficos realizados na Aldeia Maraka’na, Sao Fidélis
e Vigosa, procura-se compreender como se dd a retomada
étnica do povo Puri e como a Aldeia Maraka’na, neste caso,
operou como um local de encontro e trocas interétnicas,
que propiciou esse reconhecimento étnico do povo Puri,
a reformulacdo de identidades individuais e coletivas e a
posterior retomada de territorio.

O trabalho investiga questdes de identidade étnica,
contexto colonial brasileiro, no passado e no presente, €
resisténcia indigena em suas diferentes formas, tanto no
presente quanto no passado do povo Puri.
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HISTORIA PURI

Indigenas Puri ocupavam, antes da colonizacio, um longo
trecho do Vale do Paraiba e da Zona da Mata Mineira,
vivendo, pescando e circulando por todo o territério que
hoje compdem os quatro estados do sudeste brasileiro.

Ja durante o periodo da colonizacgio, a expansio das
fronteiras do Império Luso-Brasileiro ocasionou diversos
conflitos entre indigenas e colonos, com boa parte da regiao
ocupada pelos Puri tendo ficado conhecida como “sertdo
do indio bravo” (Oliveira, 2021).

Segundo Venancio (1997), durante a primeira metade
do século XVIII, os Puri representavam um entrave para a
expansao colonial. Os chamados indios bravios da Zona da
Mata — camacas, os pataxos, os maxacalis, os botocudos e
os puri-coroados — durante muitos anos estabeleceram um
limite militar para a expansdo econdmica da colonizacéo.
Asincursdes feitas em seu territério eram duramente recha-
cadas pelos indigenas (Venancio, 1997).

Com isso, os territorios do Vale do Paraiba e da Zona
da Mata viveram intensas transformacdes na passagem
do século XVIII ao XIX, com a disseminacdo do café no
Vale do Paraiba. Se antes os indigenas habitavam a regido
coletando, pescando e cultivando mandiocas, inhames,
bananas, batatas e milho e atravessavam os rios Rios Paraiba,
Paraibuna, Preto e Peixe sem dificuldade, a transformacio
da regido com a multiplicacio de fazendas de café trouxe
mudancas no estilo de vida dos Puri, marcando-a por tensoes
e conflitos com a expansao da colonizacao (Alvarenga, 2022).

Essa tensdo revelava uma disputa de formas de vida
entre duas sociedades: uma de vida em constante fluxo na/
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com natureza, dos indigenas, e outra de sedentarizacio e
domesticacdo dessa natureza, da populacao luso-brasileira.

Percebe-se, entio, que a sedentarizacdo dos indigenas
era um projeto politico-colonial. Os Puri também foram
alvo da politica de aldeamento e, portanto, de sedentari-
zacao, do Império brasileiro, que durou de 1845 até o fim
do Segundo Reinado, em 1889. Esses aldeamentos eram
vistos como instrumentos transitérios do Estado brasi-
leiro e tinham como objetivo a transformacio do indigena
em trabalhador pobre, através da conversio para o cato-
licismo e do casamento com colonos brancos. Os aldea-
mentos tiveram papel importante na sedentarizacao de
indigenas e na expropriacdo de suas terras, ja que, apos o
casamento com colonos, estes ja ndo eram mais conside-
rados indigenas e ndo mais possuiam o direito origindrio a
terra (Amoroso, 2019).

Esses aldeamentos também controlavam o acesso e
a circulacdo do povo indigena, restringindo a uma area
geografica, criando um novo ordenamento social e fisico-es-
pacial no territério antes indigenas (Alvarenga, 2022). Além
disso, Puris eram frequentemente enviados para outros
aldeamentos, distantes de seu territorio tradicional, a fim
de abastecer a regido com uma mio-de-obra alternativa
e mais barata. As mudancas forcadas dificultaram a fuga
dos indigenas, que perdiam seus referenciais geograficos
(Amantino, 2006). Além disso, esses processos de desloca-
mento geraram uma desterritorializacdo, mas ndo retiraram
a importancia do territdrio para a cosmologia indigena.

Contudo, mesmo a politica de aldeamento teve fim.
Muitos dos aldeamentos foram elevados administrativa-
mente a vilas e, posteriormente, cidades, sob o pretexto de
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ndo mais existirem indigenas no aldeamento. Considerando
a estratégia politica do Estado colonial de gerenciar a iden-
tidade étnica de indigenas, concedendo e retirando, a partir
de seus proprios critérios administrativos, essa extin¢ao
indigena pode ser entendida como parte dessa emprei-
tada colonial.

A empreitada colonial dos aldeamentos também
teve como objetivo a captacdo da mao de obra indigena,
para coloca-la a servi¢co do Império e da nagdo. Os Puri e
os Botocudos da regido foram empregados em diversos
trabalhos, tais como corte de madeira, a construcdo naval,
servigos de correio e trabalho doméstico (Dornelles, 2018).

A dificuldade da administracao colonial de sedentarizar
e cristianizar alguns povos indigenas, como os Puri, foi a
justificativa dada para as chamadas “Guerra Santas”, inva-
sdes portuguesas em territorios indigenas hostis, como o
Sertdo do Indio Bravo, onde residiam os Puri, que resul-
taram em conflitos violentos (Resende, 2007).

Em decorréncia tanto dos conflitos coloniais, que exter-
minaram diversos indigenas, quanto da politica de aldea-
mento, que promovia o apagamento de identidades étnicas,
durante o século XIX, os Puri foram considerados extintos,
desaparecendo dos documentos oficiais (Oliveira, 2021).

Essa extincdo, contudo, mais do que um fim de fato
de todos pertencentes a etnia, fez parte do paradigma
da extincdo (Ramos, 2017), uma estratégia de invisibili-
zacdo das identidades e modos de vida indigena, promo-
vida pelo Estado brasileiro, forcando Puris a adotar uma
postura de resisténcia adaptativa, ora ocultando estrategi-
camente sua cultura e tradicoes, ora transmitindo-as para
seus filhos e netos.
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RESISTENCIA

O paradigma da extin¢do, o qual os Puri foram sujeitos com
a documentagao oficial do Império, é fruto da retdrica salva-
cionista da modernidade, a qual falava Mignolo (2008),
entendendo que a conversao forcada ao catolicismo e o
casamento com colonos era uma forma de “salvar” a alma
de indigenas e integra-los a sociedade colonial.

Essa retorica pressupde uma logica opressiva e condena-
toria da colonialidade (Mignolo, 2008), que proibe lingua,
festas, cultura e tradicOes, expropria terras e invisibiliza a
existéncia e as formas de vida de todo um povo.

Contudo, como aponta Mignolo (2008), a 16gica opres-
siva de colonialidade produz também uma energia em povos
marginalizados, invisibilizados e expropriados de descon-
fianca e reagio frente & dominacao.

Essa energia pode se expressar em diversas formas de
resisténcia, mais ou menos abertas contra a 16gica colonial.
Durante a colonizacdo, povos indigenas, mesmo diante da
clara dindmica de dominac¢do e com as limitadas oportu-
nidades disponiveis, engendraram uma cultura de resis-
téncia adaptativa (Oliveira; Rocha, 2006).

Observando o caso dos Puri, em especial do Rio de
Janeiro e de Minas Gerais, essa resisténcia adaptativa passou
pela preservacdo da memdria, tanto familiar, de passar o
conhecimento de que aquela familia era indigena, quanto
de cultura material, ensinando técnicas e tecnologias indi-
genas de caca e pesca.

Em Sao Fidélis, cidade localizada no Norte do estado do
Rio de Janeiro, ¢ comum ouvir de moradores, mesmo aqueles
que nao reivindicam uma identidade e etnicidade indigena,
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que avos e bisavos eram da etnia Puri. Sendo capaz, inclu-
sive, de apontar em qual das margens do rio eles viviam.

A cidade foi um aldeamento indigena administrado por
religiosos capuchinhos durante o século XIX, além de ser
uma regido tradicionalmente habitada e circulada por indi-
genas Puri e Coroado. Essa memoria € preservada na cidade
por toponimias, relatos familiares e costumes.

Além disso, elementos da cultura material indigena,
como tecnologias de pesca, permanecem latentes na cultura
local. Sdo Fidélis possui uma grande e atuante associagio
de pescadores que tem celebracgdes e formas proprias de
pesca e transmissdo do conhecimento da pesca.

Rede de pesca feita por
seu Jodo, como Lhe foi
ensinado por seu pai.
FONTE: Arquivo pessoal
da autora (2022)
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Armadilhas para animais feitas por seu Jodo, com conhecimentos de seu pai.
FONTE: Arquivo pessoal da autora (2022)

Pode-se entender a propria etnicidade como um aspecto
da interacdo humana, além de uma propriedade dessa
formacao social particular que sdo os grupos étnicos. As
especificidades culturais desses grupos, compreendendo a
cultura como parte dessa interacdo continua, sdo influen-
ciadas pela natureza experiencial das relagdes étnicas
(Eriksen, 1991).

Essa dindmica se reflete na vivéncia de Seu Joao,
pescador antigo da regido, que aprendeu com seu pai a
confeccionar suas proprias redes e gaiolas de armadilha
para pescar. Além do conhecimento sobre a pesca, herdou
também a memoria dos nomes das pedras do rio Paraiba e
o relato familiar de sua ancestralidade indigena, ligada ao
aldeamento da regido.

A relag¢do com o rio ndo € s6 de sustento. Seu Jodo
conhece cada pedra do rio, as chama pelo nome, assim
como os outros pescadores da regido. Esse conhecimento
foi passado por seu pai, também pescador.
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Rio Paraiba e suas pedras.
FONTE: Arquivo pessoal da autora (2022)

A existéncia humana estd intrinsecamente ligada aos
ambientes em que se desenvolve. Esses espagcos podem
representar tanto ameaca quanto protecdo, viabilizando
avida, gerando distin¢des e promovendo pertencimento.
Em esséncia, estabelecem relacdes entre si e com 0s
humanos. Portanto, uma abordagem focada exclusiva-
mente nas relacdes humanas nem sempre é suficiente para
compreender plenamente a realidade das coletividades,
pois estas também se reconfiguram a partir de suas inte-
racdes com o0s agentes nado humanos que compdem seu
entorno (Houdart, 2015).

Dentre esses elementos, a 4gua, como o rio no qual Seu
Jodo pesca, ocupa um papel central, configurando-se nao
apenas como um recurso natural essencial a sobrevivéncia,
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mas também como um agente ndo humano que inte-
rage continuamente com os atores humanos. E funda-
mental notar que a concep¢ao da 4gua como um recurso
natural a ser explorado reflete uma perspectiva moderna
e antropocéntrica, na qual os elementos da natureza sdo
valorizados, principalmente por sua utilidade para as
sociedades humanas.

No contexto dos Puri pesquisados, a 4gua emerge nao
apenas como um recurso natural, mas também como um
agente ndo humano em constante relacdo com os humanos.
Na perspectiva histdrica, os rios da regido foram e sdo um
habitat privilegiado, considerando que provém alimento e
meio de transporte. Ela influencia a maneira como esses
povos vivenciam o territdrio, constroem seu senso de perten-
cimento, forjam identidades coletivas e estruturam suas
formas de organizacgio social.

Dessa forma, o territdrio € uma construcao politica e
histdrica, resultante da intersecdo entre espaco fisico e
identidade, onde a territorialidade expressa a relacio de
pertencimento a esse espago carregado de significados
(Santos, 2000). Nesse contexto, a territorialidade assume
uma perspectiva unica, na qual o ambiente natural e as rela-
¢oes sociais estio intrinsecamente interligados, moldando
dinamicas de pertencimento e organizacao coletiva.

Nesse sentido, a forma de resisténcia encontrada por
Puris de Sao Fidélis foi também a manutencao de alguns
conhecimentos e tecnologias tradicionais referentes ao rio,
passadas de forma oral de geracdo para geracdo, além da
memoria de ser descendente indigena. Mesmo que nem
todos reivindiquem uma identidade ou etnicidade Puri, o
conhecimento e a memdria coletiva permaneceram.
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RESSURGENCIA

A manutenc¢io dessa memoria familiar indigena foi o que
moveu Sol, indigena Puri, a partir do contato com outros
indigenas na Aldeia Maraka’na, a fazer um movimento de
recuperacao e valorizacdo de sua identidade étnica.

A Aldeia Maraka’na é uma retomada indigena pluriét-
nica, com carater de ocupacao, localizada na zona Norte do
Rio de Janeiro, ao lado do Estddio do Maracana. Dentro da
Aldeia existem diversas histérias e trajetdrias, individuais
e coletivas, de indigenas, aldeados ou ndo, e apoiadores. A
Aldeia também € um territorio em disputa com o estado do
Rio de Janeiro. Foi iniciada em 2006, desocupada em 2013
e reocupada em 2017.

Sol passou a frequentar o espaco da Aldeia antes da
sua desocupacao, em 2013, tendo contato com indigenas
Tukano, Guajajara, Ashaninka, Pataxd, Krikati, Xavante,
Tupinamba, Korubo e outros. Ciente de sua historia fami-
liar indigena, Sol, bem como outros ocupantes de histéria
similar, passaram a reivindicar sua identidade étnica Puri,
formando um pequeno grupo étnico, uma forma de orga-
nizacao social (Barth, 1976), dentro da Aldeia Maraka’na.

Nesse caso especifico, é importante observar os aponta-
mentos de Barth (1976) sobre grupos étnicos. Barth (1976)
prop0Oe que a equalizagdo entre grupos étnicos, cultura e
lingua, muitas vezes nos impede de perceber os variados
grupos étnicos e seu lugar na sociedade.

Esse € o caso do grupo Puri da Aldeia Maraka’na. Analisar
a formacao desse grupo, a partir de um traco cultural espe-
cifico ou de uma lingua, nio geraria grandes resultados.
Apesar da manuten¢do da memoria e do pertencimento
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Aldeia Marakana exibindo diferentes grafismos das etnias que estdo na ocupacdo,
incluindo Puri, em rosa claro. FONTE: Arquivo pessoal da autora (2023)

familiar indigena, a lingua e as celebra¢fes ndo permane-
ceram tao latentes na memdria coletiva. Segundo os indi-
genas, isso se deu muito pela opressao colonial, que proibia
a fala da lingua Puri e as celebracdes culturais indigenas,
bem como a expropriacdo de suas terras e consequente
desterritorializacdo e espalhamento do seu povo.

Sendo assim, os tracos culturais sio também resultado
do ecossistema no qual esse grupo social estava inserido.
Refletem a histdria de adaptacdo ao meio e as circunstancias
externas as quais os atores estavam sujeitos (Barth, 1976). A
identificacdo de outra pessoa como pertencente a0 mesmo
grupo étnico, no caso estudado os Puri, se deu mais pelo
viés de coparticipacdo de critérios de valoracao e de juizo,
como propde Barth (1976), valorizando a histdria familiar
de pertencimento indigena e o local de origem da familia.
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A etnicidade Puri pode ser entendida, entdo, como uma
propriedade de uma formacéao social, o grupo étnico, mas
também como um profundo aspecto de interagdo (Eriksen,
1991), considerando que ela se estabeleceu, em grande
medida, a partir do contato com outros grupos étnicos na
Aldeia Maraka’na.

O caso exemplifica bem o proposto por Eriksen (1991),
de que as disting¢dOes étnicas ndo sdo fruto de uma auséncia
de interacdo interétnica e aceitacdo social. Pelo contrario,
essas distin¢des fundamentam os sistemas sociais nos quais
elas estdo inseridas.

Foi a partir desse contato interétnico, propiciado pela
Aldeia Maraka’na, que os indigenas Puri, Sol e Daua,
passaram a nio se reconhecer apenas como indigenas,
mas a buscar também uma revalorizacdo de sua lingua e
cultura. A motivagao partiu do questionamento de outros
indigenas sobre quais seriam os costumes tradicionais Puri,
seus cantos no idioma Puri, lendas e celebragdes.

Convém, entdo, lancar méo do conceito de cultura mobi-
lizado por Eriksen (1991), que compreende a cultura como
um aspecto da interacdo concreta e continua e também
como contexto de significado para a mesma interagdo, nao
como uma entidade fixa e monolitica (Eriksen, 1991).

Buscando sanar nio s6 a curiosidade de outros indigenas,
mas também o seu desejo de conhecer mais sobre os Puri,
Daud viajou do Rio de Janeiro até a regido de Araponga, em
Minas Gerais, para entrar em contato com outras pessoas
que reivindicavam o pertencimento étnico ao grupo Puri.
Com eles, Daud aprendeu cantos, lendas e costumes, que
trouxe para partilhar com os Puri do Rio de Janeiro e os
outros indigenas da Aldeia Maraka'na.
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A questdo do fluxo de movimentacao pelo territdrio onde
antes os Puri circulavam livremente também é relevante.
Originalmente, um povo ndmade, que circulava por todo
territério, mesmo apds sua sedentarizacdo, influenciada
tanto pela coloniza¢do quanto por mudancas socioecono-
micas, continua valorizando o fluxo constante entre terri-
torios, para a troca de conhecimentos tradicionais.

A sedentarizacdo da populacdo Puri foi um empreen-
dimento estatal e militar. Aos olhos do poder publico, a
sedentarizacdo e pacificacdo dos Puri aproximava a popu-
lacdo indigena da populacgdo colonial. Essa sedentarizacao
se deu em um processo intergeracional de assimilacdo. A
retomada dos fluxos é também uma forma de resisténcia
a esse processo.

Além da busca por outros Puris, a busca de Sol e Daud
também passou por pesquisas de antigos diciondrios da
lingua Puri, imagens e desenhos de grafismos da etnia,
relatos antigos de viajantes e missiondrios sobre como
viviam os Puri, suas construgdes e organizacao social.

Esses conhecimentos circularam entre outros Puris, em
especial os mais jovens da Aldeia Maraka’na. Isso ndo signi-
fica, contudo, que este é um grupo homogéneo. Existe uma
forte clivagem geracional e de localidade entre Puris do
Rio de Janeiro, com Puris mais jovens e urbanos adotando
posturas e formas de organizacio politicas bem distintas
de Puris mais velhos, como Sol e Daua.

Nesse sentido, essa categoria étnica funciona como um
recipiente organizacional, capaz de conter diversas formas
e conteudos dos diferentes sistemas socioculturais, no qual
os Puri estdo inseridos (Barth, 1976), seja a interagdo com
outras etnias indigenas na Aldeia Maraka’na, a relagdo com a
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Construcdo Puri tradicional na Universidade Federal de Vicosa e artesanatos Puri.
FONTE: Arquivo pessoal da autora (2023)

Danca de caboclo feita por Puris na Universidade Federal de \licosa.
FONTE: Arquivo pessoal da autora (2023)
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sociedade colonial ou a relagdo desse povo com sua propria
tradicdo, celebragdes, lendas e lingua.

RETOMADAPURI

Aetnicidade e aidentidade étnica desempenham um papel
fundamental no processo de territorializacdo, englobando
os modos de sociabilidade das retomadas indigena. Essas
retomadas sdo caracterizadas por lutas politicas constantes
de ocupacdo de terra e prédios publicos, onde o processo de
territorializacdo € dirigido pelos indigenas e existe grande
destaque no discurso acerca do protagonismo étnico
(Ferreira, 2013).

Observando o caso dos Puri de Sdo Fidélis, essa relacdo da
etnicidade com o processo de territorializagado fica evidente.
Sol, apds contato com a Aldeia Maraka’'na, na cidade do
Rio de Janeiro, onde morava, e retomada de sua identi-
dade étnica, retorna ao local de origem de sua familia, Sdo
Fidélis, para fazer a retomada de seu territdrio.

Sol, a partir da memoéria de sua mie e de relatos de
familiares, recomprou uma terra que sua familia tradicio-
nalmente ocupava, em Sao Fidélis, sendo a regido ainda
habitada por familiares da mesma. Ela realiza atividades
agroflorestais, encontros Puri e atividades de educacao
ambiental no territério Ucho Puri e em toda regido de
Sao Fidélis.

Na cidade de S3o Fidélis, Sol desempenha importante
papel de articulacdo politica com o museu da cidade, para
fazer o trabalho de recuperacdo da memoria indigena da
regido. Além disso, também atua como educadora ambiental,
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Entrada da Aldeia Uchd em lingua Puri e decorada com grafismos da etnia.
FONTE: Arquivo pessoal da autora (2022)

realizando visitas a escolas, associacdo de pescadores e
moradores antigos da regido, dialogando com a populacio
sobre 0s povos originarios da regido.

Dessa forma, o resgate da etnicidade Puri se mostrou
como fator estruturante desse processo de territorializagao,
ou seja, definicdo continua de territorios, que engloba modos
de sociabilidade. Por mais que essa retomada nio tenha se
dado a partir de ocupacdes de terras e prédios publicos, mas
a partir da recuperacio de uma terra de familia, estd presente
um discurso de protagonismo étnico nesse processo.

Esse processo de retomada Puri também evidencia que
a territorializacdo dirigida por indigenas é uma dimensao
central, que articula politica, identidade e economia. As
retomadas desencadeiam novos processos de territoriali-
zacao (Ferreira, 2013), ja que foi a partir do contato com a
Aldeia Maraka’na, outro territério em retomada, que esse
processo comega a tomar forma.
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A acdo de retomada também implica na reafirmacio da
autonomia das etnias indigenas durante o seu processo de
territorializacfo, em contraposicio as estruturas adminis-
trativas e politicas que buscam exercer controle sobre elas.
Nesse contexto, a retomada de terras e o resgate da identi-
dade proporcionam aos povos indigenas a agéncia na esfera
politica, conforme seus proéprios interesses, aliancas, desen-
tendimentos e rivalidades, reconfigurando sua narrativa
histdrica e a sua identidade, de acordo com suas necessi-
dades e aspiracdes. Portanto, a acdo de retomada acarreta
uma constante reconstrucao de historias e identidades de
grupos subalternos.

CONCLUSAO

Conforme destaca Mignolo (2008), a 16gica opressiva da
colonialidade também gera, entre povos marginalizados,
invisibilizados e expropriados, uma forca de desconfianca e
contestacdo diante da dominacdo. Essa forca pode se mani-
festar de diferentes maneiras, variando em grau de aber-
tura, na resisténcia a légica colonial.

O caso proposto nos ajuda a refletir sobre questdes
como: etnicidade, grupos étnicos enquanto grupos sociais,
conceitos de cultura em constante interacdo e retomadas de
identidade e territério também como forma de resisténcia
alégica colonial.

Uma dessas formas de resisténcia, comum tanto aos
Puris quanto a Aldeia Maraka’na, se refere as ressurgén-
cias étnicas, as retomadas e a revitalizacio da cultura. Nos
ultimos anos, os Puri tém vivenciado um movimento de

245



revalorizacdo de suas especificidades culturais e de suas
relagdes com o territério, assim como o movimento indi-
gena no Brasil tem promovido retomadas territoriais, arti-
culadas a reafirmacao da identidade étnica.

No paradigma de extin¢do imposto aos Puri, através da
documentacio oficial do Império, € evidente a influéncia
da retdrica salvacionista da modernidade, que promovia
a conversao forcada ao catolicismo e a assimilacdo pelos
colonos, como um meio de “salvar” as almas indigenas e
integra-las a sociedade colonial. Esse enfoque, conforme
Mignolo, reflete a opressiva e condenatdria 16gica da colo-
nialidade, que proibia linguas, celebracdes, culturas e tradi-
cOes, expropriava terras e apagava a existéncia e os modos
de vida de um povo. Contudo, Mignolo também sugere que
tal opressdo colonial gera uma energia de desconfianca e
resisténcia em grupos marginalizados e expropriados.

Dentro desse contexto, os Puri, especialmente nas regides
do Rio de Janeiro e de Minas Gerais, manifestaram uma
resisténcia adaptativa durante a colonizacdo. Mesmo enfren-
tando um cendrio de dominio e oportunidades limitadas,
eles preservaram a memoria familiar e a cultura material,
transmitindo técnicas indigenas de caca e pesca. Em Sao
Fidélis, uma cidade no Norte do Rio de Janeiro, a memoria
indigena é mantida por meio de relatos familiares e topo-
nimos, apesar de alguns nio reivindicarem uma identi-
dade Puri. Elementos da cultura material, como as praticas
de pesca tradicionais, persistem e sio transmitidos oral-
mente através das geracoes. A resisténcia dos Puri de Sao
Fidélis se refletiu na preservagao de conhecimentos e de
tecnologias tradicionais, assim como na memoria de sua
ascendéncia indigena, demonstrando uma continuidade
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coletiva mesmo entre aqueles que nio reivindicam ativa-
mente tal identidade.

A preservacdo da memoria familiar indigena impulsionou
Sol, um membro da etnia Puri, a se envolver com outros indi-
genas na Aldeia Maraka’'na, onde iniciou um movimento para
resgatar e valorizar a sua identidade étnica. Localizada ao
lado do Estadio do Maracand, a Aldeia Maraka’na é uma reto-
mada indigena pluriétnica na zona Norte do Rio de Janeiro.
Sol e outros ocupantes, cientes de suas raizes indigenas,
reivindicaram sua identidade Puri dentro da aldeia, consti-
tuindo um pequeno grupo étnico em um contexto marcado
por disputas territoriais com o estado do Rio de Janeiro. A
relacdo entre os Puris e a Aldeia Maraka’na demonstra que
as distincdes étnicas ndo resultam da falta de interacdo, mas
fundamentam sistemas sociais complexos.

O contato interétnico na Aldeia Maraka'na levou Sol e
Daud, ambos Puri, a ndo apenas se reconhecerem como
indigenas, mas também a revitalizar sua lingua e cultura.
Daud viajou até Minas Gerais para se conectar com outros
Puris e aprender cantos, lendas e costumes, que compar-
tilhou com os Puris no Rio de Janeiro. Além disso, a busca
por suas origens incluiu a pesquisa em antigos diciondrios
dalingua Puri, imagens de grafismos, relatos de viajantes e
missiondrios. Esses esforcos beneficiaram principalmente
os Puris mais jovens da Aldeia Maraka’na, mas também
revelaram divergéncias geracionais e locais entre os Puri.
Assim, a categoria étnica Puri se torna um recipiente orga-
nizacional para diversas expressoes culturais e sistemas
socioculturais, nos quais os Puris estdo inseridos.

Arelacdo intrinseca entre etnicidade, identidade étnica
e 0 processo de territorializacdo é destacada na importancia
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das retomadas indigenas, caracterizadas por lutas politicas
de ocupacio de terras e edificios publicos, onde os indigenas
assumem o controle e enfatizam o protagonismo étnico.
No caso dos Puri de Sao Fidélis, Sol, apds reafirmar sua
identidade étnica na Aldeia Maraka’na, empreendeu uma
retomada territorial de sua familia em S3o Fidélis. Nesse
contexto, a recuperacio da etnicidade Puri se revelou um
elemento fundamental para a estruturagido do processo de
territorializacdo, ancorando-se na defini¢cdo continua de
territdrios e moldando modos de sociabilidade.

A retomada das terras Puri também ressalta a reafir-
macdo da autonomia étnica durante o processo de territo-
rializacdo, contrapondo-se as imposi¢des administrativas e
politicas. Essas retomadas ndo apenas empoderam 0S povos
indigenas na esfera politica, permitindo a adaptacio de
suas narrativas historicas e identidades, de acordo com suas
necessidades, mas também desencadeiam novos processos
de territorializacdo, como se evidencia pelo contato com a
Aldeia Maraka’na. A acdo de retomada representa assim um
continuo reavivamento das historias e identidades de grupos
subalternos, reconfigurando sua posicdo na sociedade.

Com isso, observamos que o grupo étnico formado por
Puris, a partir do contato com a Aldeia Maraka’na (consi-
derando grupo étnico como uma forma de grupo social e
ndo um sindénimo de cultura), foi um grupo constituido na
interacdo interétnica. A partir dessa interacdo, vem a reme-
moracao da lingua, das lendas e das celebracdes, bem como
a retomada de territorio. Conclui-se a respeito da impor-
tancia de entender grupos étnicos para além da equalizacdo
comum entre etnia, cultura e territdrio para compreender
as diferentes formas que um grupo étnico pode tomar.
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Denmuna Sana';
cosmopolitica, revitalizacao
linguistica e acidade para

o0 povo Puri no século KXI

ALESSANDRA GONZALEZ DE CARVALHO SEIXLACK
GUILHERME HANIEL DE ALMEIDA E SILVA (KAMUM PURI)

A (re)organizacao e a (re)articulacdo do povo Puri compdem
uma das frentes dos movimentos indigenas no Sudeste na
contemporaneidade. Considerados “oficialmente extintos”
até pouco tempo, os Puri tém se mobilizado tanto no Ambito
darevitalizacio linguistica, com iniciativas como o kwayti-
kindo, quanto no exercicio de repensar e ressignificar sua
“extinc¢do”, através da (re)construcdo de uma memoria cole-
tiva que, baseada na cosmopercep¢ao? Puri, questione a
narrativa oficial. Publicado em 2021, em kwaytikindo e em
portugués, o texto O Sangue Puri da Terra: Axe Krim Puri,

1 Em kwaytikindo, revitalizag¢do linguistica seguida por uma parte do
povo Puri, Denmuna Sana significa “Caminho do Retorno”. Ela é uma
juncdo das palavras denmuna (retorno/volta) e sana (caminho).

2 Empregamos o termo cosmopercep¢ao em didlogo com Oyerdonke
Oyéwumi (2021), que cunha o conceito para se referir a maneira como
diferentes culturas se relacionam e percebem o mundo, enfatizando
aimportancia da experiéncia sensorial e da interconexao de todos os
sentidos, sem hierarquiza-los.
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de Txama Xambé Puri3, apresenta elementos que vao
além daquilo que a ciéncia ocidental define como “real” e
“natural” e que parecem formar um “mundo sociocultural
diferente” (Linares, 2017, p. 43). O texto narra o derrama-
mento do sangue Puri, apds o contato com os “invasores”,
e conclui com o momento em que “voltamos a nascer
sobre a terra”.

Lancada em 2021, no album Krim (sangue), a musica
“Ml’iton” (Azuruhu, 2021), de Kandu Puri4, transmite algo
parecido no refrdo: “Potedu prika mligapeom tri dutana
agahon ml’iton™. Ao mesmo tempo, Kandu nédo esconde a
presenca do elemento urbano na retomada Puri, pois destaca
como “Paiiike mun brotxen orun omrin i kemun metlonma
day kua txori”®. A letra da musica, que explicita os entrela-
camentos e tensdes entre as lutas do povo Puri em diversos
tempos, constitui um exemplo de cosmopolitica. A cosmo-
politica, segundo a filésofa belga Isabelle Stengers (2018),
refere-se ao trabalho politico de constru¢do de relagdes entre
mundos histéricos diferentes, que aponta para a impossi-
bilidade de alcance de uma sintese, dada a inexisténcia de

3 Puri do cla Teyxokawa, membro do projeto Txemim Puri e graduada
em historia pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro.

4 Indigena Puri, Kandu é autor de dlbuns, como Krim e Sana. Com
musicas em kwaytikindo e em portugués, os dlbuns se referem a
vivéncias urbanas, memaorias e a cosmopercepc¢ao do povo Puri, criti-
cando o etnocidio e representando a reafirmacéo da luta do povo na
contemporaneidade.

5 Traducao feita pelos autores: “Guerreiros das cinzas sabem cair
e levantar”.

6 Traducdo feita pelos autores: “Faremos grandes arcos para caminhar
fortalecidos na floresta de pedra”.
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um sistema que possa englobar todas as diferencas. Esse
conceito é empregado por historiadores e antropodlogos -
como Federico Navarrete Linares, Marisol de la Cadena e
Mario Blaser - no intuito de ressaltar a existéncia de visdes
histdricas subjetivas, que interpretam a sua prépria maneira
o mundo ao seu redor e sua relacdo com 0s outros exis-
tentes, e de pensar as identidades indigenas como forma-
cOes complexas, que se encontram simultaneamente dentro
e fora das instituicdes do Estado-nacdo e da modernidade.

Nesse sentido, se o ancestral e o moderno ocidental se
encontram em didlogo na formacao das indigeneidades, o
processo de retomada € mais um exemplo de intersecoes
entre cosmos distintos, sobretudo quando vinculado a cidade.
Retomar € uma palavra com multiplos significados, mas
todos, no contexto da luta dos povos indigenas, estdo intrin-
secamente ligados ao fortalecimento da coletividade: seja
pela retomada linguistica, pela retomada de um territorio ou
pela retomada dos lacos que o sujeito havia perdido com sua
comunidade. O estudo da cosmopolitica e da revitalizacdo
linguistica dentro do povo Puri parece oferecer um caminho
para uma melhor compreensao sobre os percursos trilhados
por povos em etnogénese’ e sobre questdes como a memoria,
a cosmopercepcao e as retomadas/revitalizacdes linguisticas.

A morte da “dltima” Puri, Joaquina Maria, foi situada
por alguns autores no ano de 1902, o que os levou a afirmar

7 Segundo o antropdlogo Guillaume Boccara, a etnogénese corresponde
ao “processo de reconfiguracgio social, politica, econémica e cultural,
que implica a redefinicdo do sentimento identitario e desemboca na
emergéncia de uma nova formagdo social ou de uma nova entidade e
identidade étnica” (Boccara, 2007, p. 59).
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que, em setenta anos — entre o batismo de Aparan, indi-
gena Puri, em 1832, e a morte de Joaquina Maria, no inicio
do século XX —, os Puris, Coroados e Coropds foram “defi-
nitivamente varridos do mapa do Rio de Janeiro” (Freire,
Malheiros, 2009, p. 79). Percebemos, no entanto, que o
fendmeno nao foi “definitivo”. A vivacidade do povo e do
idioma Puri nos dias atuais € inegavel. Diante do paradigma
da extincdo, ndo € de estranhar a menc¢ao constante desse
“sangue derramado” ou “guerreiros caidos” que retornam:
“dutana agahon mliton” dos “guerreiros das cinzas”, no caso
da musica Ml’iton (Azuruhu, 2021), ou “paiiike yuriun krim,
yamoeni pa day gran axe, ando mun xina bokintam prika
ansehon pariike yuriun ifian peona”s, no caso do texto de
Txama Xambé Puri (2021, p. 437). E importante mencionar
que tanto os “guerreiros” quanto o “sangue” e as “maes”
estdo no plural. S3o, antes de tudo, dores e erguimentos
coletivos. O processo de levantar-se, enquanto Puri, ndo
pode ser individual.

Neste capitulo, que visa investigar as particularidades
da etnogénese e a revitalizacdo linguistica do povo Puri na
cidade, mobilizamos os conceitos de cosmopolitica e inte-
lectual indigena. Para tanto, serd fundamental o didlogo com
autores como Isabelle Stengers, Federico Navarrete Linares,
Madrio Blaser e Claudia Zapata Silva, a fim de aprofundar o
debate conceitual. Nossas fontes sdo as letras das musicas do
album Krim (2021), de Kandu Puri, e o texto O Sangue Puri da
Terra: Axe Krim Puri (2021), de Txama Xambé Puri. Através
deles, almejamos compreender aspectos da relacdo dos

8 Traducdo feita pelos autores: “o nosso sangue, que ha nessa terra, foi
até as raizes no choro de nossas maes”.
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Puri com a cidade e o kwaytikindo, assim como confrontar
anarrativa de Txama Xambé Puri com a narrativa “oficial”
da “extincdo” do povo Puri.

A andlise dessas producdes de indigenas Puri, junta-
mente com apontamentos sobre suas trajetdrias da etnogé-
nese no contexto urbano, possibilitara um aprofundamento
das particularidades dos didlogos cosmopoliticos, que o
povo construiu e/ou reconstruiu durante a consolidacio de
sua etnogénese, no inicio do século XXI. Mais do que meras
descricoes do ser indigena Puri no presente ou no passado,
essas producgdes estabelecem um didlogo entre diferentes
temporalidades, unindo elementos da cosmopercep¢ao
Puri, criticas ao argumento de extin¢do do povo e uso de um
idioma Puri revitalizado. Outrossim, ndo podemos ignorar a
relacdo entre as revitalizacOes e o debate sobre se 0s sujeitos
nelas envolvidos se encaixam naquilo que autores, como
Claudia Zapata Silva, convencionaram chamar de “inte-
lectuais indigenas™:

Al hablar de intelectuales indigenas me refiero a sujetos de
procedencia indigena cuya produccion intelectual gira en
torno al compromiso con sus colectivos culturales de origen,
que reconocen el peso de las circunstancias historicas en su
obray se constituyen como sujetos intelectuales en torno a

ellas (Zapata Silva, 2008, p. 116).

“ESTRMOS AQUI

O Censo de 2010 do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE) registrou 675 indigenas Puri em todo
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o territdrio nacional®. Diante deste cendrio, € importante
ressaltarmos a relevancia da cidade do Rio de Janeiro para
compreendermos parte dessa etnogénese Puri — também
conhecida como resisténcia ou teyxokawana® por alguns.
Pesquisadores do projeto Txemin Puri, que se dedicam
a revitalizacdo linguistica e ao estudo da etnogénese do
povo, identificam como marco inicial na revitalizacdo a
cancdo composta por Jurandir Puri®, na década de 1990,
que combinou registros da oralidade do século XIX com a
cultura oral, ainda viva em Araponga (MG). No estado do Rio
de Janeiro, o projeto Txemin Puri aponta a Aldeia Maraka’na®?

9 IBGE. Brasil indigena: povos/etnias. 2025. Disponivel em: https://
indigenas.ibge.gov.br/estudos-especiais-3/o-brasil-indigena/povo
setnias. Acesso em: 6 jul. 2025.

10 Teyxokawana é uma palavra em kwaytikindo que poderia ser tradu-
zida para o portugués como “resisténcia”. O uso da palavra no texto
faz mencdo ao Movimento Teyxokawa. Ele surge como pagina de
Facebook em 2015, sob o0 nome de “Resisténcia Puri”. Em 2017, se
vincula ao Projeto Txemin e € rebatizado com o nome de Movimento
Teyxokawa. Ver: PURI, Txama Xambé; PURI, Tutushamum; PURI,
Xindéda. Kwaytikindo: retomada linguistica Puri. In: Revista Brasileira
de Linguas Indigenas, v. 3, n. 2, 2020.

11 Filho de Ginico Lopes, que organizou a Dang¢a de Caboclos — ou
Folguedo dos Arrepiados — em Araponga, até a década de 1990.
Apos a morte de Ginico, Jurandir assume a responsabilidade do pai.
Através das cancdes tradicionais e dos registros, Jurandir organizou
cantos em Puri.

12 Estamos respeitando a grafia utilizada pelo grupo no texto sobre a reto-
mada linguistica Puri. A Aldeia Maraka’na, localizada na Zona Norte
do Rio de Janeiro, no bairro Maracanai, ao lado do famoso estadio, é
uma aldeia pluriétnica, que teve e ainda tem grande importéncia para
areunido dos Puri na cidade. A histéria do local € marcada por trans-
formacoes. A partir de 1953, a 4rea abrigou o primeiro museu indigena
brasileiro, fundado por Darcy Ribeiro. Em 1977, o Museu do Indio foi
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como o centro da revitalizacdo. Daud Puri® deu os primeiros
passos nesse sentido, trazendo dois cantos em Puri para a
Aldeia Maraka’na, apds sua viagem a Araponga. Logo em
seguida, outros kanaremunde (musica ritual) no idioma
Puri comecaram a surgir (Puri, Puri, Puri, 2020, p.81). Se as
conexdes entre Rio de Janeiro e Minas Gerais foram cruciais
para a disseminacdo da revitalizacdo linguistica e o forta-
lecimento da etnogénese Puri, outros cantos parecem ter
surgido de forma organica na regido posteriormente.

Os relatos de Daud em seu Trabalho de Conclusao de
Curso (TCC), publicado em 2017, permitem uma contex-
tualizacdo temporal da situacdo. O TCC deixa explicito que
Daud jd estabelecia contato com outros indigenas da Aldeia
Maraka’na desde 2006 (Zapata Silva, 2017, p. 21). Em 2008,
Daud viajou para Araponga, onde foi acolhido por “Seu
Nenem”, Mario Romualdo e Jurandir (Zapata Silva, 2017,
p- 35). Em 2012, Daué criou o “Grupo Puri” no Facebook, uma
iniciativa que buscava reunir os Puri que estavam dispersos

transferido para Botafogo, deixando o palacete em abandono. Em
1984, o imovel foi doado a Companhia Nacional de Abastecimento
(CONAB) e, em 1986, cedido ao Ministério da Agricultura, Pecudria
e Abastecimento. No entanto, o local permaneceu abandonado por
anos. Em 2006, um grupo de 35 indigenas, provenientes de 17 etnias,
ocupou o espaco, que desde entdo se tornou alvo de disputas. Ver:
FREIRE, Leticia de Luna. Uma aldeia na “cidade maravilhosa”: conflito
e resisténcia no Rio de Janeiro. Latitude, Maceio-AL, Brasil, v. 13, n. 2,
p. 97-120, 2020.

13 Daud Puri, atualmente diretor do Museu da Cultura Puri, no bairro
do Estdcio, é musico, contador de histdrias e escritor. Ele foi um dos
responsaveis pelo didlogo entre Araponga e os indigenas do Rio de
Janeiro, um passo importante para o inicio da revitalizacdo linguis-
tica do povo na cidade.
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pelo Sudeste'. Como tentativa de institucionalizar o “Grupo
Puri”, o Movimento de Ressurgéncia Puri (MRP) foi fundado
em 2013, lancando uma Carta de Principios aprovada em
Vicosa (MG) por membros do povo de Minas Gerais e Rio
de Janeiro (Ramos, 2017, p.140). Dois anos mais tarde, em
2015, a pagina “Resisténcia Puri” foi criada no Facebook,
servindo como um espaco para organizar encontros regio-
nais e estaduais, além de promover a visibilidade da cultura
do povo. Finalmente, em 2017, 0 movimento se institucio-
nalizou e foi vinculado ao Txemin Puri (Puri, Puri, Puri,
2020, p.83). Embora seja possivel situar a centralidade da
Aldeia Maraka’na na revitalizagdo linguistica e na etnogé-
nese Puri no Rio de Janeiro, é importante reconhecer que,
limitar nossa analise as fronteiras da capital e do estado,
pode restringir a compreensio desse movimento, que trans-
cende as fronteiras geograficas e se expande também pelas
redes sociais, atravessando as barreiras digitais.

Para um povo até hd pouco tempo considerado extinto,
675 pessoas € um numero expressivo. Embora, em 2013, em
meio as tensdes envolvendo a Aldeia Maraka’na®, a Funai

14 Disponivel em: https://m.facebook.com/groups/270368696406558/?
locale=pt_BR. Acesso em: 06 jul. 2025.

15  As tensdes na Aldeia Maraka’na comegaram em 2007, durante os
Jogos Pan-Americanos, quando obras foram iniciadas em frente aos
portdes do estadio. Embora essas obras ndo afetassem diretamente
o terreno ocupado, o clima ficou ainda mais tenso apds a elei¢do do
Brasil, também em 2007, para sediar a Copa do Mundo de 2014. Foi
nesse contexto que os indigenas tomaram conhecimento do projeto de
demolicio do antigo Museu do Indio. Em 2012, a situacio se agravou.
Diante das indagacdes, a Federacdo Internacional de Futebol (FIFA)
declarou que ndo havia solicitado a demoli¢do do espaco, 0 que gerou
constrangimento para o governador do Estado do Rio de Janeiro, que
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tenha declarado ndo possuir politicas para indigenas na
cidade (Freire, 2019, p.118) — o que sugeria que indigenas
em zonas urbanas eram uma excecdo —, a presenca desses
grupos nessas regides estava longe de ser insignificante. O
Censo do IBGE de 2010 revelou que, das 817.963 pessoas
que se autodeclararam indigenas, 315.180 viviam em areas
urbanas. No entanto, é bastante provavel que a quantidade
de indigenas em zonas urbanas estivesse significativamente
subnotificada, tendo em vista que o Censo anterior (2000)
apontou 383.298 indigenas vivendo em 4reas urbanas, entre
as 734.127 pessoas que se autodeclararam indigenas.

Essas pessoas que deixaram de se classificar como indigenas
na darea urbana podem nao ter nenhuma afinidade com
seu povo de origem e a inclusdo dos quesitos referentes ao
pertencimento étnico e a lingua falada no domicilio pode
ter sido um fator de influéncia quanto a declaracdo de ser

ou ndo indigena (Santos; Teixeira, 2011, apud IBGE, 2012).

Os dados do Censo do IBGE de 2000 revelaram a presenca
de 35.934 indigenas no Estado do Rio de Janeiro e 15.622 na

vinha usando essa justificativa. Os conflitos entre os indigenas e o
Estado se tornaram ainda mais recorrentes em 2013. Alguns indigenas,
liderados por Carlos Tukano, aceitaram a proposta do governo de um
abrigo provisorio, temendo perder tudo. Em marco de 2013, o prédio
amanheceu cercado pelo Batalhdo de Choque da Policia Militar (PM),
que agiu com truculéncia. Novas tentativas de reocupacgio do espaco
foram feitas ao longo de 2013, intensificando a disputa. Alguns indi-
genas foram transferidos para um condominio Minha Casa, Minha
Vida, na area central do Rio de Janeiro. No entanto, apos a Copa do
Mundo e as Olimpiadas, com o fim dos megaeventos, algumas familias
indigenas comec¢aram a retornar ao local. Ver: Freire (2020).
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capital. No entanto, o Censo de 2010 apontou um decrés-
cimo expressivo, seguindo a tendéncia nacional. No Estado
do Rio de Janeiro, foram registrados 15.894 indigenas, e na
capital, 6.764 indigenas — em ambos os casos, menos da
metade dos nimeros da década anterior. E dificil precisar a
razdo dessa queda tdo expressiva, mas o Censo Populacional
da Maré, conduzido, entre 2012 e 2013, pela Redes da Maré
em parceria com o Observatdrio das Favelas, oferece um
dado interessante: 845 moradores da Maré se declararam
indigenas (Redes da Maré, 2019, p. 27). Esse niimero de indi-
genas vivendo apenas na Maré chama a aten¢io, quando
comparado aos dados coletados em toda a cidade do Rio de
Janeiro apenas trés anos antes.

E perceptivel que a vivéncia nas “favelas” do Rio de
Janeiro é, inegavelmente, também uma realidade para os
povos indigenas. Sendo assim, falar de indigenas na cidade é
também falar de comunidades como a Maré. Essa realidade
vai além dos dados do Censo do IBGE. Na musica “Indigena
Originario do RJ”, presente no dlbum Krim — que signi-
fica sangue, em portugués —, Kandu Puri expressa essa
vivéncia no trecho “Nés sobrevivendo até dentro da favela”
(Azuruhu, 2021). O videoclipe de fundo, que mostra uma
comunidade, reforca essa conexdo. Ao longo da muisica,
o artista aborda vivéncias indigenas na cidade — como
problemas com transporte publico, ser chamado de “pardo”,
etc. —, e utiliza trechos em kwaytikindo. Ao se reafirmar
como “indigena origindrio do RJ”, Kandu Puri evidencia a
presenca indigena nas cidades e periferias cariocas. Se, em
2013, a Funai informava nio ter politicas especificas para
indigenas nas cidades, tratando sua presenca como atipica,
Kandu, quase dez anos depois, desafia essa visdo, apontando
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que os problemas considerados “urbanos” recaem diaria-
mente sobre os indigenas, que, inclusive, também podem
ser “originarios do RJ”.

“PANIKE ANDO DENNAU LAV METLONMA PEWA AE"®

Os organizadores do texto Kwaytikindo: retomada linguis-
tica Puri (Puri; Puri; Puri, 2020) — Txama Xambé Puri,
Tutushamum Puri e Xindéda Puri, do projeto Txemin — reco-
nhecem que os passos iniciais da revitalizagdo foram dados
por Jurandir Puri, em meados da década de 1990. Os cantos,
por sua vez, foram trazidos para o Rio de Janeiro por Daud
Puri (Puri; Puri; Puri, 2020, p. 81). De acordo com Dau4, essa
viagem teria ocorrido em 2008 (Zapata Silva, 2017, p. 35), 0
que cria um espacgo de pouco mais de uma década entre a
chegada dos primeiros cantos em Puri no Rio de Janeiro
(2008-2009) e 0 desenvolvimento do vocabuldrio organi-
zado pelo projeto Txemin (2020), o lancamento do dlbum
de Kandu Puri com trechos em kwaytikindo (2021) e 0 texto
O Sangue Puri da terra: Axe Krim Puri (2021), de Txama
Xambé Puri. Nao se trata, evidentemente, do encontro de
dois mundos que se mantiveram separados. Trata-se, antes,

16 Trecho do texto “O Sangue Puri na terra: Axe Krim Puri”, de Txama
Xambé Puri. O texto completo é “ando he kaya paiiike ando denmu lay
metlonma pewa axe”, que Txama Xambé traduziu como “Foi quando
nds voltamos a nascer fortes sobre a terra”. E o ultimo trecho do texto.
Ver: PURI, Txama Xambé. O sangue Puri na terra: Axe Krim Puri.
Njinga & Sepé: Revista Internacional de Culturas, Linguas Africanas
e Brasileiras. S3o Francisco do Conde (BA) | v.1, n° 2| p.436-437 | jan./
jun. 2021.
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da tentativa de reconstrucdo — ou revitalizacdo — de um
mundo indigena que se negava a morrer e encontrou, na
rearticulacdo entre os Puri, uma nova chance de florescer,
consolidando, com o tempo, uma diplomacia e um inters-
ticio cada vez maior entre os Puri e os ndo-indigenas. O
maior exemplo disso € o kwaytikindo.

Com base em fontes de autores, que registraram trechos
do idioma Puri ao longo do século XIX, em um didlogo
continuo com as permanéncias linguisticas em Araponga,
e por meio dos kanaremunde (cantos rituais Puri) resgatados
e transmitidos, os Puri tém reconstruido sua lingua, cantado
e conversado através dela. Enquanto alguns se restringiram
a palavras isoladas em Puri, como pode ser observado nos
textos da colecido Semear?, que relinem textos de autores
Puri, e no vocabuldrio organizado por Marcelos Sant’Ana
Lemos (Lemos, 2018), os falantes de kwaytikindo integram
elementos do Puri, Coroado e o Koropd, refletindo uma
compreensao intrinseca da relacdo entre esses trés grupos:

O estudo dos registros de oralidade ancestral identificado
como Coroado se baseia na perspectiva de seu pertenci-
mento ao universo cultural e linguistico Puri. Essa mesma
visdo, ampliada pela no¢do de familia linguistica, passa a
considerar a lingua Koropd como apoio na revitalizacdo do

idioma Puri (Puri; Puri; Puri, 2020, p. 82).

17 Disponivel em: Centro de Memdria do Povo Puri. https://povopuri.
wixsite.com/memoriapuri/centro-de-memoria-do-povo-puri. Acesso
em: 11 jul. 2025.
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A revitalizacdo do povo Puri vai além do dominio da
lingua, embora esta tenha uma importancia conside-
ravel. Ela abrange também a cosmopercep¢do, o mundo
pelo qual esse idioma transita e se manifesta. Ainda na
esfera da reconstrucio linguistica, € notavel a auséncia
de hierarquia entre os registros escritos e a oralidade. E
no ato de narrar que se expressa mais claramente a onto-
logia Puri, isto €, sua maneira de fazer mundo, sua forma
de performar a realidade. Segundo Mario Blaser, as onto-
logias devem ser compreendidas a partir da perspectiva
das performatividades narrada: “[...] as histdrias que son
narradas no pueden ser completamente comprendidas sin
referencia a sus efectos en la creacion de mundos, puesto
que diferentes historias implican diferentes formas de hacer
mundos; ellas no flotan sobre un mundo concreto (real)”
(Blaser, 2022, n.p). O antropodlogo propde, assim, a onto-
logia politica como um programa analitico que envolve
uma sensibilidade politica — o compromisso com o pluri-
verso, em detrimento do impeto singularizador do univer-
salismo moderno —, uma problemdtica — a preocupacgio
em compreender como diferentes modos de fazer mundo
interagem e se misturam — e uma modalidade de andlise
critica — a preocupacio em descrever como as realidades
sdo construidas por certas praticas, afastando-se, dessa
forma, da perspectiva de uma suposta realidade externa e
independente (Blaser, 2024, p. 130).

A ontologia politica proposta por Blaser pode ser direta-
mente relacionada a ideia de “cosmohistoéria”, desenvolvida
por Federico Navarrete Linares. A cosmohistdria € definida
pelo historiador como as conexdes parciais entre diferentes
universos: ela é sempre mais do que uma histéria singular
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dominante, mas menos do que histérias completamente
separadas, situando-se nos intersticios entre o “mais que
um” e o “menos que dois mundos” (Linares, 2017, p. 54). A
cosmohistéria, nesse sentido, consiste em “uma forma de
conceber a historicidade humana como um conjunto de
realidades plurais e irredutivelmente diversas, que acres-
centam e combinam didlogo e conflito, mas néo estio inte-
gradas em um unico todo” (Linares, 2016, p. 1).

Textos como o de Txama Xambeé Puri sdo habitados pela
perspectiva ontolégica e cosmohistérica. A narrativa em
kwaytikindo aborda a chegada dos portugueses — koema
prika klengoma ansehon aripa (homens vindos de longe) —,
embora esse evento nao seja o foco central. Se o texto se
inicia com a afirmacao de que “Xamum he ifian yamoeni
ando takayakama txahena™® (Puri, 2021, p. 436), a chegada
daqueles que vieram de longe parece enfraquecer essa
relacdo. As construcdes que eles ergueram sobre o que foi
destruido levaram a um estado em que “ne ando pa xamun
prika naxayra axe™ (Puri, 2021, p. 436), resultando no fim da
vida tanto subterranea quanto na superficie. E importante
ressaltar o forte simbolismo de xamum (cobra) para os Puri.
Em um texto de 2019, Txadma Xambé destaca que xamum é
relacionada ao universo feminino, sendo seu grafismo ances-
tral feito tradicionalmente no braco esquerdo das mulheres.
Ela aponta para a resisténcia desse relato na cosmoper-
cepgao Puri, que narra como as mortes Puri, causadas pelos
rayon-beorona (ndo-indigenas brancos), apds o toque do
sangue na terra, dariam origem a uma gigantesca cobra

18 Traducdo feita pelos autores: “a cobra é a mae que carregava a vida”.
19 Traducdo feita pelos autores: “ndo havia cobras embaixo da terra”.
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subterranea, que destruiria tudo o que ocupar os antigos
territérios Puri (Puri, 2019). Dois elementos se destacam
na narrativa de Txama. Primeiramente, a agéncia, subjeti-
vidade e sociabilidade assumidas pelos ndo-humanos e a
relacdo simétrica que estabelecem com os sujeitos humanos,
rompe com o0 antropocentrismo caracteristico da histéria
moderna ocidental. E o que percebemos em trechos do texto
apresentado por Txadma Xambé Puri (Puri, 2021, p. 436-437):
“Xamum he ifian yamoeni ando takayakama txahena”*°;
“Ta brotxen duthana pewa ifian Axe krim ansehon man
yuriun xambe prika”®; “Nat Orun ifian ando hon metlonma
denmuha”®. Em segundo lugar, mesmo que em determi-
nados momentos a narrativa pareca estar localizada no
passado, o didlogo com o presente é inegavel, revelando
assim a conexao e o enfrentamento entre mundos histo-
ricos distintos — o Puri e 0 ndo-indigena, o ancestral e o
moderno ocidental.

Apds o grande derramamento de sangue, Xamumrun (a
Grande Cobra) assentou-se sobre a terra e o povo enfraque-
cidos. Novamente, um elemento ligado a fertilidade e ao
feminino — parfiike yuiiun ifian prika (nossas maes) — ao
derramar suas lagrimas na beira do rio que serpenteou
sangue (krim), fez suas lagrimas brotarem. O sangue do
rio e as lagrimas das maes se encontraram, permitindo que
a vida brotasse debaixo da terra. Assim como a fertilidade

20 Traducdo feita pelos autores: “A cobra € a mde que carregava a vida”.

21 Traducdo feita pelos autores: “Derrubaram sobre a Mae Terra muito
sangue de seus filhos™.

22 Traducdo feita pelos autores: “Pois a grande mae estava fértil
novamente”.
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da Orun ifian (grande mae), a forca do povo retornou. Nesse
momento, é narrado: “paiiike ando denmu lay metlonma
pewa axe”*. O conto — txorebakoyana* — nao posiciona
os Puri como um povo “em etnogénese”, mas, sim, como
um povo que vem se fortalecendo, tal qual a Xamumrun. As
negociacoes entre presente, passado e futuro, sem necessa-
riamente hierarquiza-los — evidenciadas na unido entre as
lagrimas da mae e o sangue derramado dos Puri mortos que
retoma a fertilidade da terra e a forca do povo — contrastam
com a narrativa, que classificou o povo como “extinto” ou
“emergente”. Tal postura constitui um ato de cosmopolitica,
relacionando, de forma ndo consensual e ndo pacifica, pers-
pectivas de mundos diferentes e estabelecendo uma conexao
diferente com o “espago-tempo” (Linares, 2017, p. 44).

Ao mesmo tempo, a perspectiva da ontologia politica
nos leva a considerar o texto de Txdma Xambé Puri, uma
evidéncia da complexa concepcdo que os Puri possuem da
histdria e a reconhecer o significado politico de sua narra-
tiva. Embora as experiéncias narradas nio estejam em
consonancia com os elementos que organizam a histéria

23 Traducdo feita pelos autores: “nds voltamos a nascer fortes sobre a terra”.

24 A traducdo da palavra txorebakoyana como “conto”, alinha-se tanto
com o uso contemporaneo do termo quanto com a traducao presente
no vocabuldrio organizado pelo projeto Txemin Puri (Puri, Puri, Puri,
2020). Contudo, é crucial notar que a palavra nao se refere a algo
ficcional. A traducdo é aproximada, sendo o txorebakoyana que envolve
a “grande cobra” um elemento de profunda importancia na cosmoper-
cepcdo Puri. Essa dificuldade de tradugdo pode ser apontada como
um “equivoco”, gerado pela diferenca de “perspectiva” entre os Puri
e 0s ndo-Puri. Ver: VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. A Antropologia
Perspectivista e o método da equivocagdo controlada. Aceno - Revista
de Antropologia do Centro-Oeste, 5 (10): 247-264, ago-dez 2018.
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moderna ocidental — a rigida divisdo ontoldgica natureza-
-cultura, a concepcao linear de tempo, o antropocentrismo
e as evidéncias empiricas —, a ontologia politica, ao reforcar
a auséncia da univocidade ontoldgica, reintegra ao Ambito
do politico e da histéria aquilo que, por exceder os limites
da compreensio e categorizacdo do mundo moderno, é
qualificado como néo-evento, irracional, mito ou lenda
(De La Cadena, 2024).

Compreender essa perspectiva nos permite alinhar
melhor a postura dos membros do Movimento Teyxokawa
com a afirmacéo dos integrantes do I Encontro Nacional dos
Povos Indigenas em Luta pelo Reconhecimento Etnico e
Territorial (Puri, Puri, Puri, 2020, p.83), realizado em Olinda,
em 2003. No documento final desse encontro, eles ressal-
taram: “Ndo somos ressurgidos, nem emergentes, SOmos
povos resistentes” (Arruti, 2006, p. 53). Nessa visdo, ndo
hd uma ruptura entre o periodo pré e pos-revitalizagao.
O que existe é “resisténcia” — teyxokawana, em kwayti-
kindo. O sangue dos Puri caidos nao se perdeu na terra,
assim como as lagrimas das ifian prika (maes) ndo represen-
taram apenas a tristeza diante da violéncia contra a axe puri
(terra Puri). Estes dois elementos se encontraram e fizeram
a vida brotar debaixo da terra (Puri, 2021, p. 437), fortale-
cendo um povo que estava apenas “enfraquecido”. Aquilo
que um observador externo — seja ele antropologo ou histo-
riador — compreende e tipifica como “etnogénese” pode
ser visto sob outros parametros pelos indigenas envolvidos.
Isso ndo se deve apenas a uma negacdo do conceito, mas a
uma interpretacao desse fendmeno a partir de uma pers-
pectiva muito diversa. Enquanto o pesquisador o observa
como algo que envolve cultura, economia e sociabilidade, os
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Puri o veem como uma reconexao de lacos com os taheanta,
algo presente no txorebakoyana (conto) da Xamumrun/
Orun Xamum (Grande Cobra). O conceito de etnogénese
consegue abarcar uma parte desse movimento, mas nio é
capaz de englobar o que nele hd de especifico: as perspec-
tivas dos Puri sobre si mesmos.

MLITON?

O dlbum Krim, de Kandu Puri, estabelece um didlogo notavel
entre o kwaytikindo e o portugués. O kwaytikindo, nesse
contexto, € empregado em certos momentos para tecer
criticas diretas a colonizagdo, sem separar por completo o
passado e o presente — o que sugere que a colonizagdo é
um processo ainda em curso, unindo a luta dos taheanta
(ancestrais) a dos Puri de grankaya (atualmente). Isso fica
evidente na musica Koya:

Erekema yamoeni manteka pa he payonepama/ erekema
yamoeni manteka koya he aretxikuytxi/ aretxikuytxina
he manyufiun txa/ grankaya ah mun koya/ ah mun koya
(Azuruhu, 2021, min. 5:40-5, p. 55).2¢

25 Nome de uma das musicas do dlbum Krim, de Kandu Puri. Em kwayti-
kindo, ml’iton significa levantar. Ver: AZURUHU. KANDU PURI — Krim
(prod. patrickzaun). YouTube, 30 de abril de 2021. Disponivel em:
https://youtu.be/PpEVBRZCdyg?feature=shared. Acesso em: 7 jul. 2025.

26 Traducdo feita pelos autores: “Tudo o que eles tém é roubado/ tudo
o que eles falam é mentira/ a mentira é a sua cultura/ agora, eu vou
falar/ eu vou falar”.
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Ao declarar que “tudo o que eles tém € roubado”, Kandu
Puri expressa sua percepcao de que o mundo rayon (ndo-in-
digena) foi construido através do roubo. Por essa razio, ele
sugere que nao seria aconselhavel confiar na palavra do
ndo-indigena, pois “aretxikuytxina he manyuniun txa” (a
mentira é sua cultura). Ao afirmar que agora é sua vez de
falar, Kandu se opde ao roubo e a mentira do ndo-indigena,
que se perpetuaram por séculos, reassumindo a palavra
que lhe foi payonepama (roubada). A continuidade entre os
taheanta prika (ancestrais) e os Puri do periodo pds-revita-
lizacdo também aparece em um trecho da musica Ml’iton,
onde Kandu afirma: “ah pa ey kwaytikindo/ansehon ey tahe-
anta”” (Azuruhu, 2021, min. 4:00-4:04). Para ele, mesmo que
o idioma tenha passado por um processo de revitalizacao,
nio ha “uma ruptura”. E o idioma do taheanta. Embora
nao seja idéntico, também nao é “emergente”; é um idioma
resistente. A nocdo de tempo, portanto, € profundamente
marcada por essa relacdo com o taheanta.

Kandu Puri utiliza o contraste entre elementos da
cosmovisdo Puri e as consequéncias da colonizacio para
ilustrar a alteracdo na relacdo com o tempo-espaco: “no
flawera ando kemun/ miti nedlan kemun”? (Azuruhu, 2022,
min. 4:04-4:08). O mesmo local é apresentado em dois
tempos distintos. O passado € indicado através do cami-
nhar de Nawera, um ser presente no mundo Puri, enquanto

27 Traducdo feita pelos autores: “eu tenho o meu idioma/ do
meu ancestral”.

28 Traducdo feita pelos autores: “onde fiawera - entidade presente na
cosmovisdo e nos kanaremunde do povo Puri — caminhou/hoje a
morte caminha).

269



o presente (“hoje”) é descrito como o tempo em que a
morte (nedlan) caminha. Nao se trata apenas da passagem
do tempo sobre um espaco, mas sim da transformacéao
da relacdo com esse espaco. Sendo Nawera o “guardido
das matas”, mencionar que seu caminhar ocorreu no
passado sugere que a morte aparece devido a mudanca na
relacdo com essas matas, ou seja, pela auséncia de Nawera
nessas areas.

Na musica Indigena Origindrio do RJ, Kandu aponta
como o sangue que flui no seu corpo é o mesmo que corre na
orun xamum (grande cobra). O fato de ele também abordar
os problemas urbanos enfrentados pelos indigenas na cidade
ndo desvincula sua relacdo com o taheanta e com o terri-
tério, que continua sendo construida através da maneira
como os Puri performam a realidade. Tanto no texto de
Txama Xambé Puri, quanto na musica de Kandu Puri, o ser
Puri estd vinculado a esse laco ancestral, que transcende o
tempo e retine o povo pela crenca de que a grande serpente
esta conectada a resisténcia e continuidade do povo. H4,
aqui, uma relacio entre mundos socioculturais distintos,
mas que se relacionam. Essa interacdo se da nos intersti-
cios entre o Puri e o rayon. E por meio dessa compreensio
que percebemos como a relacdo construida pelos Puri se
situa dentro do que Linares define como “cosmohistéria”
e Isabelle Stengers como cosmopolitica.

CONSIDERACOES FINAIS

Os integrantes do projeto Txemim Puri — entre os quais
estda Txama Xambé Puri —, Daud Puri e Kandu Puri, podem
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ser considerados “intelectuais Indigenas” dentro da defi-
nicdo proposta por autores como Claudia Zapata Silva (2005,
2008). Ela caracteriza os intelectuais indigenas como parte
de uma elite indigena, formada a partir do acesso as insti-
tuicdes de ensino superior, no marco dos Estados nacio-
nais, da modernizacao e da sociedade de massas. Segundo
a historiadora, esses sujeitos de procedéncia indigena
teriam uma producéo intelectual intrinsecamente ligada
ao compromisso com suas identidades étnicas e ao projeto
politico de libertacdo dos lacos coloniais. Sua definicdo de
intelectualidade indigena parece ser uma reproducio do
conceito de “intelectual organico”, cunhado por Gramsci
(1982), mas utilizado para explicar a realidade dos povos
indigenas, estando profundamente presa a ideia da exis-
téncia de um unico mundo natural — o mundo da moder-
nidade Ocidental — que tudo abarca.

No entanto, os Puri aos quais nos referimos e suas obras
ndo parecem se enquadrar integralmente nesta definicao.
Primeiramente, suas narrativas nio mobilizam apenas
aspectos como o colonialismo, a modernidade e os Estados
nacionais. Ademais, seus textos e can¢des estdo profun-
damente interligados pelo tempo da ancestralidade, pelas
praticas de mundo Puri — como evidenciado pela presencga
da Orun Xamum/Xamumrun nas narrativas sobre o forta-
lecimento do povo, onde ndo hd uma separagio ontologica
entre natureza e cultura — e pelo compromisso com a revi-
talizacfo linguistica do kwaytikindo.

Os kanaremunde exemplificam essa perspectiva.
Possuindo tanto uma dimensao identitdria quanto espi-
ritual, eles ndo sdo “produzidos” ou fruto de uma objeti-
ficacdo do conhecimento, mas, sim, apresentados através
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do elo de comunicagdo com os taheanta (Puri; Puri; Puri,
2020, p. 89). Nesse sentido, a palavra “intelectual” parece
ndo abarcar esses sujeitos indigenas, que ndo se veem como
“produtores” dos kanaremunde. Para eles, os kanaremunde
sdo elos com os taheanta, recebidos por aquele que teve a
inspiracdo para cantd-los pela primeira vez. No existe um
“Eu” produtor de um kanaremunde, mas um “No6s” (tahe-
anta prika/ancestrais), que se comunica com o sujeito que
o apresenta ao povo. Ele ndo é “produzido por”, mas “apre-
sentado por”.

O conhecimento é, nesse sentido, coletivo. Esse conheci-
mento ndo se restringe aos vivos, aos humanos e tampouco
pode ser adquirido apenas através das palavras em um livro.
Demanda vivéncia, convivéncia e conversa, tanto com os
Puri de hoje, quanto com os taheanta que continuam exer-
cendo influéncia e se comunicando com o povo. Tendo em
vista uma perspectiva tao coletiva de conhecimento, trans-
cendente as amarras dos vivos e manifesta na comunicacao
com os taheanta, o conceito de “intelectual” de Zapata Silva
nos parece insuficiente.

Além de serem intelectuais indigenas, € possivel perceber
como esses sujeitos dialogam e, em certos momentos,
confrontam a perspectiva de tempo e da identidade
ndo-indigena. Indigenas Puri do projeto Txemim expli-
citam isso ao assumir o titulo ndo de emergentes, mas de
resistentes. Se é verdade que os lacos sanguineos aparecem
como constituintes do “ser Puri”, esses lacos ndo sdo mera-
mente bioldgicos, mas entrelacados a cosmovisao, envol-
vendo a agéncia ndo-humana — representada em grande
medida pela “grande cobra” — e o fortalecimento do povo
através dos lacos ancestrais. O passado-presente-futuro
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estaria, assim, sendo representado no proprio existir dos
Puri, ou seja, no sangue que corre neles e na “grande cobra”.
Embora se alinhem as posicoes do documento apresen-
tado em Olinda, em 2003, no que diz respeito ao titulo de
“resistentes” (Puri, Puri; Puri, 2020, p. 83), 0o povo ndo deixa
de construir sua resisténcia através de um dialogo com a
narrativa que envolve a Xamumrun/Orun Xamum, como é
possivel observar através da musica Indigena Origindrio do
RJ, de Kandu Puri, e do texto O Sangue Puri na Terra: Axe
Krim Puri, de Txdma Xambé Puri. Um exemplo de didlogo
cosmohistérico e cosmopolitico:

Estas son las précticas y acciones politicas que van mas alla
de la manera dominante en que la ciencia occidental define
el mundo “real” y “natural”, o mas bien nuestro mundo
3 : » . .1

sociocultural” moderno, y que involucran y movilizan
otras realidades y otros agentes [...] que existen y actian
en mundos socioculturales diferentes al nuestro (Navarrete
Linares, 2017, p. 43).

E evidente, pela forma como os Puri mobilizam e evocam
seres ndo-humanos, que as delimita¢des ocidentais que
separam cultura e natureza nao conseguem abranger a
maneira como vivenciam o(s) mundo(s). A revitalizacao
linguistica do povo esta intrinsecamente ligada ao fortale-
cimento da teyxokawana, por meio da narracdo dos txore-
bakoyana prika (contos), da apresentacdo dos kanaremunde,
e através de musicas, que desempenham um papel, tanto
na reafirmacéo do kwaytikindo revitalizado, quanto na
sua conexao com a cosmopercepcao Puri. O sana denmu
(caminho de retorno), embora nio seja uma volta completa
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ao que era — como apontamos, “o que era” nao foi algo
destruido, mas apenas enfraquecido —, retine a forca dos
taheanta (como no kanaremunde apresentado e no txore-
bakoyana transmitido oralmente) a resisténcia dos Puri
resistentes. E um caminho, cuja trilha é bem definida, guiada
pelo taheanta prika e pelo krim dos demais Puri, que, ao
ser derramado, ndo se perdeu. Ele continua fortalecendo
a orun xamum.
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NUNCA MAIS UM BRASIL SEN NOS!

“Quando uma mulher indigena é violentada, toda a

comunidade indigena é violentada também.”

A populacdo indigena mundial representa cerca de 5%
e protege mais de 80% da biodiversidade do planeta
(Raygorodetsky, 2018). Contudo, de acordo com o Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE-2022), no Brasil,
quase metade dos povos origindrios sequer possui acesso
a dgua potavel. No censo de 2022, o numero de indigenas
autodeclarados passou de cerca de 896 mil, em 2010, para
aproximadamente 1,7 milhdo, em 2022, um crescimento
significativo de 89,7%, representando 0,83% da populacio
brasileira, com maioria em contexto urbano.

Segundo o Censo, a cada trés indigenas autodeclarados,
dois estdo em cidades. Somente na cidade do Rio de Janeiro,
foram registrados 6.939 indigenas (Goytakd, 2024). Ao
contrdrio do que o senso comum imagina, cerca de 63% dos
indigenas estdo nas cidades e 86,7% dos municipios brasi-
leiros contam com a presenca de indigenas autodeclarados.
Ou seja, os indigenas estio presentes em quase todo o terri-
tério nacional. Cerca de 60% dos indigenas sdo mulheres
e elas sdo também as maiores vitimas de violéncia no pais.

E generalizada a violéncia que os povos indigenas sofrem
pelo projeto de desenvolvimento do colonialismo moderno
em curso, mercadoldgico, representado pelas grandes corpo-
racdes e 0 agronegocio, colocando as vidas em risco coti-
dianamente. O relatdério da Comissdo Pastoral da Terra
(CPT-2024) revela que quem mais morreu nos ataques foram
os indigenas (5 das 13 mortes). A luta pela terra representa
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80% dos conflitos registrados. Entre os envolvidos, 29%
eram indigenas e, em 79% das tentativas de assassinato, as
vitimas também eram indigenas.

No entanto, quando o tema € violéncia de género, as
maiores vitimas sdo as mulheres: uma em cada trés mulheres
indigenas ja sofreu violéncia sexual ao longo da vida, segundo
dados da ONU. Segundo o Instituto Igarapé, entre 2000 e
2020, houve um aumento de 167% no numero de feminicidio
de mulheres indigenas. Observando esses dados, consta-
tamos a urgente necessidade de construcao de atividades e
oficinas que fortalecessem estas mulheres na sua espiritua-
lidade ancestral, saude socioemotiva e autodefesa.

Foi com este objetivo que nasceu o coletivo Matriarcado
Ancestral. Criado em 2021, como resultado do Laboratodrio
de Protagonismo Feminino (LPF) da Universidade Indigena
Pluriétnica Aldeia Maraka’na (UIPAM), tem o objetivo de
reunir mulheres indigenas em retomada e apoiadoras.
Composto por diversas etnias, como Mura, Xukuru, Pataxo,
Guarani, Goytaka, Puri, Tupinamb4, Xavante, Cariri,
Marajoara, Guajajara, dentre outras, o grupo possui trés
nucleos: socioambiental e socioemotivo, educacdo contra-
colonial e bem-viver. Os trés tém como objetivo colaborar
com a visibilidade e a divulgacao das culturas indigenas,
em especial com o protagonismo das mulheres indigenas.

Apoiar mulheres indigenas que sofrem violéncias € o foco
do coletivo, contudo, a invisibilidade e a falta de capilari-
dade na divulgacdo e implementacdo da cosmovisdo indi-
gena impacta fortemente esse cendrio. Um dos objetivos é
promover o letramento racial e étnico da populagio brasi-
leira, em especial a karioca, resgatando as mais de 305 etnias
e mais de 274 linguas indigenas, ainda existentes, apesar
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do constante etnogenocidio, memoricidio e embranque-
cimento do pais por mais de 524 anos.

O Matriarcado pretende visibilizar parte dessas linguas
e etnias indigenas, com o protagonismo feminino no movi-
mento de contracolonizacao das praticas sociais, buscando
uma reconexao ancestral entre as pessoas e o territorio onde
habitam. O projeto especifico socioambiental e socioemo-
tivo no Rio de Janeiro, sobretudo nas aldeias Maraka’na,
Mata Verde Bonita e Portal da Floresta Ancestral, busca
fomentar a educacdo para o consumo e descarte consciente
de residuos, estimulando, a partir da cosmogonia indigena,
reduzir o consumo por meio do reuso.

Dessa forma, hd praticas como a do bazar de utensilios
e roupas, a convivéncia e confluéncia dos povos indigenas
aldeados ou em meio urbano e a inter-relacido de apoiadores
com e como natureza. O intuito € promover o resgate da convi-
véncia harmonica e respeitosa com a multiplicidade étnica
existente no territorio de Pindorama. Esta reconexdo com a
natureza € um movimento espiritual e social de retomada
dos valores culturais dos povos origindrios e de resisténcia,
onde a mulher indigena ou em retomada de sua ancestrali-
dade indigena ocupa o seu lugar, para romper com os para-
digmas de destruicio da natureza impostos pelo colonialismo
de ontem e hoje, euronorteamericano, neoliberal e moderno,
dos homens brancos do século XV até os dias atuais.

Nio existe indigena fora de seu territorio, ja que todo o
Brasil é, antes de tudo, terra indigena. Portanto, ha quase
vinte anos a resisténcia da UIPAM estd em construcdo, uma
pluriversidade auténoma indigena com sede no coragcao
da cidade do Rio de Janeiro, em consonancia com todas as
entidades representativas do territério karioca e extensivo a
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todo o territorio nacional. Tanto a Aldeia Maraka’na, quanto
a UIPAM sdo pluriétnicas e pluriversais (Lima, 2024). L4, foi
construida uma oca da Jurema, como parte do compromisso
espiritual do Coletivo Matriarcado Ancestral, que ancora toda
a forca necessdria para as lutas politico-sociais, com diversas
formas de atividades e resisténcias desse territorio ancestral.

Auniversidade indigena Karioca, a UIPAM, pleiteia o reco-
nhecimento de suas atividades e contribui¢Ges sociais junto
ao Ministério de Educac¢do (MEC), visto ja atuar com diversas
outras entidades no Rio de Janeiro, tais como Universidade
Federal Fluminense (UFF), Universidade Federal do Rio
Janeiro (UFRJ), Universidade Federal do Estado do Rio de
Janeiro (UNIRIO), Universidade Federal Rural do Rio de
Janeiro (UFRRJ), Centro Federal de Educacio Tecnologica
Celso Suckow da Fonseca (CEFET-RJ), Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UERJ), Fundagio Oswaldo Cruz
(Fiocruz), Universidade Estacio de S4, Universidade Augusto
Motta (UNISUAM), entre outras. A participagio se da por
meio de debates, conferéncias, congressos, seminarios,
feiras ambientais e afins. Também ja foram realizados semi-
ndrios internacionais, como o que ocorreu em parceria com a
UERJ e a Universidade indigena do México'. Recentemente,
foi formalizada a colaboracdo com a Universidade Autdbnoma
Comunal de Oaxaca (UACO) e a Universidade Nacional
Auténoma do México (UNAM).

1 JOURDAN, Camila; BASTOS, Danielle. (orgs.). Encontro internacional
poruma universidade autébnoma indigena no Brasil pensada, gerida e
administrada por indigenas [livro eletronico] / — 1. ed. — Porto Alegre:
Editora TerriED, 2024. Disponivel em: https://acrobat.adobe.com/id/
urn:aaid:sc:VA6C2:5aeec10d-370b-4f5b-a1a2-f764cda4fodo. Acesso
jun. 2025.
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Roda de conversa do Coletivo Matriarcado Ancestral, na Aldeia Marakana.
FOTO: Dayse Alves (2025)

\lista aérea da Aldeia Portal da Floresta Ancestral, em Ilha Grande, Angra dos Reis.
FONTE: Acervo pessoal

284



O coletivo atua, ainda, em escolas publicas e privadas,
indo até elas ou recebendo-as em visitas na sede na UIPAM,
na Aldeia Maraka’nd, ou na Aldeia Portal da Floresta, sede-
-extensdo do Matriarcado Ancestral, na Ilha Grande. A
intencdo ¢ estabelecer contato com todas as universidades
indigenas de Abya Yala (ou América Latina, como passaram
a chamar esse territério apés invasao) e do mundo.

O grupo participa, anualmente, do encontro de mulheres
indigenas, na aldeia Patax6 Ha Ha Hae, no municipio de
Paraty, fazendo parte do Comité de Cultura Popular e
Economia Solidaria da Costa Verde, com o intuito de fomen-
tar uma rede de economia soliddria na regido da sede, a
Aldeia Portal da Floresta, em Ilha Grande. Estando pre-
sente nos dois encontros do Festival de Economia Solidaria
e Tradicionalidades do Abrado (FESTA), organizado pelo
Férum de Economia Soliddria de Angra dos Reis, no qual
atua enquanto empreendimento econdmico soliddrio,
reconhecido no Cadastro Nacional de Empreendimentos
Econbmicos Solidarios do Governo Federal. No féorum, o
coletivo faz parte da Secretaria Executiva e participa tam-
bém de eventos, como o Festival da Primavera, cooperando
com o Coletivo Educacédo Soliddria, em oficinas de educa-
cdo ambiental, realizados na Casa de Cultura Constantino
Cokotés, em Ilha Grande. Nacionalmente, participa do
Acampamento Terra Livre (ATL), em Brasilia; o encon-
tro das mulheres indigenas, em Mato Grosso; da Marcha
das Mulheres Indigenas, em Brasilia, e da Conferéncias
Nacionais de Mulheres Indigenas, além de outros eventos,
em diversos Estados brasileiros, como Espirito Santo e Sdo
Paulo, por exemplo.
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Mutirdo de construgdo da Oca de Mulheres, na Aldeia Marakand, em 2024.
FOTO: Amanda Goytaka (2024)

A partir da constituicao de novos 6rgdos publicos
voltados aos povos indigenas — presididos, pela primeira
vez na histéria do Brasil, por liderancas indigenas —,
como a criacdo do Ministério dos Povos Indigenas (MPI) e
anomeacao da primeira presidenta indigena do Museu dos
Povos Origindrios, no Rio de Janeiro, teve inicio as interlo-
cucdes com essas instituicdes, com vistas, que buscaram
estabelecer parcerias institucionais e fomentar debates
sobre o reconhecimento dos povos indigenas em contexto
urbano e a legitimidade de seus territdrios.

As mulheres indigenas do coletivo Matriarcado Ancestral
estdo engajadas na luta pela demarcacao dos territorios e
preservacdo da cultura dos povos origindrios, no combate
a violéncia contra os povos indigenas, principalmente as
mulheres e criancas, e na desconstrucdo do patriarcado e,
consequente, reconstrucdo do matriarcado. Sao prioridades
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do coletivo a curto prazo: a formalizacdo de uma entidade
representativa de ativistas indigenas, com o objetivo de dar
autonomia e alcance as suas acoes; a preservacao da cultura,
do bem viver e da saude socioafetiva, a partir da Medicina
Ancestral Matrilinear e de rituais da Jurema, a medicina
do Matriarcado (Silva, 2025); trabalhar pela contracoloni-
zacdo dos saberes e dos curriculos de instituicdes de ensino;
realizar turismo de base comunitdria e desenvolver a manu-
tencdo da autonomia politica e financeira.

Em parceria com a Nativa da Ilha, microempreendi-
mento de uma das ativistas do coletivo, sdo realizadas ativi-
dades, como oficinas de formagao e saude contracoloniais
e pelo bem viver, além de instalagdes artisticas. Também
houve oportunidade de comercializar produtos do coletivo,
como alimentos, medicinas, artesanatos etc., para contri-
buir com a autonomia financeira, politica e social, plan-
tando um futuro através do turismo de base comunitdria,
para contribuir também com a manutencao/equilibrio dos
ciclos e saude ecossistémica dos territdrios nos quais atuam.

Os cursos que o coletivo realiza atualmente, na UIPAM
e em outros espacos, sdo: Medicina Ancestral Matrilinear,
Saude Socioambiental e Socioafetiva, Arte Indigena,
Economia Soliddria e Formacao para Aplicacdo da Lei
11.645/08, entre outros.

As acgoes do coletivo contribuem para o fortalecimento da
rede de seguranca entre as mulheres (e seus filhos menores)
em risco de vida; da rede de afeto, confianca e solidarie-
dade entre mulheres; da autonomia, autogestao e a inde-
pendéncia; da formacao politica para as mulheres e seus
filhos; do manejo indigena da terra com plantio, alimen-
tacdo, horta, plantas medicinais e regeneracdo do solo, além
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do trabalho psicolégico, emocional e espiritual, com medi-
cinas da floresta, visando a saude integral, o bem viver e a
reducdo do etnogenocidio.

O Matriarcado Ancestral existe para construir uma rede
de afeto, confianca, solidariedade, espiritualidade e auto-
defesa, para mitigar os efeitos adoecedores da violéncia do
etnogenocidio contemporaneo, sofrido em pleno século XXI
pelas mulheres indigenas. O coletivo partiu da necessidade
imediata de acolher e proteger mulheres indigenas e suas
criancas em situacao de risco, violéncia ou vulnerabilidade
socioeconOmica, consequéncia da luta pelo territério, into-
lerancia religiosa, violéncia sexual, de género e/ou por rela-
¢cOes abusivas. A sede de apoio € o territdrio Aldeia Portal da
Floresta, na Ilha Grande, uma extensao do Laboratdrio de
Protagonismo Feminino da UIPAM. H4, ainda, a intencéo
de estimular a construgao coletiva de mais espacos seguros,
como Aldeias (espacgos de cultivo e integracdo entre os
elementos e ciclos naturais) e casas de mulheres, para o apro-
fundamento do trabalho em rede de confian¢a com a espi-
ritualidade da Jurema (a for¢ca do Matriarcado Ancestral).

Atualmente, o coletivo Matriarcado Ancestral faz
parte do Mapa de Coletivos de Mulheres do Brasil, da
Articulacdo Nacional de Mulheres Indigenas Guerreiras
da Ancestralidade (ANMIGA), documento construido em
colaboragdo com o Instituto Socioambiental (ISA).?

2 Instituto Socioambiental. Mulher indigena, sua organizagdo estd no
mapa: ANMIGA e ISA fazem mapeamento. Disponivel em:https://
www.socioambiental.org/noticias-socioambientais/mulher-indigena-
sua-organizacao-esta-no-mapa-anmiga-e-isa-fazem-mapeamento.
Acesso em: 07 jun. 2025.
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LUTANOS POR JUSTICA! QUEREMOS
QUE PAREN DE NOS MATAR!

Nos ultimos anos, o conflito tem se acirrado e é possivel citar
como exemplo os assassinatos de Priscila Xavier Lima3, indi-
gena da Aldeia Catarina Paraguassu Pataxé Ha Ha Hae, no
Sul da Bahia, em 15 de outubro de 2023, sobrinha de uma das
mulheres que compdem o Coletivo, a Majé Rita Tupinamba4.
Infelizmente, pouco tempo depois, outra indigena do cole-
tivo foi assassinada no mesmo territdrio, no Sul da Bahia,
em 21 de janeiro de 2024: a Majé Fatima Tupinamba4, a
Nega Patax6 Ha Ha Hae, irma de Majé Rita Tupinamba e
também tia de Priscila.

As Juremeiras (Xamas que compdem, atualmente, o
Coletivo Matriarcado Ancestral) vém sofrendo constantes
ameacas e intolerancia religiosa, fazendo com que, para
protegerem suas vidas, tenham que sair de suas aldeias, as
Majés Alma Kazure, do Povo Xukuru, e Rita Tupinamba,
xamas, além de outras mulheres, passaram pela Aldeia
Portal da Floresta. E preciso ressaltar, ainda, os inimeros
assassinatos de mulheres indigenas no Territorio Guarani
Kaiowa, em Mato Grosso do Sul, e Brasil afora, conforme
amplamente noticiado pelas midias, inclusive oficiais.

3 Pauta Blog. Violéncia. Mulher indigena é encontrada morta e com
sinais de violéncia em Pau Brasil. Disponivel em: https://pauta.blog.br/
xilindro/violencia%E2%9D%97-mulher-indigena-e-encontrada-morta-
e-com-sinais-de-violencia-em-pau-brasil/ . Acesso em: 07 jun. 2025.

4 Intercept Brasil. Policiais da Bahia torturaram indigena, abriram
passagem para ruralistas e negaram socorro a Nega Pataxo. Disponivel
em: https://www.intercept.com.br/2024/02/09/policiais-da-bahia-
torturaram-indigena-abriram-passagem-para-ruralistas-e-negaram-
socorro-a-nega-pataxo. Acesso em: 07 jun. 2025.
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Guardid da Rocha,
representando a ancestralidade.
0 olhar da Guardid paira sobre

a area desmatada, na frente

da Aldeia Portal da Floresta.
Arte idealizada em ritual por
Antonella Santangelo e

Mdnica Lima Mura, em 2022.
FOTO: Ménica Lima NMura (2024)

0 CONTENTO ATUAL DA ORGANIZACAD

Como fundamento, a intencao € desconstruir, ainda que
com micropolitica, o patriarcado e reconstruir o matriar-
cado, que nunca deixou de existir na pratica, pois sempre
foram, ainda sdo e sempre serdo as mulheres que consti-
tuem a base real da sociedade, carregando o mundo nas
costas, embora sejam os homens que estejam no poder. Ha
o desejo de expandir o campo de atuacio cada vez mais e,
para isso, serd preciso construir mais espagos seguros para
as mulheres e suas criangas, pois enquanto € escrita essa
escrevivéncia, hd muitas mulheres e seus ntcleos familiares
sob risco de vida concreto na realidade.

Se faz necessdria a construcdo de espacos de autocui-
dado e fortalecimento entre as integrantes, pois, apesar
de muitas estarem juntas, sdo inumeros os problemas coti-
dianos do patriarcado sistémico, que afetam e afastam na
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materialidade, e acabam isolando e enfraquecendo, refor-
cando a estratégia colonialista do dividir para dominar.

O territdrio Aldeia Portal da Floresta, em Ilha Grande,
tem sido, dentre outros, um dos locais de base de encon-
tros, rituais, formacdes, oficinas e acolhimento de mulheres
que estdo em situagio de risco/violéncia. Por ser um lugar
distante e isolado, em uma ilha, na floresta e liderado por
mulheres indigenas, garante a seguranca e a integridade
destas (no entanto, atualmente, o espaco encontra-se amea-
cado), além de promover sua satide socioemocional e espi-
ritual, conectada a natureza e a Medicina Ancestral da
Floresta. Para avancar nas acdes e na captacdo de recursos
para retirar mais mulheres indigenas (com seus filhos)
da violéncia em que vivem seria primordial formalizar o
coletivo Matriarcado Ancestral, como uma Associacio de
mulheres Indigenas. Também seria importante que lide-
rancas, autoridades, movimentos e instituicoes nacionais
e internacionais comprometidas com justica e direitos
sociais apoiassem os projetos desenvolvidos na Aldeia
Portal da Floresta, que buscam a soberania alimentar e tém
o intuito de minimizar a crise climatica, além de impedir
que mulheres com seus filhos continuem a ser violentadas.

A criacdo de uma estrutura juridica (associacdo) forne-
cerd seguranca juridica a luta do coletivo e ampliacdo da
sua rede, promovendo maior acolhimento, didlogo com a
ancestralidade e confluéncia de cosmovisoes.

O primeiro grande encontro do Coletivo Matriarcado
Ancestral, para rever e referendar principios e objetivos,
ocorreu em junho de 2024, em Vargem Grande, no Rio de
Janeiro. No primeiro dia, o grupo honrou o sangue de Priscila
Pataxé Ha Ha Hae e da Majé Nega (Fatima Tupinamba),
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assassinadas durante a luta pelo territdrio, com uma home-
nagem e com a realizacdo do Ritual da Jurema Sagrada, que
trabalha a medicina matriarcal espiritual conduzido pela
Majé Rita Tupinamba. Neste Encontro, também foi cons-
truido um Regimento Interno, para servir de base para a
construcdo coletiva de uma entidade de mulheres indigenas,
com personalidade juridica instrumentalizada para realizar
mais acoes, captar recursos e subsidiar as bases de articu-
lacdo de mulheres para a autodefesa, diante do contexto de
violéncia sofrido, sobretudo, na luta pelo territdrio que, em
2024, culminou em mais assassinatos brutais das liderancas
politicas e espirituais. A organizacdo também pretende
enfrentar de forma contundente a violéncia que a Aldeia
Portal da Floresta, liderada pela indigena Mdnica Lima
Mura, esta passando na Ilha Grande. Importante lembrar
que quem habitava a Ilha Grande nos primoérdios também
eram oS povos originarios.

Os povos indigenas vém combatendo as violéncias e,
a cada acao progressista, sdo esperadas reagdes conser-
vadoras de violéncia ativa, crescente e contundente.
Portanto, as violéncias s6 aumentam e a ira das grandes
empresas do agronegdcio se volta contra os povos origi-
ndrios, sendo as mulheres, criancas e idosas indigenas as
partes mais afetadas nessa relacdo de poder. Como j4 afir-
mado por Sueli Carneiro, “a invisibiliza¢ao paira sobre o
sujeito negro” (Carneiro, 2023, p. X). Desde a ocupacao,
em 1500, essa realidade se desdobra de forma ainda mais
brutal sobre as mulheres indigenas, que nunca deixaram
de resistir (Campos, 2025).

A rede vem se ampliando e se fortalecendo nas agdes de
autogestao, com o plantio com as mulheres (e suas criancas)
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€ 0s rituais espirituais, vivenciando os ensinamentos dos
ancestrais. A atuacdo acontece na formacao politica de
carater tedrico-pratico, feita a partir da confluéncia dos
saberes, ciéncias e tecnologias das pedagogias ancestrais
indigenas, populares e libertdrias, com ferramentas apli-
cadas aos principios da economia soliddria, para contri-
buir na autonomia financeira e acolhimento de mulheres.
Além de promover cursos, giras de conversa, participacdo
em congressos, atividades socioambientais, formacoes
de professores, formacdo em saude aplicadas a Medicina
Ancestral Matrilinear, hd a articulacdo nos encontros Anuais
de Mulheres Indigenas. em Brasilia. que culmina com a
Marcha das Mulheres Indigenas, no Acampamento Terra
Livre, nas assembleias Kufiangue Aty Guassu, a Grande
Assembleia das Mulheres Kaiowa e Guarani, em Mato
Grosso do Sul, nos encontros com a Associacdo de Mulheres
Indigenas Catarina Paraguassu, do Sul da Bahia, e com o
Forum de Economia Soliddria de Angra dos Reis, local onde
funciona a base da Aldeia Portal da Floresta.

ATIVIDADES DO COLETIVO

A Rede de Mulheres Indigenas, em retomada e apoiadoras
do Coletivo Matriarcado Ancestral, tem se expandido e forta-
lecido em acdes de autogestao, autodefesa, autocuidado,
plantio de medicinas e rituais espirituais. Essas praticas
sdo organizadas em conjunto com outras mulheres, sempre
orientadas pelos ensinamentos ancestrais, especialmente
através do Ritual da Jurema Sagrada, uma medicina tradi-
cional que carrega a forca do feminino.
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Com o Laboratorio de Protagonismo Feminino da UIPAM,
o coletivo atua na formacao politica tedrico-pratica, que se
fundamenta nos saberes indigenas, ciéncias, tecnologias
e cosmovisodes, utilizando ferramentas pautadas nos prin-
cipios da economia soliddria para promover a autonomia
financeira e o acolhimento de mulheres em situagio de
vulnerabilidade. O curso de Medicina Ancestral Matrilinear
€ desenvolvido honrando os principios da oralidade ances-
tral dos saberes transmitidos de geracdo em geragdo, promo-
vendo aulas praticas sobre o uso de plantas da floresta,
medicina fitoenergética e seus aspectos espirituais, que
se diferenciam dos paradigmas da medicina dominante.

A Organizacdo Mundial de Saude (OMS) admitiu que
40% dos remédios produzidos pela industria farmacéutica
hoje vém do conhecimento indigenas. Além disso, ha uma
formacao politica, socioldgica, filoséfica, bioldgica, literdria,
artistica, cultural e espiritual que integra o manejo susten-
tavel do territdrio e o plantio de sementes crioulas, promo-
vendo uma conexdo profunda com o cosmos e a natureza,
buscando também solu¢des para a crise climadtica e a sobe-
rania alimentar.

5 Organizacdo Mundial da Saude (OMS). Estatisticas de satide
mundial. Genebra, Suica: OMS; 2019. Disponivel em: https://
bacananews.com.br/oms-afirma-que-40-dos-remedios-para-
enfermidades-e-dores-vem-da-sabedoria-dos-povos-indigenas/. Acesso
em: 07 jun. 2025.
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A CURRNO CONTEXTO DA CRISE CLIMATICA

Tendo em vista tratar-se de um coletivo pluriétnico, ou seja,
formado por mulheres indigenas de diferentes etnias, em
processo de retomada de sua ancestralidade indigena, e
apoiadoras, as colaboradoras deste coletivo mostram a forca
que possuem para liderar a construcao de prdticas socioam-
bientais que possam convergir para o acesso das pessoas a
saude integral, a igualdade de género, as praticas alimen-
tares saudaveis, a preservacao dos patriménios hidricos e a
protecdo do solo, e pela valorizacio e respeito das diversas
praticas espirituais e culturais indigenas . Assim, o coletivo
atende a um chamado espiritual de luta pela preservacao
da natureza, e de combate ao apagamento das diferentes
culturas indigenas, preservando os seus saberes em terri-
torio urbano ou nao.

O Matriarcado Ancestral possui um papel fundamental
no movimento de contracolonizagao das praticas socioam-
bientais, buscando uma reconexao ancestral entre os indi-
viduos e o territorio onde habitam, partindo do conceito
do proprio corpo como territdrio, visando potencializar
assim as praticas de producao, consumo e descarte, respei-
tando os ciclos da natureza e seguindo os principios dos
povos origindrios, bem como a relacido deles com a natu-
reza e a convivéncia com a multiplicidade étnica existente
no territério Pindorama. Esta reconexio com a natureza é
um movimento espiritual e socioambiental de resgate dos
valores culturais e de resisténcia dos povos origindrios,
onde a mulher indigena, ou em retomada de sua ancestra-
lidade indigena, encontra o seu lugar de fala para romper
com os paradigmas de relacdo com a natureza, impostos
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pelo colonialismo, racismo e patriarcado euro-americano
do século XV até os dias atuais.

Atendendo a espiritualidade e fortalecendo o movimento

contracolonial na sociedade contemporanea, o Matriarcado

Ancestral tem a necessidade de combater:
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O apagamento das culturas indigenas, causado pelo
colonialismo e racismo estrutural;

As diversas formas de violéncia do patriarcado contra
amulher, em especial contra a mulher indigena e em
processo de retomada;

A criminalizacio (Art 284. Codigo Penal, 1890) e desva-
lorizacdo da medicina matrilinear da floresta, que
sofre impactos, tanto pela destruico das matas, como
pela perseguicao aos rituais das majés, juremeiras,
parteiras, rezadeiras, benzedeiras, pajés e xamas;

A destruicdo de dreas verdes, que é um dos fatores
de aumento do aquecimento global, a desertificacdo
dos solos e a crise climatica;

A poluicao dos recursos hidricos, dando atencao
especial aos mares e oceanos, por conta do movi-
mento mundial da Década do Oceano (2021-2030);
Asrelacoes de producio e consumo, que ndo observam
a poluicio e o esgotamento dos recursos da natureza;
A fome ou envenenamento causados pelo consumo de
alimentos transgénicos, contaminados com agrotoxicos
ou outros venenos, o consumo de ultraprocessados e
alimentos embalados, além da escassez de alimentos.
A vulnerabilizacdo das mulheres frente ao patriar-
cado, a misoginia, ao preconceito e ao machismo, ao
racismo estrutural e institucional.



As ac0Oes dos coletivos formados em comunidades de
base, melhoram a qualidade de vida das pessoas que habitam
determinado territorio. Por isso, o coletivo Matriarcado
Ancestral atua no mesmo sentido, entendendo que a contra-
partida social oferecida por estas acdes € construir uma
relacdo harmoniosa e equilibrada entre os individuos,
o territério/corpo/memoria, o ambiente e todos os seres
viventes, através do desenvolvimento de um processo de
reconstrucio da identidade da comunidade, criando uma
relacdo de pertencimento e respeito a ancestralidade, a
espiritualidade e a natureza.

Devolver a uma geracdo um ambiente saudavel e que
respeite a espiritualidade dos povos origindrios é um dever
da sociedade como um todo e o Matriarcado Ancestral
propde a integracdo entre os eixos individuo — comunidade
(comum unidade) - espiritualidade — ambiente — medi-
cina matrilinear da floresta (matriarcado), como base estru-
turante para a melhoria da qualidade de vida e promocéao
do bem viver de uma sociedade, abrindo caminho para um
processo continuo de reexisténcia e cura na construgio do
unico futuro possivel: ancestral y matrilinear!

A FLORESTA NA CIDADE: RESISTENCIA E LUTA
PELO CONHECIMENTO ANCESTRAL

Para a execucdo dos objetivos do coletivo, sdo necessarios
recursos que atendam as necessidades identificadas pelo
matriarcado ancestral nos territdrios.

Na cidade do Rio de Janeiro foi observada a necessi-
dade de envolver as comunidades locais na utilizacido dos
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pequenos espacgos urbanos, para desenvolver a cultura de
plantio de espécies usadas na medicina matrilinear da
floresta e o cultivo de plantas usadas na alimentacao. Esta
proposta envolve a criacdo de sistema de compostagem para
arecuperacao de solo urbano, coleta e destinacdo adequada
de residuos so6lidos da comunidade local; valorizagdo da
oralidade indigena, como fonte de conhecimento da cultura
dos povos origindrios; construcao de bancos de sementes
crioulas; diminuicdo dos efeitos do aquecimento global e
da crise climadtica, causados pelas praticas de consumo da
economia linear capitalista, do desmatamento das florestas e
das politicas destruidoras mercantis do projeto de desenvol-
vimento do capitalismo neoliberal nacional e internacional.

Um dos exemplos de atuacdo do coletivo ocorre na cidade
de Niterdi (regido de Itaipu), onde se observou a necessidade
de conscientizacdo populacional sobre a preservagao da
vida marinha e do sitio arqueoldgico dos Sambaquis, que se
encontra entre as praias de Itaipu e Camboinhas (no futuro,
esse mapeamento historico dos sambaquis, junto ao trabalho
espiritual e a conscientizacdo populacional, serd expandido
para a Ilha Grande, pois existe muita semelhanca). A area,
como a maioria dos locais de turismo e lazer, contém um
grave problema de descarte inadequado de residuos sélidos,
causando o sofrimento da vida marinha e dos proprios indi-
viduos que circulam pelo local. Para além disso, é neces-
sario conscientizar a populagdo sobre a importancia do
sitio arqueoldgico, como elemento de extrema importancia
espiritual e historica da presenca indigena naquele terri-
torio, buscando, além da preservacao deste sitio, também
areparacao histdrica para as pessoas indigenas que vivem
naquele contexto urbano. O sitio arqueoldgico, para além
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da especula¢do imobilidria, também € bastante impac-
tado pelos residuos solidos, que se encontram nas praias
proximas, o que invisibiliza a importancia historica deste
territorio para a sociedade atual.

Outro exemplo de degradacdo ambiental, encontrado em
todas as cidades brasileiras, ocorre na cidade de Nova Iguacu
(Tingud). O Matriarcado Ancestral observou a alta necessi-
dade da reconstrucao histdrica das praticas culturais indi-
genas. Esta regido € situada em um espaco geografico em
que hd o predominio da economia rural e do turismo ecolo-
gico. H4 bastante tempo vem sofrendo a acdo da expansao
imobiliaria e se distanciando cada vez mais dos saberes dos
povos origindrios e tradicionais. Ndo se encontra no local
um centro de tradi¢des das culturas indigenas existentes
antes da colonizagdo. O Matriarcado Ancestral desenvolve
acdes que fortalecem as culturas indigenas no local, cola-
borando no resgate destas culturas, no sentido espiritual,
na medicina da floresta, nas artes, na literatura indigena,
no plantio e na alimentacdo. O matriarcado Ancestral tem
como foco principal a construcdo de uma Oca da Jurema/
Casa das Mulheres, em Tingud, para acolher mulheres com
seus filhos, que estejam em situacao de risco, desenvol-
vendo a espiritualidade/cura com a medicina da Jurema e
a autonomia, através da autogestdo, do manejo indigena da
terra e da confecglo de artes indigenas, para desenvolver
praticas de economia solidaria.

O Matriarcado Ancestral espera, com estas acoes, forta-
lecer as mulheres e as forcas femininas em desequilibrio.
O coletivo também trabalha acdes de equilibrio entre os
individuos e a natureza, respeitando os ciclos da Mae
Terra, ouvindo a espiritualidade, melhorando a qualidade
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socioambiental dos territorios e a saude integral e o bem
viver da comunidade (comum unidade). Visto que, para
o coletivo, ndo existe hierarquia entre os seres humanos
e outros seres vivos, bem como entre corpo e territorios.

Na Vila do Abrado, em Ilha Grande, juntamente com
o Coletivo Educacio Soliddaria, o coletivo Matriarcado
Ancestral desenvolve, desde 2021, atividades socioambien-
tais e socioemocionais, organizadas com o intuito de sensi-
bilizar a comunidade local, turistas e trabalhadores da Ilha
Grande sobre a necessidade de respeitar o territério, que é
Patriménio Misto da Humanidade, mas segue sendo impac-
tado pelo crescimento desordenado, especulacdo imobilidria
e turismo de massa. Ja foram realizadas diversas rodas de
conversa, roteiros literdrios, roteiros de turismo de base
comunitdria, conferéncias e festivais de economia soliddria,
buscando apresentar a cosmologia indigena de que todos
sdo filhos e filhas da mae terra e devem respeita-la, como
também ajudar a proteger a sociobiodiversidade.

As atividades praticas que o coletivo Matriarcado
Ancestral tem trabalhado mais especificamente sio: a) reti-
rada dos residuos; b) separacao dos residuos para descarte
adequado em coleta seletiva e venda, para arrecadacio de
recursos a serem destinados ao Matriarcado Ancestral;
c) trabalho de recuperacgdo do solo em canteiro de praga
publica e plantio de ervas medicinais, arvores frutiferas
e Plantas Alimenticias Ndo Convencionais (PANCs) em
pracas; d) contacao de histdrias e teatro infantil, fazendo o
resgate ancestral dos contos indigenas e brincadeiras indi-
genas, mandalas, instrumentos musicais e pintura com
biotintas; e) criacdo de um banco de sementes ndo modi-
ficadas geneticamente (crioulas), para plantio e doacio e,
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assim, fugir do mercado do agronegdécio (intergeracional);
f) captacdo de recursos (breché e artes em geral); g) a reto-
mada espiritual, socioambiental e cultural do patrimodnio
ancestral Sambaqui (cemitério indigena) nas Praias de Itaipu
e Camboinhas (Niteroi).

0 PAPELDAS JUREMEIRAS NO MATRIRRCADO ANCESTRAL

As juremeiras sdo vistas como lideres espirituais que
preservam e perpetuam o conhecimento da Jurema Sagrada.
Em muitos aspectos, essas mulheres carregam uma forma
de matriarcado espiritual, em que o feminino se manifesta
como o pilar de ligacdo com o mundo dos ancestrais e dos
espiritos. Esse matriarcado também reflete a importancia
das mulheres nas comunidades indigenas e afro-pindora-
micas, em que a transmissao de saberes € feita de forma
oral e geracional, de mae para filha.

A espiritualidade matriarcal da Jurema Sagrada, lide-
rada pelas juremeiras, ndo sO preserva saberes ancestrais,
como também oferece uma oportunidade para fortalecer a
conexao com o passado, especialmente em um momento de
busca por identidade e resisténcia cultural. Ao reconhecer
a centralidade das mulheres em movimentos espirituais e
politicos, ha uma oportunidade de ampliar essa espiritua-
lidade matriarcal, ligando-a ao presente e ao futuro. Para
as sociedades origindrias, o tempo € circular e nio linear.
Nos dizeres de Nego Bispo (2018), existe 0 comeco, 0 meio
€ 0 comeco, se perpetuando, a partir e através das gera-
¢Oes passadas e futuras. Esse legado matriarcal ancestral,
vivido pelas juremeiras, € uma peca-chave para conectar

301



a espiritualidade das etnias indigenas com a luta e resis-
téncia. Proporcionar o elo entre as mulheres do Coletivo
Matriarcado Ancestral e as juremeiras, por meio de vivén-
cias espirituais, fortalece significativamente o conheci-
mento e 0 compromisso com a missio espiritual de cuidar
da Mie Terra/Mie Natureza. Essa conexao pode ser vista
como uma alianca entre forcas centrais na espiritualidade
indigena, onde o feminino assume o papel de guardido dos
saberes ancestrais e da natureza.

A CONEXAO ESPIRITUAL E 0 MATRIARCADO

O matriarcado ancestral simboliza a relacdo intrinseca entre
o poder feminino e a natureza. Em muitas culturas indi-
genas e afro-pindoramicas, como na Jurema Sagrada, as
mulheres sdo vistas como intermedidrias espirituais, que
cuidam néo apenas da comunidade, mas também da terrae
da natureza. Para as juremeiras, essa responsabilidade espi-
ritual envolve praticas que honram a Terra, como uma enti-
dade sagrada, sendo a preservacdo da natureza uma missao
espiritual central. Ao promover vivéncias espirituais entre
as mulheres do coletivo e as juremeiras, esse conhecimento
ancestral é transmitido de forma pratica e experiencial, onde
rituais de conexao com a terra, uso de plantas sagradas, e a
comunhao com os espiritos da natureza fortalecem o papel
dessas mulheres como guardias espirituais da Mae Terra.
Esses encontros permitem as mulheres do Coletivo
Matriarcado Ancestral vivenciarem, integrarem e confluirem
saberes que envolvem o cuidado com a natureza e a preser-
vacgdo da vida em todas as suas formas. A espiritualidade da
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Jurema Sagrada ndo separa o mundo espiritual do mundo
material, ao contrdrio, vé a natureza como o canal através
do qual o sagrado se manifesta. As juremeiras, por exemplo,
fazem uso ritualistico da drvore da Jurema, uma planta
sagrada, que conecta os praticantes ao mundo dos espiritos.
Ao aprenderem com as juremeiras sobre o uso de plantas,
a preservacgao de territdrios e o respeito aos ciclos naturais,
as mulheres do coletivo Matriarcado Ancestral tém a opor-
tunidade de se aprofundarem em praticas que promovem
a conexio e o envolvimento com a Mae Terra.

Esse conhecimento espiritual € vital para enfrentar os
desafios ecoldgicos contemporaneos e promover o respeito
e o cuidado com o ambiente, fortalecendo a missao cole-
tiva de cuidar da natureza como um ato sagrado. Além da
dimensao espiritual, essa alianca também promove um
impacto social e cultural.

CONSIDERACOES FINAIS

O Brasil é e sempre sera terra indigena. O maior genocidio
foi sofrido pelos povos origindrios, pois mais de 70 milhdes
de indigenas foram assassinados pelo colonizador (Viezzer,
2020). Embora os colonizadores insistam em dizer que a
populacdo indigena se resume a apenas cerca de 1% do terri-
torio nacional e que indigenas sdo apenas os aldeados, esse
discurso faz parte de um projeto de branqueamento popu-
lacional e de invisibilizacdo de uma identidade nacional
racializada de povos origindrios e quilombolas. Se 65% dos
autodeclarados pardos se encontram na Amazdnia legal,
significa que, provavelmente, cerca de quase 30% dos 45%
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autodeclarados pardos, possivelmente, sdo indigenas. Assim,
o0 pais teria cerca de 25% de pessoas negras e 30% de indi-
genas, em um total de cerca de 55% de populacdo racializada
para 43% de brancos. Essa é uma das reflexdes que pode ser
levantada, além de diversas outras caracteristicas culturais.

Linguisticamente, a hegemonia afirma que falamos
portugués, contudo, podemos destacar diversas palavras
de origem indigena presentes hoje no vocabuldrio brasileiro,
inclusive, nomeando cidades, como Niterdi, por exemplo,
a primeira cidade fundada por um indigena no Brasil. A
maioria dos nomes de localidades e comidas sio em Tupi-
Guarani, como Jacarepagud, Copacabana, Tingua etc. Na
culindria, ocorre exatamente o mesmo € ainda é possivel
citar alguns habitos culturais, como tomar banho e dormir
em rede. Enfim, sdo intimeras as caracteristicas indigenas
que permanecem na sociedade, embora invisibilizadas por
um projeto de etnogenocidio e memoricidio. E, atualmente,
ecocidio, diante da crise climatica e ambiental do projeto
humano civilizatério e do projeto de desenvolvimento neoli-
beral do capitalismo.

O matriarcado ancestral traz a tona tais contradicdes
e apagamentos, como instrumento de fortalecimento das
mulheres indigenas, que representam mais da metade dos
povos origindrios de Pindorama (Alves, 2025).

A centralidade matriarcal é a horizontalidade dos saberes
origindrios, para além da binaridade de género e do fortale-
cimento da diversidade, especificamente das mais de 300
etnias reconhecidas oficialmente pelo estado brasileiro.
Fortalecer mulheres indigenas em retomada pressupde a
continuidade da vida e da resisténcia coletiva para o bem
viver das populacdes futuras.
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Ey kemun kara
Neu caminhar aqui

KAMUM PURI

Quando a minha familia paterna migrou do interior de
Minas Gerais para a cidade do Rio de Janeiro, buscando
melhores condi¢des de vida, os lagos com uma coletividade
Puri ja haviam se desmanchado. Meus familiares migraram
para o Complexo do Alemao, onde passaram uma boa parte
de suas vidas. L4, meu pai e minha mae — que é paraibana
e também possui ascendéncia indigena —, se conheceram.
Eu, no entanto, passei a maior parte da minha infancia,
adolescéncia e fase adulta em Bangu, na Zona Oeste do Rio
de Janeiro. Até entdo, ndo partilho da mesma experiéncia
migratdria que meus dois ramos familiares. Criado pelos
meus avos, foi deles que escutei as histdrias referentes a mae
do meu avd, Puri. Entre a adolescéncia e a fase adulta, num
periodo marcado pela pandemia e proximo do falecimento
de meu avd, me propus a conhecer mais sobre nossa familia
indigena — contando com o incentivo da minha avo paterna.

Apds a pandemia, retomei junto aos Puri do Rio de
Janeiro, encontrando no Museu da Cultura Puri um local
de aprendizado e reconstrugio de lacos. Com muito esforco,
aprendi kwaytikindo, idioma falado por alguns clds Puri,
e o puri falado no Museu, que é um pouco diferente do
kwaytikindo. Precisei conciliar a minha vivéncia numa
area periférica da cidade do Rio de Janeiro — violéncia
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urbana, perda de amigos queridos devido a criminalidade,
violéncia policial, dificuldade de acesso a educacao, descaso
do Estado, etc. — com a reconstrucao desses lagos. Puri? Sim.
Mas parecia que todo a estrutura que sempre me rodeou
demandava uma autodeclaracido ndo-indigena: pardo. Se,
com muita dificuldade, eu consegui fazer um curso basico
de inglés na adolescéncia, agora precisava aprender um
novo idioma. Como 0s recursos eram poucos, eu nao podia
estar me deslocando sempre para estar com o povo. Muitas
vezes, contei com a ajuda financeira de outros Puri para que
pudesse me reunir com eles.

Eu sou Puri. O povo Puri me reconhece enquanto perten-
cente a ele. Mas e o restante? Enfrentei dificuldades com
Orgdos publicos para fazer valer o direito a autodeclaracao.
Em ambientes de trabalho ou na graduagao que iniciei em
2021, alguns acompanhavam com muito estranhamento
esse resgate. Se 0 povo abracou, a sociedade que me rodeava
parecia desejosa por me massacrar até que eu expurgasse
aminha identidade étnica. Os argumentos eram diversos.
Alguns me chamavam de “impuro”, o que supostamente me
impediria de ser indigena. No entendimento deles, o fato
de eu possuir “barba e bigode”, apesar das “feicOes cabo-
clas”, fazia de mim um “ndo-indio”. Por mais que pudessem
observar alguns “tracos”, afirmavam que o fato de eu retomar
junto ao povo era “esquisito”.

Por mais que histdrias permanecessem vivas dentro do
seio familiar, por mais que a minha criacdo por meu avd
tivesse influenciado profundamente essa reconstrucao
dos lagos, parecia que eu estava cometendo um crime, ou
pior, retomando. Criado e rodeado por pessoas migrantes,
eu sempre entendi que sair de uma terra nao é perder o
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vinculo com ela. Ao mesmo tempo, me vi diante de outro
dilema. Sou um Puri, mas um Puri atravessado por uma
vivéncia urbana e periférica. Falante de kwaytikindo? Sim.
Mas também uma pessoa cuja infancia foi marcada por
cenas como a de precisar se deitar no corredor da escola,
pois um tiroteio havia comecado nos arredores, e a de perder
amigos para a violéncia urbana, perder familiares para a
criminalidade etc. Uma vivéncia periférica na capital do
Rio de Janeiro. A minha forma de conseguir expressar isso
foi criando a pagina de Instagram Koya_xmm, onde escrevo
poemas e outros tipos de textos em kwaytikindo e em portu-
gués, unindo o ser indigena na cidade ao enfrentar a cidade
sendo indigena.
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Entre aaldeia e acidade:
uma travessia indigena de
pertencimento e resisténcia
RAISSA TABAJARA

Minha histéria comeca antes de mim, atravessando gera-
¢Oes. Minha tataravé era uma mulher indigena origindria
daregido da Amazodnia, que foi levada de seu territério por
um garimpeiro e deslocada para Codd, no Maranhio. Esse
rompimento marcou o inicio de uma trajetoria de desen-
raizamento, mas também de resisténcia.

Em Codé, nasceu minha bisavd, uma mulher de pele
clara, olhos azuis e cabelos lisos, fruto de um processo de
miscigenacdo que nao apagou suas origens, mas revela
marcas profundas da histéria vivida por muitos povos indi-
genas no Brasil. Minha bisavé construiu familia com meu
bisavd, um homem negro, unindo em nossa linhagem ances-
tralidades indigenas e africanas.

Dessa unido nasceu meu avd, que cresceu em Codd e, ao
longo de sua vida, deslocou-se até o Ceard, passando por
regioes como Riachdo, proximo a Cascavel, até se estabe-
lecer no territério de Poranga. Foi nesse territorio que ele
se tornou uma lideranca respeitada, o pajé, vivendo em
profunda conexdo com a mata e com os saberes ancestrais.

Nesse contexto, minha mae construiu sua familia dentro
davivéncia indigena, dando continuidade aos ensinamentos
e modos de vida herdados.
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Eu nasci em Poranga e vivi em territorio tradicional na
aldeia Cajueiro, pertencente ao povo Tabajara. Minha traje-
téria € marcada ndo apenas pela descendéncia, mas pela
vivéncia direta com meu povo.

Minha infancia foi construida em uma vida coletiva e
em profunda conexio com a natureza. Desde muito cedo,
viviamos a beira do rio, atravessando suas 4guas para colher
alimentos como feijao e milho e vivendo também da pesca.
A noite, nos reuniamos em volta da fogueira para ouvir os
mais velhos, que compartilhavam histérias, ensinamentos e
memodrias. Comiamos o que a terra e a mata nos ofereciam,
como peixe, porco do mato, veado e cotia, elementos que
faziam parte do nosso cotidiano e do nosso modo de viver.
Esse modo de vida era baseado no coletivo, no cuidado,
na protecdo e no pertencimento. Cresci em um territério
onde havia liberdade, onde eu podia correr, tomar banho
de chuva e circular pelos espagos sem medo, aprendendo
com a natureza e com os mais velhos.

Quando fui para a cidade, vivi um processo intenso de
aculturacio. Sai de um ambiente onde tudo era comparti-
lhado para um contexto completamente diferente, marcado
pelo individualismo e por outras formas de viver e se rela-
cionar. A adaptacio foi dificil e exigiu de mim um esforgo
constante para compreender a linguagem, os costumes e a
organizacdo da sociedade urbana, além da necessidade de
lidar com tecnologias e novas exigéncias.

No entanto, o mais dificil ndo foi apenas aprender coisas
novas, mas lidar com o sentimento de perda. No inicio, foi
muito sofrido. Eu chorava todos os dias. Sai de um lugar
onde eu tinha liberdade e fui para um espaco de restricoes,
passando a viver em uma comunidade onde nio era possivel
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sair livremente por conta dos riscos, como a violéncia e os
tiroteios. Essa mudanca afetou profundamente meu modo
de existir, meu corpo e minha forma de sentir o mundo.

Ao sair do territorio indigena e entrar no contexto urbano,
enfrentei também desafios relacionados ao pertencimento.
Sai de um espaco onde havia reconhecimento coletivo para
um lugar onde precisei reconstruir minha identidade. A
cidade, muitas vezes, ndo estd preparada para acolher as
identidades indigenas em sua complexidade.

Diante dessa trajetdria, trago uma reflexao sobre as poli-
ticas publicas voltadas para pessoas indigenas que deixam
seus territorios e passam a viver em contexto urbano. Muitos
enfrentam barreiras no acesso a direitos basicos, como
educacdo e ingresso na universidade, principalmente pela
falta de documentacdo ou reconhecimento formal.

Mais do que acesso, existe uma necessidade profunda de
pertencimento. Nés, povos indigenas em contexto urbano,
queremos ser vistos nao apenas por nossos Corpos, mas por
nossas historias, nossas culturas e nossos saberes. Queremos
carregar conosco nossa ancestralidade, mesmo fora do terri-
torio de origem, sem que isso seja apagado.

Essa narrativa é uma travessia entre mundos. E a historia
de quem carrega em si marcas de deslocamentos antigos e
experiéncias recentes, como a saida da aldeia para a cidade.
E uma historia de resisténcia, continuidade e reconstrucéo,
marcada pela busca constante por reconhecimento, digni-
dade e pertencimento.
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Coletivos indigenas nas universidades
publicas do estado do Rio de Janeiro:
presencas, resisténcias e politicas

de permanéncia

DAMIRES FRANCA
FRANCINE NUNES
ISABELLA KARIRI
STEPHANNE GAIA
JULIANA GOMES
VENUS DOS ANJOS

Este artigo resulta de reflex0es em torno de um movimento
emergente nas universidades publicas do estado do Rio de
Janeiro: a formacao de coletivos de estudantes indigenas. A
criagdo desses coletivos evidencia a urgéncia de um didlogo
mais efetivo entre a universidade publica e os povos indi-
genas, a fim de discutir formas diferenciadas de acesso e
de permanéncia no ensino superior.

A discussao sobre as condicdes de ingresso e permanéncia
de estudantes indigenas nas universidades ainda € incipiente
e precisa ser intensificada, especialmente no contexto flumi-
nense. Debater politicas de acesso e estratégias que garantam
a permanéncia desses estudantes, implica também ques-
tionar a naturalizacdo de uma visdo que os considera inaptos a
ocupar espacos académicos historicamente brancos, elitistas
e estruturados por uma légica colonial.
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Nesse sentido, o presente artigo tem como objetivo
analisar as dificuldades enfrentadas por estudantes indi-
genas para ingressar e permanecer nas universidades
publicas do estado do Rio de Janeiro, a0 mesmo tempo
em que busca apresentar os processos de formacao dos
coletivos indigenas universitarios, ressaltando sua impor-
tancia como espacos de articulacdo politica, apoio mutuo
e producdo de conhecimento situado.

Entre os diversos obstdculos vivenciados por esses(as)
estudantes, destaca-se a presenca do racismo estrutural e
institucional, que se manifesta por meio de impedimentos,
silenciamentos e barreiras simbdlicas e materiais. Esses
entraves, amplamente denunciados pelos coletivos indi-
genas, revelam o quanto o ambiente universitario perma-
nece excludente.

Como afirma Paladino, “o acesso da populacdo indi-
gena a educacao superior foi uma questdo praticamente
ausente das agendas governamentais e nao governamen-
tais até finais da década de 1990” (Paladino, 2013, p. 99).
A autora destaca que as a¢Oes afirmativas sé passaram a
integrar a agenda publica a partir da Conferéncia Mundial
contra o Racismo, a Discriminacdo Racial, a Xenofobia e a
Intolerancia Correlata, realizada em Durban, Africa do Sul,
no ano de 2001.

Nesse caminho, a promulgacio da Lei n® 11.645/2008, que
tornou obrigatdria a inclusio da histdria e da cultura afro-
-brasileira e indigena nos curriculos escolares, representou
um avanco importante. Embora ainda de forma limitada,
atemadtica indigena tem ganhado espacgo nas escolas e nos
cursos de formacao de professores(as), favorecendo uma
maior visibilidade das demandas dos povos origindrios.
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Segundo dados do Instituto SEMESP (2023), com base nos
censos do IBGE (2022) e da Educac¢io Superior do INEP, o
numero de universitarios indigenas no Brasil quintuplicou
na ultima década, passando de 9.764 para 46 mil estudantes,
0 que representa apenas 0,5% do total de matriculas no
ensino superior. Desses, 63,7% estdo em institui¢des privadas
e 28,65% frequentam cursos na modalidade a distancia
(EAD). O levantamento revela ainda que somente 0,7% dos
indigenas matriculados conseguem concluir seus cursos.

Apesar do avango quantitativo, os dados evidenciam
que as universidades publicas tém contribuido de forma
ainda timida para a inclusao efetiva dos povos indigenas.
Ao contrdrio das instituicdes privadas, que frequentemente
oferecem vestibulares especificos, bolsas do PROUNI, auxi-
lios diversos e estdo localizadas mais préximas das comu-
nidades indigenas, muitas universidades publicas ainda
carecem de politicas de acolhimento, apoio e permanéncia.

Diante dessa realidade, estudantes indigenas vém se
organizando em coletivos para reivindicar politicas espe-
cificas, que considerem suas trajetorias, pertencimentos e
identidades. Essas a¢Oes coletivas tém sido fundamentais
para enfrentar o apagamento sistematico de suas presencas
e experiéncias, frequentemente colocadas em duvida ou
tratadas com desconfian¢a no meio académico.

A pesquisa, apresentada neste artigo, fundamenta-se
metodologicamente na abordagem qualitativa, com inspi-
racdo na pesquisa-acao (Fals Borda, 1978), ancorando-se
em principios de construcdo coletiva do conhecimento. A
proposta envolve a escuta e o protagonismo dos sujeitos
diretamente implicados, com a finalidade de promover
a reflexdo critica sobre as problematicas enfrentadas e
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provocar transformacdes nas politicas institucionais de
acesso e permanéncia.

Importa destacar que este artigo foi produzido de forma
colaborativa por estudantes indigenas vinculados(as) a dife-
rentes universidades publicas do estado do Rio de Janeiro.
Cada coletivo foi convidado a relatar o seu processo de cons-
trucao, suas dificuldades no acesso e permanéncia no ensino
superior, além de destacar suas experiéncias de organizacdo
e atuacdo politica.

O artigo estd organizado em quatro partes. Apos esta
introducédo, apresentamos um panorama sobre o direito
dos povos indigenas ao ensino superior no estado do Rio
de Janeiro, com base em dados e pesquisas recentes. Em
seguida, descrevemos a trajetdria e atuacdo de quatro
coletivos indigenas universitarios: CEI-UFF, CEI-UERJ,
CEI-UNIRIO e CEI-UFRJ, por meio dos relatos de seus inte-
grantes. Por fim, na conclusao, discutimos os desafios e as
contribuicdes desses coletivos para a construg¢do de uma
universidade mais democratica, intercultural e compro-
metida com a justica social.

POVOS INDIGENAS E 0 DIREITO AQ ENSINO SUPERIOR
NOESTADO DO RIO DEJANEIRO

O estado do Rio de Janeiro pouco avan¢ou na discussao
sobre as populacgdes indigenas. A auséncia de pesquisas
que mostram a presenca de indigenas nas universidades
publicas do estado do Rio, so6 refor¢a como o estado precisa
avancar nessa discussdo para ampliar a presenca desses
sujeitos dentro dos seus espacos e cursos.
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De acordo com Diniz (2017), a falta de publicizacio
dos dados que revelem o quantitativo de indigenas que
acessam ou acessaram as universidades pelas cotas étnico-
-raciais, impede que pesquisadores e os proprios coletivos
de estudantes indigenas tenham uma nocao de quantos
acessaram as universidades publicas pelas cotas. Dessa
maneira, as poucas informacdes, esparsas e fragmentadas
sobre a presenca de estudantes indigenas nas universidades
publicas do estado do Rio de Janeiro, contribuem para o
epistemicidio (Santos, 2009) dos povos originarios e apaga-
mento da diversidade étnica e cultural brasileira, quando
descendentes indigenas, na auséncia do RANI (Registro
Administrativo de Nascimento Indigena), tornam-se pardos
e negros no processo de ingresso na universidade.

O intelectual Ailton Krenak, em video recém-postado! nas
redes sociais, demonstrou uma grande desconfianca com a
entrada de indigenas no ensino superior, por identifica-lo
como sendo um espaco que, frequentemente, reproduz uma
colonialidade do saber nos paises periféricos e, consequen-
temente, entre os povos indigenas.

Mas, apesar desta preocupacgado legitima, o numero de
universitdrios indigenas vem crescendo. Conforme infor-
macdes do Censo da Educacgio Superior, o aumento foi na
ordem de 374%, entre os anos de 2011 e 2022 (SEMESP, 2023),
como resultado da implementagao da Lei n° 12.711/2012

1 Trecho da mesa-redonda “Vozes de Pindorama: diferentes olhares e
histdrias sobre os povos indigenas do Brasil”, que aconteceu na Casa
Museu Ema Klabin no dia 6 de maio de 2023. Disponivel em: https://
www.instagram.com/reel/CtCPiHfrNzH/?igsh=NGI5M2V6cjNsNnhr.
Acesso em: 21 nov. 2024.
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(Brasil, 2012) ou “Lei de Cotas”. Dos 27,3% que estido no
ensino superior publico, salvo algumas excecdes, os dados
sdo muito escassos, porque, segundo Freitas et al. (2022),
as universidades publicas e 0 MEC “nido publicam dados
acerca das matriculas efetivas realizadas nas instituicdes
de ensino superior” (Freitas et al., 2022, p.19).

Neste momento de consideravel aumento de 89% da
populagio origindria nacional (IBGE, 2022), as universidades
publicas devem se apressar em conhecer seus estudantes
indigenas, para poder construir uma educag¢ido democra-
tica, dialégica e intercultural.

Segundo Medaets, Arruti e Longo (2022), as razdes que
mobilizam pessoas indigenas a buscar o ensino superior sio,
em parte, comuns aquelas de tantos outros estudantes (ter
um diploma, buscar uma vida melhor), e, a0 mesmo tempo,
especificas (aprender a lidar com o mundo ‘dos brancos’,
colocar em evidéncia os saberes de seus povos, se preparar
para melhor lutar por seus direitos). Uma vez tendo aces-
sado o ambiente universitdrio, Freitas et al. (2022) afirmam
que os estudantes indigenas sdo mantidos na condicio
de invisibilizados.

Algumas universidades ja vém trabalhando na pers-
pectiva da visibilizacdo do corpo indigena na academia,
bem como a valorizacao de seus saberes e culturas. A
Universidade de Brasilia (UnB), instalada no Distrito Federal,
que possui uma populagio absoluta de 5.813 pessoas indi-
genas, desenvolveu, a partir do resultado da luta e organi-
zacao politica dos estudantes indigenas desta instituicao,
uma politica educacional intercultural especifica para estes
estudantes, com vestibular proprio realizado nas aldeias
e disponibilizacdo de vagas em cursos demandados por
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elas. A construcdo de um espaco fisico, chamado Maloca,
para encontros coletivos, estudo, pesquisa e atendimento
psiquico-terapéutico para os estudantes indigenas da UNB,
também foi fruto de vdrias lutas e conflitos internos para
que este espaco fosse construido.

O acesso a universidade, embora ainda seja um desafio
as populagdes indigenas aldeadas e/ou em contexto urbano,
apresenta inumeras dificuldades na permanéncia e na
conclusdo dos cursos, que estd muito ligado a situacéo
financeira desses sujeitos. Outras barreiras encontradas
que dificultam o acesso e, principalmente, a permanéncia de
estudantes indigenas no ensino superior, segue um modelo
de metodologia positivista de ensino, a uma forte barreira
linguistica, que acentua o racismo anti-indigena, uma biblio-
grafia eurocéntrica, que no valoriza os saberes indigenas, o
preconceito epistémico nas bibliografias académicas, a falta
de representacdo indigena no corpo discente e docente, o
choque cultural e o racismo anti-indigena provocados por
docentes e discentes como informam estudantes indigenas
da Universidade de Brasilia (Castro, 2021).

O ultimo censo (IBGE, 2022) identificou 16.964 pessoas
indigenas morando no estado do Rio de Janeiro, dos quais
6.939 estdo localizadas no municipio do Rio de Janeiro.
Portanto, encontrar dados sobre a populacdo indigena
presente nas instituicoes de ensino no Estado do Rio de
Janeiro e, principalmente, nas universidades publicas
tornou-se um trabalho relevante e necessario para visi-
bilizar e conhecer as experiéncias de contato desses estu-
dantes com o universo académico, formado por estruturas
epistémicas e de poder, vinculadas ao sistema- mundo capi-
talista, patriarcal, ocidental, cristio, moderno e colonialista.
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Nesse sentido, torna-se impreterivel questionar se as
universidades ocidentalizadas (Grosfoguel, 2016) do estado
do Rio de Janeiro estdo se mobilizando para promover a
inclusdo real e concreta dos alunos indigenas em seus cursos
de graduacao, ou se estdo reproduzindo mais dificuldades e
barreiras a vivéncia académica desses alunos, levando-os,
muitas vezes, a abandonarem seus cursos.

Os pesquisadores Russo e Diniz (2015) realizaram um estudo
sobre politicas de acdo afirmativa e os desafios do acesso e da
permanéncia de estudantes indigenas nas universidades do Rio
de Janeiro. Os autores destacam que “as dificuldades enfren-
tadas por esses estudantes indicam que a politica compele
para que o indigena se adapte aos padrdes de conceito e assi-
duidade da sociedade nacional sem levar em consideracio a
diversidade origindria, e sem critérios que analisem sua traje-
tdéria como um todo” (Russo; Diniz, 2015, p.64).

A existéncia de outras formas de atenc¢io institucional
aos povos origindrios realizado por algumas universidades
publicas do pais, amparadas pela Convengao n°169 da OIT
de 1989 e ratificada através do Decreto Legislativo n°®143,
de 20 de julho de 2020, que assegura a consulta e partici-
pacio dos povos indigenas na tomada de decisdo de politicas
que impactam suas vidas, podem orientar acoes internas
as universidades publicas do Rio de Janeiro na direcio de
reconhecer e assegurar os direitos desses cidaddos. Em sua
grande maioria, os estudantes indigenas sdo pessoas com
mais de 18 anos e podem participar da construcdo de poli-
ticas académicas e estudantis, assim como qualquer discente
que entra na universidade.

Embora as dificuldades para continuar os estudos sejam
inumeras, os estudantes autodeclarados indigenas das
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universidades publicas do estado do Rio de Janeiro tém sido
tomados por grande Animo e esperanca por novos tempos
para si e seus povos. Atualmente, estio se organizando em
coletivos para apresentar suas demandas especificas as
reitorias e a comunidade académica. E o velho ditado: s6 é
lembrado quem é visto!

As universidades publicas precisam assumir o prota-
gonismo do importante papel em dar mais representativi-
dade a diversidade étnico-cultural que compde a sociedade
brasileira desde sempre. A populacdo indigena luta para
ndo desaparecer desde a invasiao dos europeus e continua
a enfrentar as opressdes do colorismo inventado pela colo-
nizacdo da branquitude e da validacao tutelar criada pelo
sistema juridico liberal. As dindmicas de sele¢do e hierar-
quizacgio que sobrevivem desde a colonia reforcam a légica
mercantil de disputa ou competicdo de quem pode ter acesso
ou nao a territdrios, recursos, politicas sociais e, principal-
mente, ao poder politico e econdmico na sociedade.

A educacao formal para os povos indigenas, segundo o
professor indigena da UNB, Gersem Baniwa, “quando apro-
priada por eles e direcionada para atender as suas necessi-
dades atuais, pode ser um instrumento de fortalecimento
das culturas e das identidades indigenas e um possivel canal
de conquista da desejada cidadania, entendida como direito
de acesso aos bens e aos valores materiais e imateriais do
mundo moderno” (Baniwa, 2006, p. 129).

No entanto, para que haja uma verdadeira participacao
dos indigenas no ensino superior brasileiro, as universi-
dades precisam compreender que os povos origindrios
trazem consigo uma cosmovisao diferenciada da visio racio-
nalizante do mundo capitalista. Seus saberes, crencas e
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tecnologias sdo herancas ancestrais construidas hd milhares
de anos, muito antes do pensamento antropocéntrico e
moderno colonial que se autointitulou universal. E este
modelo de ensino que mantém a colonialidade do saber,
uma monocultura da mente (Shiva, 2001) e da ciéncia
precisa ser constantemente desnaturalizado para que novas
formas de organizacio e pensamentos aflorem.

Nesse sentido, enquanto as universidades, principal-
mente as publicas, ndo conhecerem, ouvirem e dialogarem
com aqueles que passaram a constitui-la por causa das poli-
ticas afirmativas conquistadas pelo povo brasileiro, conti-
nuardo reproduzindo um modelo sociopolitico-ambiental
que tem demonstrado seu fracasso para garantir um futuro
para todos nos, indigenas e ndo-indigenas.

Diante deste impasse vivido cotidianamente pelos estu-
dantes indigenas que conseguiram passar pela peneira do
sistema de selecdo do ENEM, muitas vezes através da poli-
tica de cotas raciais, auto identificando-se pardos, visto que
a opcao de declaracido como indigena imp&e uma buro-
cracia de improvavel comprovacgio étnica?, eles passaram
a se articular regional e nacionalmente.

O primeiro Encontro dos Estudantes Indigenas (ENEI),
idealizado pelos discentes indigenas da Universidade de Sao
Carlos (UFSCAR), para acontecer em Sao Paulo, em 2008,
foi realizado em 2013, nesta universidade, com o compare-
cimento de aproximadamente “400 pessoas, em sua maioria

2 Geralmente, as universidades exigem uma carta atestando a india-
nidade do candidato assinada por trés liderancas indigenas, o RANI
(Registro de Nascimento Indigena) emitido pela FUNAI e compro-
vante de endereco da aldeia a qual pertence o aluno.
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indigenas, pertencentes a 52 povos distintos” (Doebber;
Domingos; Silva, 2018, p. 216). Os encontros anuais aconte-
ceram em diferentes capitais com participacdo de indigenas
de outros estados e paises da América Latina e o quanti-
tativo de pessoas indigenas e ndo-indigenas vem aumen-
tando. Em 2024, estiveram presentes 3.651 indigenas, de
168 povos, oriundos de 24 estados do pais. Muitos desses
discentes, que participam de forma organica do movimento,
sdo fundadores ou integrantes dos coletivos indigenas de
suas universidades de origem. E sobre estes coletivos que
pretendemos dedicar nossa atencao neste artigo.

CEI-UFF — COLETIVO DE ESTUDANTES INDIGENAS
DAUNIVERSIDADE FEDERAL FLUMINENSE

O Coletivo de Estudantes Indigenas da Universidade Federal
Fluminense (CEI-UFF) foi fundado em outubro de 2022, a
partir da constatacdo de que ndo havia, até entdo, nenhuma
forma de organizacdo coletiva dos estudantes indigenas
na instituicio. A auséncia de articulagdo interna entre os
discentes, somada a dificuldade de reconhecimento e iden-
tificacdo entre pares, produzia uma experiéncia comum de
isolamento, refletindo a invisibilidade desses sujeitos no
ambiente académico.

A universidade, como espaco historicamente estrutu-
rado por logicas eurocentradas, mostrou-se um ambiente
hostil para os estudantes indigenas. Entre os fatores que
contribuiram para esse cendrio estdo a desvalorizacdo das
cosmopercepcoes e epistemologias indigenas, a auséncia de
politicas efetivas de acolhimento e permanéncia, a barreira
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cultural e linguistica e as manifestacdes cotidianas de
racismo estrutural e institucional. A UFF, assim como muitas
outras universidades brasileiras, apresenta altos indices de
evasio de estudantes indigenas, o que evidencia a fragili-
dade das ac¢Oes institucionais voltadas a essa populacao.

A partir do encontro entre estudantes indigenas de dife-
rentes cursos, iniciou-se o processo de organizacao do cole-
tivo. As primeiras acdes envolveram a mobilizacio de outros
discentes autodeclarados(as) indigenas e a construcgao de
um espaco de acolhimento, didlogo e fortalecimento iden-
titario. A primeira aparicdo publica do CEI-UFF ocorreu
em 26 de outubro de 2022, durante um evento promovido
pelo Comité de Relacdes Etnico-Raciais da universidade,
voltado as politicas indigenistas. Na ocasido, foram apre-
sentados os objetivos do coletivo e feito um chamado para
que outros estudantes indigenas se juntassem a iniciativa.

Desde sua criacio, o CEI-UFF tem atuado em diversas
frentes. Entre as acdes, destacam-se a promocao de eventos
formativos, os cine-debates, as rodas de conversa, a parti-
cipacdo em aulas e as atividades de extensido com foco na
valorizacdo dos saberes indigenas e na formacao étnico-ra-
cial da comunidade académica. O coletivo também tem se
engajado em denuncias de casos de racismo institucional,
prestando apoio a estudantes em situacoes de violéncia
simbodlica e perseguicao.

Uma das principais pautas do coletivo é a implemen-
tacdo de um vestibular especifico para estudantes indigenas
e quilombolas. Com esse proposito, o CEI-UFF participou
da fundacdo de um Grupo de Trabalho (GT), em conjunto
com o Comité de Relacdes Etnico-Raciais da universidade,
voltado a elaboracdo de politicas de acesso diferenciadas.
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Esse grupo evoluiu para a criacdo da Articulacio de Politicas
Indigenas e Quilombolas (APIQ), que reune coletivos de
outras universidades publicas do estado, como a UNIRIO,
a UERJ e a UFRJ. A articulacdo tem como objetivo propor
um vestibular unificado para indigenas e quilombolas nas
institui¢cOes publicas do Rio de Janeiro.

Atualmente, a UFF ndo conta com cotas especificas para
indigenas, adotando apenas a politica PPI (pretos, pardos
e indigenas), o que tem limitado a efetiva inclusdo de estu-
dantes indigenas. A auséncia de politicas de permanéncia,
como bolsas, auxilios e apoio psicossocial, também se confi-
gura como um dos principais fatores que contribuem para
a evasdo desses estudantes.

Além da luta pelo acesso e permanéncia, o CEI-UFF tem
se articulado com movimentos sociais e indigenas de dife-
rentes regides do pais. Em 2023, o coletivo organizou, em
parceria com outros grupos, a primeira manifestacio indi-
gena registrada em Niterdi, em protesto contra o Marco
Temporal. Também participou do Acampamento Terra
Livre (ATL), do Encontro Nacional de Estudantes Indigenas
(ENEI), de visitas técnicas a aldeias e quilombos e de encon-
tros com liderangas comunitdrias.

Em reconhecimento a sua atuacao, o CEI-UFF recebeu,
em maio de 2023, uma moc¢ao de aplausos da Camara
Municipal de Niterdi, proposta pela vereadora Benny
Briolly. O coletivo segue em constante atividade, promo-
vendo acolhimentos para novos estudantes, fortalecendo
suas frentes de atuagdo e ampliando suas redes de articu-
lacdo politica e académica. Sua presenca e resisténcia tem
sido fundamentais para denunciar as auséncias institucio-
nais, propor alternativas e contribuir para a construgao de
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uma universidade mais inclusiva, plural e comprometida
com os direitos dos povos indigenas.

CEI-UER] — COLETIVO DE ESTUDANTES INDIGENAS
DAUNIVERSIDADE DO ESTADO DO RIO DEJANEIRO

A UERJ ndo contava, até entdo, com nenhum coletivo ou
grupo de estudantes indigenas. A iniciativa de reunir os
universitarios indigenas surgiu a partir dos estudos de
professoras envolvidas em pesquisas voltadas para essa
tematica, que demonstravam interesse em identificar quem
eram os estudantes indigenas da universidade e em quais
cursos estavam matriculados. Esses estudantes, que ingres-
saram na Universidade do Estado do Rio de Janeiro por
meio das agOes afirmativas, como cotas para negros/pardos
e indigenas, cotas para estudantes de escola publica e pela
ampla concorréncia, estavam distribuidos em diferentes
cursos, mas permaneciam invisibilizados dentro da insti-
tuicao, o que reforca um processo continuo de silenciamento
e apagamento desses povos no contexto do ensino superior.

Com o avanco da pesquisa e a ampliacdo dos contatos,
foi possivel organizar trés rodas de conversa com as estu-
dantes indigenas da UERJ, que aceitaram participar ativa-
mente da investigacdo. O primeiro encontro ocorreu no
dia 19 de novembro de 2022, das 14h as 18h, na sala do
Programa de Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIO),
localizada no décimo segundo andar do prédio da UERJ,
campus Maracand. Esse momento foi marcado por didlogos
potentes, nos quais cada estudante, todas mulheres,
compartilhou as dificuldades enfrentadas para acessar a
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universidade por meio do sistema de cotas, bem como os
obstdculos vivenciados ao se autodeclararem indigenas
dentro da UERJ. O racismo institucional, estrutural e o
apagamento de suas identidades foram temas recorrentes
nas falas das indigenas.

Durante esse primeiro encontro, cada universitaria exp0os
sua trajetéria de vida, suas lutas e o sofrimento decorrente da
exclusdo, do silenciamento e da invisibilidade no contexto
urbano e, especialmente, no ambiente universitario. O
encontro proporcionou um espago de escuta e acolhimento,
além de possibilitar a formacdo de uma possivel rede de
apoio entre as estudantes e as professoras presentes.

A partir da segunda roda de conversa, realizada no dia
14 de janeiro de 2023, das 14h as 17h, na sala do PROINDIO,
com a participacio de estudantes indigenas da Universidade
do Estado do Rio de Janeiro (UERJ) e professoras pesqui-
sadoras e apoiadoras, consolidou-se a proposta de criacdo
de um coletivo de estudantes indigenas na institui¢ao. O
principal objetivo da iniciativa era acolher esses estudantes,
dar visibilidade a presenca indigena na UERJ e promover
debates sobre a necessidade de um processo seletivo espe-
cifico para populagdes indigenas, considerando suas singu-
laridades histéricas, sociais e culturais.

No dia 30 de marco de 2023, as 18h, foi realizado mais
um encontro, desta vez organizado pelas proprias estu-
dantes indigenas, na sala 122, bloco F, 12° andar, no campus
Maracana da UERJ. Com o tema “O indigena em contexto
urbano e sua permanéncia na universidade”, o evento
reforcou as demandas por uma universidade mais acolhe-
dora, plural e antirracista, denunciando praticas de exclusio
que ainda persistem nas instituicdes de ensino superior.
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O terceiro encontro ocorreu no dia 19 de maio de 2023, e
teve como eixo central a discussio sobre a implementacao
de um vestibular especifico para estudantes indigenas. As
discussOes contemplaram tanto os indigenas que vivem
em contexto urbano quanto aqueles que estdo nos territo-
rios, ressaltando as distintas formas de vivéncia e acesso
ao ensino superior. Nesse contexto, emergiram propostas
para estabelecer articula¢des com estudantes indigenas de
outras universidades publicas do estado do Rio de Janeiro,
com o intuito de fortalecer uma rede interinstitucional de
apoio, além de ampliar os debates sobre politicas afirmativas
especificas para essa populacio, especialmente no que se
refere ao ingresso por meio de vestibulares diferenciados.

Durante o processo de construcio e efetivacdo do cole-
tivo, as universitarias comecaram um didlogo com univer-
sitdrios indigenas da UFF, UNIRIO e UFRJ. Os coletivos
indigenas dessas universidades federais se reconhecem
como CEI, com o objetivo de unificar a luta dos universita-
rios indigenas destas instituicdes. A partir de conversas e
trocas, as universitdrias indigenas resolveram mudar o nome
do coletivo, que antes era Yandé Iwi Mimbira (“Nds, filhos
da Terra”, em lingua Nheengatu), para CEI-UERJ. Assim, os
quatro coletivos passaram a unificar suas lutas e demandas,
construindo didlogos para aprofundar o debate sobre univer-
sitarios indigenas nas universidades publicas do estado do
Rio de Janeiro e discutir um vestibular diferenciado, inte-
rinstitucional, que contemple os indigenas e quilombolas.

Pode-se considerar que essa expansdo dos movi-
mentos estudantis indigenas estd muito relacionada a
resisténcia dessas populagdes, que estdo cada vez mais
aldeando os espacos das universidades. O fortalecimento
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do protagonismo indigena estd ligado aos movimentos estu-
dantis nacionais e o Encontro Nacional dos Estudantes
Indigenas (ENEI) € um exemplo desse protagonismo.

A contribuicdo das universitarias na composicdo do
Grupo de Trabalho, participando de reunides internas com
a Pré-Reitoria de Politicas e Assisténcias Estudantis (PR4), a
Pré-Reitoria de Graduacdo (PR1) e com o Departamento de
Selecdo Académica (DSEA), para discutir um vestibular espe-
cifico que contemple as especificidades dos povos indigenas
que vivem em diferentes contextos, foi muito importante para
dar visibilidade a estes universitarios, mostrando que o espago
académico também é um territorio indigena. Com isso, essas
discussodes internas foram entre o grupo de pesquisa Nucleo de
Estudos sobre Povos Indigenas, Interculturalidade e Educacgdo
(NEPIIE), Pro-reitora, Pr4, Pr1, DSEA, Ministério Publico e
Procuradoria da UERJ, com o objetivo constante de se criar
um vestibular especifico para as populacdes indigenas, ou
melhorar as formas de acesso e a permanéncia desses sujeitos.

Atualmente, o CEI-UERJ tenta se fortalecer. As demandas
pessoais e a falta de apoio dentro da universidade, além do
constante racismo estrutural e institucional que sofrem,
acaba fragilizando a luta e a mobilizacdo dos universita-
rios indigenas dentro da UERJ.

CEI-UNIRIO — COLETIVO DE ESTUDANTES INDIGENAS DA
UNIVERSIDADE FEDERAL DO ESTADO DO RIO DE JANEIRO

A constituicdo do Coletivo de Estudantes Indigenas
da Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro
(CEI-UNIRIO) esta diretamente vinculada a um cenario
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de negacdo historica da presenca indigena no estado do
Rio de Janeiro. Essa negacio institucional tem impactado
a formulacao de politicas publicas, gerando um ambiente
de disputas, fragmentacgdes e poucos avangos concretos na
efetivacio de direitos, sobretudo no campo educacional.

A auséncia de acdes estruturadas voltadas a saude, a
educacio e a permanéncia nas universidades, revela a insu-
ficiéncia das politicas publicas no estado. Até recentemente,
nao havia registros da existéncia de coletivos indigenas
universitarios formalmente organizados nas institui¢cdes
publicas do Rio de Janeiro. Embora as lutas indigenas
estejam conectadas a diversas frentes, a educacdo perma-
nece como pauta transversal e estratégica, inclusive no
interior de mobilizacdes como a demarcacgao de terras. A
politica de acesso que se refere as populagdes indigenas ndo
€ democratica”, especialmente quando se observa o nimero
de vagas disponiveis e os altos indices de evasdo na UNIRIO.

No caso especifico da universidade, € ofertada apenas uma
vaga por curso para candidatos(as) indigenas, o que inviabiliza
a criacdo de vinculos coletivos e limita a representatividade
discente. Além disso, a auséncia de mecanismos institucio-
nais que permitam a identificacdo dos(as) estudantes indi-
genas torna o processo de acolhimento extremamente dificil.
Para dar inicio a formacao do coletivo, foi necessario recorrer a
redes pessoais e realizar buscas manuais em listas de cotistas.
Esse processo revelou um vacuo enorme, em que 0s(as) estu-
dantes ndo conseguiam se ver, se identificar e, consequen-
temente, lutar pelos seus direitos dentro da universidade.

A percepcdo de que faltava um corpo coletivo para
dialogar com a gestdo institucional motivou um grupo de
estudantes indigenas a fundar o CEI-UNIRIO. Embora a
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formalizacdo tenha ocorrido no final de 2023, a atuacao
efetiva teve inicio em 2024. A organizacio do coletivo
coincidiu com a consolidac¢do do CEI-UFF, considerado o
primeiro do estado, com o qual rapidamente se estabele-
ceram articulacOes. A partir desse vinculo, surgiu a proposta
de criacdo de um Grupo de Trabalho (GT) para debater a
implementagdo de um vestibular especifico para estudantes
indigenas e quilombolas. Inicialmente voltado a UFF, o GT
foi ampliado com a participacdo de outras universidades
publicas do estado, resultando na formacao da Articulacédo
de Politicas Indigenas e Quilombolas (APIQ), responsavel
por coordenar acdes conjuntas entre os coletivos.

Essa articulagdo interinstitucional ampliou o escopo das
discussoes, que passaram a incluir ndo apenas o acesso,
mas também a permanéncia, considerando questdes como
moradia estudantil, saide mental e acolhimento cultural.
Toda essa discussao foi tomando corpo e a comparagao
entre as institui¢cdes passou a pressionar gestdes universi-
tdrias a avancarem em suas politicas.

Na UNIRIO, a chegada de uma nova Reitoria coincidiu
com o fortalecimento do CEI. Apesar de tensdes iniciais,
como o indeferimento da matricula de uma estudante indi-
gena por erro administrativo, a situacido gerou mobilizacdes
que abriram caminho para um didlogo mais produtivo com
a gestao. O coletivo passou a estabelecer aliancas com o
Diretorio Central dos Estudantes (DCE) e com a Pro-Reitoria
de Assuntos Estudantis, recebendo apoio em demandas
logisticas e sendo incorporado como interlocutor legitimo
da comunidade indigena universitdria.

A participacdo do CEI-UNIRIO na APIQ tem sido cons-
tante, e representantes da universidade passaram a integrar
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formalmente a articulagdo. O coletivo também se inseriu em
debates nacionais, participando de semindrios preparatdrios
sobre a criacdo de uma universidade indigena no Brasil. A
proposta, que vem sendo discutida em diversas regides, visa
consolidar um projeto nacional de ensino superior orientado
por epistemologias indigenas. Nesse processo, observa-se
que a APIQ, que antes era um GT do vestibular especifico,
se tornou uma articulacio de politicas indigenas e quilom-
bolas muito mais abrangente, incluindo pautas relacionadas
ao ensino basico, ao acesso territorial e as condi¢des logis-
ticas de deslocamento para a realizacdo do ENEM.

O apoio da nova gestdo da UNIRIO tem sido importante
para viabilizar iniciativas do coletivo. Contudo, existem
embates, porque sdo coisas que ndo sdo tao simples para
a instituicdo entender, o que exige constante esforco de
mediacio e sensibilizacdo da e com a comunidade univer-
sitdria. A invisibilizacdo da pauta indigena persiste, inclu-
sive em campos como o das ciéncias juridicas e politicas.
A atuacio junto aos centros académicos tem sido funda-
mental para afirmar a presenca indigena nesses espagos e
demandar apoio institucional.

Apesar da sobrecarga enfrentada por um pequeno
numero de estudantes, que acumulam fun¢des académicas,
politicas e de sobrevivéncia, o CEI-UNIRIO tem conseguido
consolidar sua atuagdo. Sdo passos de formiga. Dessa forma,
o cansaco e o esforco cotidiano para manter o coletivo ativo
em meio as dificuldades é muito grande.

As redes de apoio vém se ampliando. Entre os principais
aliados estdo o movimento trans da UFF, coletivos quilom-
bolas, o movimento negro, o MST e sindicatos de servidores,
como os da Fiocruz. No entanto, uma das prioridades do
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CEI-UNIRIO tém sido ultrapassar o isolamento da luta indi-
gena e construir aliancas com outros campos de resisténcia.
No campo nacional, o coletivo mantém didlogo com o
Ministério dos Povos Indigenas, com a Articulacdo dos Povos
Indigenas do Brasil (APIB) e com a Unido Plurinacional dos
Estudantes Indigenas (UPEI), que reconhece e apoia as
pautas levantadas pelos coletivos fluminenses. A conso-
lidacdo dessas redes inclui também articulacdes com
mulheres indigenas, maes e liderangas comunitarias.

A experiéncia do CEI-UNIRIO demonstra a poténcia da
organizacdo coletiva como ferramenta de reivindicacao,
visibilidade e transformacao institucional. Mesmo diante
de desafios estruturais, os estudantes indigenas tém prota-
gonizado uma luta por uma universidade mais justa, plural
e comprometida com os direitos dos povos originarios.

A Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro
(UNIRIO) disponibilizou, pela primeira vez, transporte
oficial (6nibus) para participacdo indigena em mobiliza-
¢Oes externas. Essa conquista resultou de uma intensa
articulacio do coletivo indigena da universidade, especial-
mente no contexto da realizacdo do XI Encontro Nacional
de Estudantes Indigenas (ENEI), em 2024. Inicialmente, a
UNIRIO impds uma série de restri¢cdes a participacido no
evento, como a proibicdo da presenca de pessoas externas
a instituicio, incluindo menores de idade, o que eviden-
ciava um desalinhamento com a realidade das comuni-
dades indigenas, que frequentemente envolvem familias
inteiras nas mobilizagdes.

Ainda que o grupo indigena na UNIRIO esteja em
processo de ampliacdo, o numero de estudantes indigenas
na instituicdo permanece reduzido. Por isso, as lutas do
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coletivo extrapolam os limites da universidade e estdo
conectadas a pautas amplas, como o direito a mobilizacao
e a inclusdo de sujeitos que ndo pertencem formalmente
ao espaco académico, mas que compdem a rede de apoio e
resisténcia dos estudantes indigenas.

Apesar das conquistas obtidas no ENEI, a participa¢do no
Acampamento Terra Livre (ATL) do mesmo ano foi marcada
por retrocessos. A universidade nido disponibilizou trans-
porte adequado, e apenas estudantes indigenas vinculados
a outras instituicdes conseguiram vagas mediante tramites
burocraticos. Criancgas continuaram impedidas de parti-
cipar, o que excluiu maes e pais indigenas, prejudicando
diretamente a composicdo das delegactes. A UNIRIO se
mostrou inflexivel diante das demandas, mesmo apds tenta-
tivas de negociagdo com a Ouvidoria, a Defensoria Publica
e o setor de transportes, que criou entraves burocraticos
€ postergou respostas até que a data do evento se aproxi-
masse. Como consequéncia, muitos estudantes nio conse-
guiram comparecer e o dnibus da universidade seguiu com
apenas um terco de sua capacidade ocupada, desconside-
rando a demanda real e urgente da comunidade.

Em resposta a essa exclusdo institucional, algumas maes
indigenas da UNIRIO integraram, de forma auténoma,
onibus de outras delegacdes partindo do Rio de Janeiro. O
coletivo CEI-UNIRIO, junto ao CEI-UFF, também promoveu
uma acdo publica no centro do Rio, partindo do Museu do
Amanh3 até a Avenida Rio Branco. A mobiliza¢do contou
com a participacdo de indigenas de diferentes aldeias, cujos
deslocamentos foram viabilizados por recursos préprios
e arrecadados. Ainda que o niumero de representantes de
sindicatos e entidades de apoio tenha sido reduzido, reflexo
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da baixa familiaridade da sociedade fluminense com a pauta
indigena universitdria, a acdo contribuiu para a visibilidade
da causa e o fortalecimento de aliancas.

Atualmente, o CEI-UNIRIO estd articulado a
Arpinsudeste, regional que abrange os estados do Rio de
Janeiro e Sio Paulo e que integra a Articulacdo dos Povos
Indigenas do Brasil (APIB). Essa associacao fortalece o cole-
tivo, permitindo maior respaldo institucional e amplitude
de atuacio. As articulacOes tém se expandido por meio
da participacdo em mesas de debate, eventos culturais e
visitas técnicas a territdrios indigenas junto ao Programa
de Integracdo com Comunidades (APIQ), visando a elabo-
racdo de diagndsticos de demanda territorial e a incorpo-
racdo dessas demandas a agenda do coletivo.

E importante destacar que o acesso ao ensino superior
€ apenas a ponta do iceberg. Os desafios comecam muito
antes, especialmente no percurso escolar até o ensino
médio, e continuam apds o ingresso, na luta pela perma-
néncia. O CEI-UNIRIO tem se estruturado internamente
para enfrentar essas questdes, avancando de forma cole-
tiva e articulada com movimentos regionais e nacionais.

CEI-UFR] — COLETIVO DE ESTUDANTES INDiGENAS
DAUNIVERSIDADE FEDERAL DO RIO DE JANEIRO

A adesdo da Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ)
a Lei n® 12.711/2012, conhecida como Lei de Cotas, ocorreu
em 2014, com a entrada efetiva dos(as) estudantes cotistas
no primeiro semestre de 2015. Naquele momento, o ingresso
de estudantes autodeclarados(as) como pretos, pardos e
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indigenas (PPI) se dava exclusivamente por meio da auto-
declaragio étnico-racial. No entanto, ao longo dos anos, a
universidade enfrentou uma série de denuncias de fraudes
nesse processo, especialmente em relacdo as cotas para
pretos e pardos, o que levou a criacdo de comissdes de
heteroidentificacio.

Em 2020, o edital da UFRJ passou a contemplar essas comis-
sdes para os candidatos PPI, mas, no caso especifico dos(as)
estudantes indigenas, a universidade instituiu de forma unila-
teral a exigéncia da apresentacio do Registro Administrativo de
Nascimento Indigena (RANI), emitido pela Fundacao Nacional
dos Povos Indigenas (FUNAI), como critério de comprovacio
daidentidade indigena. Tal exigéncia revela um desconheci-
mento das trajetdrias historicas dos povos origindrios, sobre-
tudo dos processos de retomada identitdria e mobilidade
urbana, além de contrariar os principios de autoidentificacdo
e pertencimento comunitario consagrados por documentos
internacionais como a Convenc¢ao n° 169 da OIT.

Apesar de ser a segunda maior universidade do pais, a
UFRJ ainda registra um numero reduzido de estudantes
autodeclarados(as) indigenas. Segundo dados da Pré-Reitoria
de Politicas Estudantis, atualmente estdo matriculados(as) 67
estudantes indigenas na graduacio e 131 na pdés-graduacao.
A maioria desses(as) discentes vivencia a universidade de
maneira individualizada e isolada, sem espacos fisicos ou
simbdlicos de encontro coletivo. Nao existem politicas de
acolhimento especificas que considerem a pluralidade
étnica, linguistica e cultural dos povos indigenas.

As principais dificuldades relatadas por estudantes indi-
genas incluem a auséncia de apoio académico e psicossocial,
ainexisténcia de bolsas e auxilios especificos, a caréncia de
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representatividade nos corpos docente e discente, além da
falta de espacgos para a vivéncia espiritual e cultural. Essas
lacunas comprometem seriamente a permanéncia desses(as)
estudantes e contradizem os principios de inclusao previstos
pela universidade.

Nos Encontros Nacionais de Estudantes Indigenas
(ENEIs), desde a sua primeira edicdo, em 2013, uma reivin-
dicacdo recorrente tem sido a de que os(as) estudantes indi-
genas ndo devem abandonar suas culturas para se adaptar ao
ambiente universitdrio. Ao contrario, desejam que a univer-
sidade reconheca e acolha suas especificidades, contri-
buindo para o fortalecimento das lutas de seus povos contra
as diversas formas de violéncia e apagamento.

Nesse contexto, o0 CEI-UFRJ foi criado no final de 2023,
como uma resposta a necessidade de articulacio cole-
tiva dos(as) estudantes indigenas da universidade. O cole-
tivo iniciou suas atividades por meio da formacao de um
grupo no WhatsApp, em 27 de setembro de 2023, visando
facilitar o contato entre os(as) estudantes e fortalecer
sua representatividade.

Desde entdo, o CEI-UFRJ tem ampliado sua atuacéo e
presenca institucional. Participou de rodas de conversa
e debates sobre a situacdo dos estudantes indigenas no
ensino superior, representando a universidade em eventos
promovidos por outras instituicoes, como a UERJ e a UFF.
O grupo esteve presente no Encontro de Pajés e Detentores
de Saberes Tradicionais Indigenas do Estado do Rio de
Janeiro, realizado em Maric4d, e contribuiu com a roda de
conversa “Confluéncias Indigenas na UFRJ: uma luta por
uma universidade pluriversa e acessivel”, promovida pela
Superintendéncia de Saberes Tradicionais da UFRJ.
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O coletivo também tem buscado fortalecer sua partici-
pacio em instancias institucionais, como a Coordenacao
do Ntcleo de Estudos Afro-Brasileiros e Indigenas (NEABI),
da UFRJ, e estabeleceu didlogo com a Superintendéncia
Geral de Acdes Afirmativas, Diversidade e Acessibilidade
(SGAADA), a fim de questionar a exigéncia do RANI como
Unico critério de comprovacao da identidade indigena. A
proposta apresentada foi a substituicdo por uma autode-
claracdo acompanhada de declaracdo de pertencimento,
assinada por lideranca indigena reconhecida, medida que
foi aprovada para o ingresso em 2025.

Além das ac¢Oes institucionais, o CEI-UFRJ tem promo-
vido atividades culturais e pedagoégicas. Com apoio de
professores(as) e técnicos(as) indigenas da universidade,
iniciou um ciclo de leituras e debates mensais sobre obras
escritas por autores indigenas brasileiros, comecando com o
livro O Indio Brasileiro: o que vocé precisa saber sobre 0s povos
indigenas no Brasil de hoje (2006), do filésofo e educador
Gersem Baniwa. A proposta € retomar esses encontros no
inicio do proximo periodo letivo.

Em articulacdo com aliados(as) ndo indigenas, o coletivo
criou o podcast “Radio Aldeia”, veiculado pela Radio da UFRJ,
com cinco episddios dedicados a tematica dos indigenas em
contexto urbano no Rio de Janeiro. Um dos episddios discute
especificamente a atuagdo dos coletivos de estudantes indi-
genas e os desafios enfrentados no ensino superior.

Em outubro de 2024, o CEI-UFRJ firmou parceria com a
SGAADA e o NEABI para a criacdo de um Grupo de Trabalho
institucionalizado voltado a promocao e ao fortalecimento
das acoes afirmativas para os povos indigenas na univer-
sidade. Ao final do mesmo ano, o coletivo organizou uma
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reunido ampliada para discutir propostas de democrati-
zacdo do acesso e da permanéncia dos(as) estudantes indi-
genas na instituicao.

Apesar dos avanc¢os conquistados em pouco tempo, o
coletivo enfrenta desafios importantes, como a baixa partici-
pacio de todos(as) os(as) membros, a sobrecarga de respon-
sabilidades de quem consegue se engajar mais ativamente
e a dificuldade de comunicacio interna e externa. Para
enfrentar essas questdes, o CEI-UFRJ passou a integrar a
Articulacdo de Politicas Indigenas e Quilombolas do Estado
do Rio de Janeiro (APIQ-RJ), colaborando com outros cole-
tivos, docentes e representantes das administracdes univer-
sitarias na construcdo do I Forum de Estudantes Indigenas
e Quilombolas do Estado do Rio de Janeiro e na formulacio
de um vestibular especifico interinstitucional.

Como destaca a historiadora e lideranca indigena Mdrcia
Mura, o fortalecimento das politicas de acdo afirmativa
para os povos origindrios € um passo fundamental para
0 avancgo de outras garantias de direitos. O CEI-UFRJ tem
atuado nesse horizonte, ndo apenas para garantir o acesso
e a permanéncia dos(as) estudantes indigenas, mas para
transformar a propria universidade em um espaco mais
plural, justo e intercultural.

ALGUMAS CONCLUSOES

A criacio e a consolidacdo dos Coletivos de Estudantes
Indigenas nas universidades publicas do estado do Rio de
Janeiro representam uma inflexao politica e epistemolo-
gica significativa no cendrio do ensino superior brasileiro.
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Esses coletivos emergem como formas de resisténcia diante
dainvisibilidade histdérica imposta aos povos indigenas em
seus diferentes contextos, da auséncia de politicas insti-
tucionais consistentes e do racismo estrutural presente
nas universidades.

Ao longo deste artigo, foi possivel evidenciar como os
coletivos: CEI-UFF, CEI-UNIRIO, CEI-UFRJ e CEI-UERJ,
tém construido espacos de acolhimento, organizagao poli-
tica, producdo de conhecimento e articulacio interinsti-
tucional. Seus membros vém enfrentando uma série de
desafios, que vao desde a falta de cotas especificas e poli-
ticas de permanéncia, até a exigéncia de documentos que
ndo reconhecem a diversidade dos processos de pertenci-
mento indigena. No entanto, apesar dessas barreiras, os
coletivos tém se fortalecido por meio de redes de apoio
internas e externas a universidade, ampliando seu alcance
e suas estratégias de mobilizacao.

A partir de praticas fundamentadas na coletividade, na
escuta e no pertencimento, os CEIs tém produzido efeitos
concretos: pressionam gestdes universitarias, constroem
articulacdOes regionais, como a APIQ-RJ. Essas acdes nio
apenas tensionam as estruturas universitarias tradicio-
nais, como também apontam para a urgéncia da cons-
trucdo de uma universidade pluriversal, que valorize saberes
diversos, escute os sujeitos historicamente marginalizados
e promova justica social.

Neste contexto, torna-se evidente que reconhecet, apoiar
e institucionalizar os coletivos indigenas ndo € apenas uma
demanda dos povos origindrios, mas uma exigéncia ética
para o préprio projeto democratico da universidade publica.
Mais do que garantir acesso, € necessario transformar as
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condi¢cdes de permanéncia, criando politicas culturalmente
referenciadas, espacos de didlogo intercultural e disposi-
tivos que respeitem a autonomia e a multiplicidade dos
povos indigenas.

Por fim, este artigo reafirma a importancia de dar visi-
bilidade a presenca indigena nas cidades e nas univer-
sidades, reconhecendo que os coletivos ndo sdo apenas
espacos de reivindicacdo, mas também de reinvencéo da
vida, dos saberes e da propria ideia de universidade. O forta-
lecimento dessas experiéncias é fundamental para cons-
truir institui¢cdes mais inclusivas, comprometidas com a
superacgdo das desigualdades e com a valorizacao das epis-
temologias origindrias.
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0 que queremos dessa travessia?
Caminhos para aplicabilidade
daLei11.645/08 a partir de
experiéncias emum CIEP na
Baixada Fluminense/R]

BRUNA MARIA DE ALMEIDA LUIZ
CRISTIANA ROMAO DA SILVA
GABRIEL DE CARVALHO GOMES

Nos ultimos tempos, ndo ha quem nao tenha esbarrado
em noticias, discussdes ou sentido no préprio cotidiano
as mudancas climdticas. Ha ainda quem descredibilize a
crise e compre a ideia de que alguns individuos podem
ser culpabilizados, em uma esfera menor, ou mesmo que
uma parcela da populagdo possa seguir a vida sem maiores
preocupacgdes, ao invés de alargar a propria subjetividade
e compreender a problemadtica em uma dimensao coletiva.

Para iniciar a proposta do presente artigo, € interessante
arregacar a roupa civilizatdria e se embrenhar nas matas
de conhecimentos outros, mergulhando em dguas mais
profundas, saindo, portanto, de uma rasa ideia do que se inti-
tula “Natureza” e se reivindica como unica, ocasionando uma
série de destruicOes de seres e saberes. A depender da narrativa
que se desenha, serd dado, portanto, o trato com o ambiente.

Como categoria social construida, “Meio Ambiente” ou
“Natureza” pressupoe relacdes de poder, ou seja, toda questio
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ambiental estd amparada em questdes politicas e econo-
micas diante da Iuta social posta. Com o amplo processo de
industrializacdo e expansao do capital, a degradacio do meio
ambiente entra em pauta como um problema civilizatorio,
assim nos alerta o sociélogo mexicano Enrique Left (2006),
ou seja, somente com uma mudanca de pensamento e agcdes
serd possivel firmar uma construcao existencial que nos reco-
necte com esse organismo vivo e estabeleca relacdes respon-
saveis, entendendo que nossa propria estadia nesta casa
comum estd em vias de despejo, ndo por uma vinganca da
Terra, mas por uma reagdo a toda acdo humana de destruicao.

Mesmo explicitamente colocada, a crise ambiental ndo
atinge toda a popula¢do da mesma forma. Para a sustentacdo
do capitalismo, areas periféricas sdo afetadas com descasos
politico-sociais no que diz respeito, por exemplo, a falta de
infraestrutura de moradias, saneamento, mas condicdes de
trabalho, concentracgio de lixos toxicos, além da péssima
distribuicao espacial de atividades que intitulam-se impor-
tantes para a expansao do desenvolvimento, pois, em locais
de concentracdo de pessoas negras, sdo lancados empreen-
dimentos econdmicos danosos ao meio ambiente e onde a
aplicacdo de leis ambientais € realizada de forma desigual,
levando em consideracio que a morte de pessoas pobres é de
um custo baixo para o capital. Além disso, Acselrad, Mello e
Bezerra (2009) problematizam uma dita positividade futura,
que é defendida para essas periferias, pois com o desenvol-
vimento capitalista seria possivel a criacdo de energias mais
limpas e, assim, beneficiar, também, essas regides que estio
sendo enfaticamente afetadas pela grande poluicao. Essas
afirmacdes foram geradas pelo economista-chefe do Banco
Mundial, na década de 1990, Lawrence Summers, € nos
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indicam um forte exemplo de injustica ambiental. Tem-se
ainda a invasdo de terras indigenas, destruicdes dos territo-
rios, estupros, envenenamentos e assassinatos variados de
pessoas indigenas nas corridas atropeladas do capitalismo.

Caminhando nessa discussao, trazemos a experiéncia
do Centro Integrado de Educac¢io Publica (CIEP) Brizolao
032 Cora Coralina que busca, a partir de seu corpo docente,
refletir, problematizar e ressignificar questdes caras a exis-
téncias de sujeitos histdricos e periféricos no que tange aos
apontamentos feitos até aqui. As atividades desenvolvidas
nessa escola da rede publica estadual, propde provocar
uma guinada na percep¢ao sobre a realidade (im)posta,
pois, a partir do estimulo a pesquisa, investigacao, coleta
de informacdes, projetos, contato com pesquisadores, 0s
discentes e porque nao (!?) a comunidade escolar, podem
ampliar sua consciéncia histdrico-social com criticidade
sobre as nuances desse territorio plural. As experiéncias
partilhadas sdo fruto de mais de uma década de fazer e
refazer pedagdgico, de parcerias intra e extramuros do CIEP
032, de avancos e retrocessos diante de tudo o que envolve
a educacio publica, principalmente do que diz respeito a
Lei n® 11.645/08.

Os entraves do apagamento sdo barreiras que precisam
ser derrubadas, visto que ao pensarmos as salas de aula em
Duque de Caxias, nos deparamos com estudantes que tém
suas origens indigenas, além de muitos terem a possibili-
dade de entendimento de sua prépria histéria e adentrarem
a um processo de retomada. E interessante observar, por
consequéncia, os censos do IBGE de 2010 e 2022 enquanto
um retrato da presenca de indigenas em contexto urbano
no municipio de Duque de Caxias, logo, no espaco escolar.

352



TABELA1. Populacdo indigena no municipio de Duque de Caxias - R]

TOTALDEETNIAS | CONTEXTO URBANO | CONTEXTO RURAL

CENS0 2010 | 865 860 5

(ENS0 2022 | 83a 826 8

FONTE: IBGE Cidades

Analisando o quadro acima temos a autodeclaragio de
municipes indigenas no cotidiano da cidade. Os dados tém
como objetivo transformar o pensamento cristalizado sobre
essa populacdo que vive no territorio. Sendo assim, procu-
ramos trazer essas informacdes como forma de romper com
a artificialidade produzida e reproduzida ao longo da nossa
histdria. A perspectiva € a de visibilizar sujeitos historicos
que vivem nesta cidade e frequentam/frequentaram uma
das 84 escolas da rede estadual presentes no territorio.

Nesse movimento coletivo, pensar a nossa ancestra-
lidade indigena, e existéncia, para além dos esteredtipos
construidos é tarefa fundamental que direciona as praticas/
estratégias pedagdgicas desenvolvidas e articuladas na
escola. As herancas dos povos das conchas, dos jacutingas
e africanos ndo sdo pensadas somente no pretérito, a partir
das marcas, mas numa compreensao do presente dinimico/
complexo, essa € a aposta dessas professoras e professores.

TRES TROMBAS D'’AGUA FRENTE A COLONIALIDADE

Abrindo as matas de conhecimentos ancestrais, comeca-
remos a defumar* os caminhos para firmar possibilidades

1 Aqui reivindicamos o termo “defumar”, no sentido das culturas de
terreiro, enquanto limpeza de ambientes e corpos.
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outras de entendimento de mundo e para isso, banhar-se nas
aguas que carregam em si o inconformismo a estagnacao,
sendo forca que adentra espagos muitas vezes impermea-
veis, que se moldam no sentido transgressor e que podem
se presentificar em trombas que chamam por enfrenta-
mento do que se quer totalitdrio, as dguas entram nas frestas,
limpam, espalham, transformam, derrubam, nutrem... dgua
é forca, é vida e fluidez.

A primeira tromba d’agua recai, entdo, no fantasma do
desenvolvimento, que precisa ser despachado e no perse-
guido, um conceito que, segundo Alberto Acosta (2016),
é sempre redefinido, porém, nunca questionado em sua
esséncia; um desenvolvimento linear, sindnimo de progresso,
crescimento econdmico, que é predatorio e pode resultar em
um suicidio coletivo pela busca incessante de bens materiais,
nessa transformacdo da Natureza em mercadoria.

A segunda tromba d’agua vai de encontro a rigida estru-
tura colonizadora do poder (Quijano, 2010) fincada no solo;
sua forga arrebatadora destrona essa narrativa que se quer
unica e dilui seus conhecimentos criando encontros com
diversas outras formas de entendimento e reconstrucao de
mundo, inclusive, criando vias de mudanca civilizatoria
necessdrias para o no exterminio de nossa existéncia por
culpa de uma prépria humanidade. Tombando a estrutura
que se encontra com diversas particulas caminhantes de
mundo, dando plasticidade aos encontros responsavel, a
fim de harmonizar seres e saberes, expandem-se narrativas
e acdes. Aquela estrutura como unica configuracao, arida e
sem vida, transforma-se em assentamentos coletivos, que
promovem um didlogo entre conhecimentos ancestrais e
0 pensamento, até entdo, universal em suas contribuicoes
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importantes para a humanidade, possibilitando a (con)
vivéncia nesta casa comum, onde seres plurais tenham suas
existéncias asseguradas indiscriminadamente.

A capacidade de imaginar outros mundos, como nos
indica Acosta, é uma das propostas para a transformacao
de onde vivemos, gerando, portanto, alternativas ao desen-
volvimento e a possibilidade de germinar a filosofia do Bem
Viver como conceito plural oriundo das cosmopercepcgoes
de povos indigenas.

Uma ética pautada no Bem Viver, ainda de acordo com
Alberto Acosta, estabelecendo interlocucdo com Boff (1999),
se refere a uma estreita comunhao com Pachamama (a Terra)
e, portanto, com todos 0s outros entes que a compdem.
Temos, entdo, nesta filosofia, uma mudanca paradigmatica
a qual desestabiliza as dicotomias em geral, sobretudo as
ideias que distanciam “Humano” de “Natureza”.

Nesse sentido, € importante localizar que os debates em
torno do Bem Viver tendem a dialogar com a experiéncia
equatoriana, que, no ano de 2008, reconhece constitucional-
mente os Direitos da Natureza, marcando a diferenca desses
para os Direitos Humanos, pois superaria a ideia antropo-
céntrica, elevando a uma dimensao biocéntrica onde os
humanos também estariam incluidos e em condicdo equa-
nime a outros entes. Dessa forma, seriam possiveis politicas
extraordindrias no que se refere a direitos ecoldgicos e na
aplicacdo de justica ecoldgica, que, diferente dos direitos e
justica ambiental, que preveem foco nos sujeitos, atuariam
na defesa e restauracgdo de ecossistemas afetados, sendo os
dois simultaneamente aplicados.

Politicas firmadas no Bem Viver anunciam um profundo
compromisso com a desmercantilizacdo da Natureza e com o
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estabelecimento de um regime econémico pautado em soli-
dariedade como valor fundante, relagdes de intercambio,
colaboracao e um esforco de producgao do suficiente em
uma relacdo reciproca, que nos termos de Bispo dos Santos,
podemos compreender enquanto uma forma de biointe-
ratividade, uma condigao existencial e relacional baseada
nos principios de cultivar, coletar, compartilhar. Ou seja,
defender o Bem Viver como uma relacdo em que nio se deve
tirar da Natureza mais do que aquilo que se pode devolver,
de forma justa e socialmente responsavel, como também
muito nos tém alertado Ailton Krenak.

0“CHAO DA ESCOLA"E SUAS DISPUTAS

Para pensar as confluéncias que ocorrem no “chdo da escola”,
vale a pena situar leitoras e leitores nesse espacgo geografico e
social que ancora e atravessa o CIEP Cora Coralina. A escola
estd localizada no segundo distrito do Municipio de Duque
de Caxias, uma das treze cidades da Baixada Fluminense?,
que integra a regido metropolitana do Estado do Rio de
Janeiro. A densidade populacional da cidade é maior do
que diversas capitais do Brasil, de acordo com o0 IBGE (2021);
tendo como populacdo estimada (IBGE-2025)3 o numero de
866.225 pessoas. O Municipio possui 467,19 km2, 41 bairros e é

2 Baixada Fluminense, termo polissémico que possui multiplas defini-
¢coOes. Seu recorte altera-se a partir do interesse dos pesquisadores, da
escala de observacgao, da atuacdo das instituicdes de pesquisa ou dos
objetivos dos 6rgios publicos (Braz; Almeida, 2010, p.19).

3 Disponivel em: https://cidades.ibge.gov.br/brasil/rj/duque-de-caxias/
panorama.
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dividido administrativamente em quatro distritos (1°: Centro;
29: Campos Eliseos; 3°: Imbarié; 4°: Xerém).

O Cora Coralina estd situado na Avenida Leonel de
Moura Brizola (antiga Rio-Petrdpolis), s/n°, bairro Cidade
dos Meninos, segundo distrito de Duque de Caxias. Essa
escola tem como caracteristica receber estudantes do muni-
cipio de Belford Roxo em suas salas de aula. A comunidade
escolar é composta por individuos plurais, atravessados
por realidades socioecondmicas e culturais que permeiam
as unidades escolares publicas da Baixada Fluminense. De
maneira geral, estudantes sdo oriundos de familias indi-
genas e africanas, vindas de diferentes regides do pais. Sdo
filhas e filhos de trabalhadoras e trabalhadores que vivem
as realidades de habitar em uma periferia historicamente
vulnerabilizada pelo poder publico. Via de regra, sdo cida-
daos forjados num discurso colonizador de corpos e mentes,
que desconhecem ou repelem suas ancestralidades.

Em uma aula de Sociologia ministrada pela professora
Bruna Almeida para uma turma de terceiro ano do Ensino
Médio, na escola que envolve a proposta desta escrita, a
provocacdo inicial é o questionamento do que estudantes
entendiam como “indigenas”. Alguns estereétipos sdo
lancados em meio a falatérios desinteressados, até que
algo soa engracado e a atencao se vé enderecada a nudez e
tom de pele ndo dito “amarelo” ou “avermelhado” - “indio
preto?” - “a gente sabe que indio vive nu”, diziam os estu-
dantes. Problematizando cada “brincadeira” e questiona-
mento postos, chegamos a questdo dos conflitos de terras,
ligando ao préprio curriculo do referido ano de escolaridade,
e a crise climatica. O debate fluiu. A atividade proposta foi
de entrevistas com familiares, amigas e amigos proximos
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para um reconhecimento dos povos indigenas e a propria
problematica da crise climatica.

A aula seguinte seria para apresentar os dados coletados
e analisar de forma conjunta. Mas, surpreendentemente,
ninguém havia realizado a proposta. Protestaram estar sobre-
carregados com as demandas cotidianas e mais o Exame
Nacional do Ensino Médio (ENEM). Quando questionados
sobre quem realizaria o ENEM, em um rapido piscar de olhos,
trés... quatro maozinhas reivindicadoras se estenderam em
uma sala lotada da rede estadual. Ao fundo, ecoa uma voz
“Essas coisas ai caem no ENEM, por acaso?”.
Outra voz, sentindo-se, entdo, mais encorajada se impoe

irbnica:

com veeméncia de uma certeza cortés: — “Professora, por
que a gente ndo fala de assuntos mais pertinentes, sei l4...
coisas que sejam vidveis e tenham a ver com a realidade?”.
Trazendo a tona a sala de aula como imprevisibilidade, cons-
trucdo coletiva na responsabilidade das relacdes, a professora
cantou a pedra: — “Em que mundo vocés vivem?”.

Um siléncio ensurdecedor tomou conta do ambiente. Até
que alguns murmurinhos saltam com: — “Nossa! Era s6 dar
aula de coisas para o ENEM”. — “Pra que a gente precisa
estudar isso?”. A partir de uma longa conversa e de fatos
explicitados sobre a importancia desse conhecimento, inclu-
sive para o ENEM, estudantes fizeram as novas atividades
propostas para fecharmos o bimestre. Se, verdadeiramente,
reconstruiram seu imagindrio, buscaram compreender o
fundamento do conteudo e um pouco do processo de violén-
cias contra povos indigenas, ligando também a questdo
ambiental em que mesmo eles estio inseridos, ndo sabemos
ao certo dizer. Porém, a aposta foi feita e, nesse sentido, a
sorte foi lancada. Algo deve ter ficado para reflexdo e nem

358



todos os estudantes sairam dessa insistente pratica peda-
gogica da mesma forma.

Trabalhar com as Leis 10.639/2003 € 11.645/2008 nao é
tarefa simples, seja pela falta de qualificacdo de professoras
e professores no que diz respeito as culturas africanas, afro-
diaspdricas e indigenas*, seja pela ndo valorizacdo dessas
culturas, que sdo partes fundantes de alicerces firmes
da construcao das periferias e Baixada Fluminenses. Ha
também a propria discriminagdo e o racismo tanto no campo
da impressio de cor da pele, quanto no campo simbdlico
com a desqualificacdo de saberes ndo-brancos.

Mesmo com essa obrigatoriedade do ensino de histdrias e
culturas indigenas e africanas nas escolas, o que mais obser-
vamos € o préprio corpo docente dificultando os caminhos
para o cumprimento das referidas leis mencionadas acima.
Ao buscar parcerias, muitos professores estdo “ocupados”
demais, enquanto outros precisam sistematicamente
lecionar seus conteudos independentes e compartimen-
tados. Sendo assim, propostas interdisciplinares atrapalham
seus processos. Em alguns momentos, para ser possivel o
trabalho, apenas € solicitado um espaco minimo nas aulas
desses compartimentadores do saber e, por isso, algumas
vezes criamos uma atmosfera ndo tdo amistosa.

4 Juntoaisso, a falta de tempo para pesquisas, estudos, especializagdes,
mestrado e doutorado, devido & méd remuneracdo que leva a necessi-
dade de horas extras em mais de uma escola; as demasiadas demandas
para além da formacéao fazem parte do cotidiano da maioria dos profis-
sionais de educacgao da rede estadual de ensino.

5 Para mais detalhes sobre 0 assunto, sugerimos a leitura de “Espirito
das Periferias: ancestralidades indigenas e africanas na Baixada
Fluminense”, lan¢ado em 2024, pelo professor Nielson Rosa Bezerra.
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Enquanto questdes referentes ao povo negro sao inferio-
rizadas e demonizadas, as questdes indigenas quando nao
completamente apagadas, caem em completo descrédito.
“Ah... vai chamar aquela professora india...; ela fala que é
india, né?!...”. Esta frase estd vinculada a frequente presenca
da professora doutora Marize Vieira®, indigena Guarani de
nome Para Rete, que realiza palestras e oficinas na escola,
além de 14 ter lecionado por anos, contribuindo de forma
extremamente significativa na inclusdo mais aprofundada
da temadtica indigena.

REVERENCIANDO QUEM VEIO ANTES

Mas nio basta falar de alguém para inclui-lo na histéria
do mundo, para mostrar sua presenca e relevancia.
O importante é como falar desse alguém.

[ Levi, 2009 |7

E nesse sentido acertado recuperar as construcdes coletivas
elaboradas no CIEP Cora Coralina com o objetivo de efetivar
praticas pedagogicas que provoquem reflexdes sobre os

6 Presidenta da Associacdo Indigena Aldeia Maracana - AIAM. Professora
de Histdria e Doutora em Educacio pela Universidade Federal
Fluminense. Conselheira e uma das fundadoras do CEDIND (Conselho
Estadual dos Direitos Indigenas do Estado do Rio de Janeiro), para o
biénio 2018/2020, 2021/2023, e atua como Coordenadora do setorial de
Educagdo deste Conselho.

7 O fragmento encontra-se no prefacio do livro Exercicios de Micro-
Histdria (2009).
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povos indigenas e auxiliem no reconhecimento das narra-
tivas que apartam esse grupo das vivéncias/experiéncias
cotidianas. Muitas vezes, 0 que se reproduz nos espacos
escolares € o nods e o eles. Quase sempre, povos indigenas,
sdo apresentados no passado ou em lugares especificos e
distanciados. Diante desse quadro, os docentes dessa insti-
tuicdo buscaram estratégias para mobilizar conhecimentos
em torno dessa ancestralidade que alicerca a sociedade
brasileira, mas corriqueiramente € ocultada, usurpada de
direitos e inferiorizada.

A busca foi, a partir da trincheira escolar, fomentar,
dentro dos limites e possibilidades, a formac¢do de docentes
e discentes na perspectiva de contribuir com a construcao
de um pensamento que promova uma guinada no olhar/
pensamento colonizado que reforca violéncias e estered-
tipos sobre as populagdes indigenas. Ao longo das ultimas
duas décadas, de maneira interdisciplinar, foram elabo-
radas atividades relacionadas a Lei 11.645/08, que se mate-
rializaram no espaco escolar através de palestras, visitacoes,
projetos, oficinas, entre outras acdes, cujo objetivo era/é
estimular a constru¢do do conhecimento a partir da tema-
tica indigena e suas complexidades.

As referéncias sobre a presenca indigena no territério
estdo nas toponimias presentes e que nomeiam bairros, rios,
acidentes geograficos, modos de viver e fazer de sujeitos
histéricos, mas apagados das percepcdes e reconhecimento.
A presenca historica pode ser apreciada nos trabalhos de
Marlucia Souza Santos, que discorrem sobre as aldeias da
Jacutinga e Sarapui, localizadas em Duque de Caxias, que
formavam com outros povoamentos o numero de 35 aldeias
tupinambas no recéncavo da Guanabara (Santos, 2021).
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Os estratos do tempo (Koselleck, 2014), pegadas
dos nossos ancestrais indigenas, estdo presentes nas
andancas cotidianas da populacao, porém apagadas pelo
projeto colonizador.

A partir dessa compreensao, a metodologia mobilizada
para efetivar tais acoes ocorre através do didlogo de profes-
soras e professores que pensam as praticas educacionais
para além dos paradigmas impostos pelo curriculo euro-
centrado e prescritivo. Sendo assim, por meio da agéncia
desses docentes criam-se possibilidades de inserir, dentro
e fora de salas de aula, a¢Oes pedagdgicas que promovem
um processo ensino-aprendizagem critico, em didlogo com
a histéria indigena, nossa histdria.

Na dissertacdo de mestrado “Saberes indigenas na
Histdria e na escola” de Silvania Brito Duarte, uma das
professoras que sempre disputou espaco em defesa e pratica
dalei 11645/08 no Cora Coralina, temos um panorama denso
de como sdo realizadas abordagens pedagdgicas sobre os
saberes indigenas e sua histdria ontem e hoje no CIEP. Em
sua pesquisa, a autora faz o relato de uma pratica pedago-
gica ocorrida na Aldeia Sapukai, em Bracui, Angra dos Reis,
com uma turma de terceira série do Ensino Médio, no ano
de 2019. A vivéncia descrita aproxima leitoras e leitores da
dindmica e acdo de docentes para pdr em pratica uma expe-
riéncia singular.

Esse trabalho com os alunos faz parte de um projeto sobre
Direitos Humanos do CIEP 032 Cora Coralina, na Cidade
dos Meninos, em Duque de Caxias, e foi construido em
conjunto com professores e alunos [...]. Um dos temas € a

questdo indigena, em que mostramos como essa cultura
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estd presente na cultura brasileira e também faz parte
da construgao de Duque de Caxias, municipio onde vive
a maior parte dos alunos de nossa Unidade Escolar [...]
(Duarte, 2022, p. 36-37).

Duarte (2022) nos coloca diante dos saberes docentes
instigados coletivamente com o intuito de promover um
aprendizado significativo, conectando estudantes da escola
a outras possibilidades de experiéncias sociocultural. A
oficina in loco colocou estudantes frente a uma realidade
enriquecedora e relevante na aprendizagem dessa juven-
tude. A ida a aldeia foi planejada para que a experiéncia
fosse aprendida e apreendida por participantes.

Iniciamos com a palestra “Educacdo, cidadania e meio
ambiente: 0 que a demarcacdo de terra tem a ver com isso?”,
ministrada pela professora Marize Vieira de Oliveira [...].
Apds a palestra, foi aberto o debate sobre a cultura Guarani
e a aldeia que irifamos visitar. Come¢amos a informa-los
para que pudessem fazer perguntas pertinentes ao obje-
tivo que pretendiamos alcancgar: identificar a diferenca
cultural e valorizar a contribuicdo indigena no Brasil
(Duarte, 2022, p. 37).

Nesse sentido, as acdoes pedagdgicas realizadas na escola
no continuo tempo-movimento (Martins, 2021) se carac-
terizam como terreno fértil para confrontarmos os falsea-
mentos ensinados sobre povos indigenas. Ampliando o
horizonte de experiéncias, descreveremos de forma breve,
mas ndo menos importante, outros trabalhos desenvol-
vidos na escola na perspectiva de uma educacido que
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reconhece a presenca indigena na formacao e construcao
do Estado Brasileiro.

Enfatizamos que foi necessario fazer escolhas, mas desta-
camos que trabalhos com viés antirracista, (re)conheci-
mento da histdria local e de valorizacdo das identidades
de sujeitos historicos ditos comuns, sdo premissas peda-
gogicas de docentes do CIEP 032. A Professora Cristiana
Romao da Silva (2022) nos ajuda a refletir como os docentes
dessa unidade escolar se mobilizam para colocar em pratica
propostas pedagdgicas que desnaturalizam o apagamento
das memorias e histdrias dos povos originarios.

Atividades voltadas para reflexdes sobre Duque de Caxias
sdo praticas pensadas e desenvolvidas por um grupo de
professores que apostam no ensino através e/ou a partir
da histoéria local e das experiéncias de seus sujeitos histé-

ricos (Silva, 2022, p. 98).

O projeto “Indigenas: os mitos existem para esconder as
realidades” foi pensado e desenvolvido ao longo do ano de
2016, com diversas atividades, a partir da articulacdo de um
grupo de professores, se estendendo a todo corpo docente
apos fase inicial de organizacdo. Em reunides pedagogicas
foram criadas estratégias, metodologias e elaboracdo de
atividades. As especificidades eram discutidas, os objetivos
formulados, assim como a estrutura do projeto, parceiros
que seriam convidados, entre outras questdes pertinentes.

No projeto entdo mencionado, foram realizadas duas
oficinas com participacio de estudantes e professores. A
oficina um se desdobra a partir da palestra inicial condu-
zida pela professora Marize Vieira — Para Reté —, com a
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problematizacdo “Indigenas: quem sdo?”. Na sequéncia, é
apresentado o video “Indios do Brasil”. O cacique Carlos
Dhoetyré Tukano conduziu a oficina dois com a temadtica
“Saberes e Técnicas dos Povos Origindrios”. Simultaneamente
ocorreram atividades relacionadas ao artesanato, grafismo,
criacdo de filtro dos sonhos e brinquedos indigenas.
Nessas atividades compartilhadas, o pressuposto foi esti-
mular o aprendizado/(re)conhecimento através do didlogo com
os palestrantes, participacdo/interacao, curiosidade, estranha-
mento e contato com as informagdes, de modo que os saberes
prévios, muitas vezes estereotipados e estigmatizantes, fossem
ressignificados. Com essa discussao, Thais Silveira contribui:

[...J osindigenas que vivem nas cidades sdo compreendidos
como aculturados ou integrados, sendo desconsideradas
suas necessidades especificas. Quando tentam reivindicar
direitos a partir das suas identidades étnicas, sdo logo desle-
gitimados por estarem na cidade e por conseguirem dialogar
utilizando cédigos nédo indigenas, muitas vezes se expondo

a diversas formas de violéncia (Silveira, 2016, p.15).

Posteriormente, um grupo de estudantes realizou
uma atividade de pesquisa de campo com a professora de
Sociologia Lidiane Nascimento, a professora de Historia
Cristiana Romao e o professor de Geografia Evandro Miranda
no Sitio Escola Sambaqui do Sdo Bento. O trabalho de campo
foi realizado com monitoria dos mediadores do Museu Vivo
do S3o Bento. Tal estratégia pedagogica demonstrou sua
poténcia, pois aproximou estudantes de uma aprendizagem,
a partir dos vestigios, memorias e histdrias deixadas pelos
habitantes mais antigos do territério, os povos das conchas.
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Como “desfecho” do projeto, e apds um ano letivo onde
a temadtica indigena perpassava as disciplinas e rotina
escolar, Tonico Benites® e Sandra Benites® foram convidados
arealizar uma palestra na escola, trazendo a perspectiva dos
povos indigenas e suas lutas. Foram criados espacos diferen-
ciados onde as turmas puderam apresentar, expor, dialogar
e refletir sobre as atividades desenvolvidas pelos grupos
de estudantes que foram orientados por seus professores.

A criacdo do mundo, segundo o Povo Tukano, foi repre-
sentada pelos estudantes no patio da escola. A biblioteca
recebeu uma atividade sensorial, onde cheiros, sons, sabores
e texturas eram experimentados agucando os sentidos.
A area gramada da escola foi tomada por uma exposicao
de ocas de diferentes povos originarios. Cartazes foram
criados para nos alertar sobre os perigos e violéncias que
os povos indigenas ainda sofrem, apesar de toda luta e
resisténcia. Um grande circulo foi feito para que o canto
Nhanderu ecoasse nos quatro cantos da escola, em home-
nagem a nossa ancestralidade indigena, e encerasse o dia
de atividades e partilhas.

8 Tonico Benites Guarani-Kaiowa é uma lideranca indigena, curador
do Museu Nacional/UFRJ. Pés-doutor (UFRJ) e Professor da UEMS,
coordenador Regional da FUNAL

9 Sandra Benites Guarani Nhandewa € indigena, mestra em Antropologia
Social (Museu Nacional), integrante do movimento feminista indi-
gena, pesquisadora e curadora, diretora de Artes Visuais na Funart.
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RESPONSABILIDADE DE HONRAR A TRAJETORIA

O compromisso com a aplicabilidade das Leis 10.639/03
€ 11.645/08 segue no Cora Coralina. No ano de 2020, em
meio ao tragico episédio pandémico, forjamos o Projeto
Tocando Coragdes®, que se estendeu até 2021, coordenado
pela professora Bruna Almeida em parceria com a professora
Silvania Brito, professora Lady Almeida e diversas integra-
¢Oes da professora Marize Guarani. A partir de encontros
remotos e conversas/aulas via WhatsApp, as temadticas eram
debatidas e, posteriormente, eram organizados materiais
audiovisuais a serem divulgados e compartilhados nas redes
sociais virtuais. Dentre as produc¢des, abordamos ques-
toes como o reconhecimento do préprio lugar de vivéncia
de estudantes da escola, incentivando as pesquisas e a
percepcao de influéncias da origem de nomes dos locais
onde moravam, advindos do tronco linguistico tupi-gua-
rani, em uma série intitulada “(Re)conhecendo o seu lugar”;
além da série “Vocé me conhece?” que trazia, por exemplo,
personalidades indigenas como cacique Raoni, Tuira Kayapo
e Ailton Krenak, e um video onde estudantes recitavam “A
mae do Brasil é indigena”, poesia de autoria da indigena
Myrian Krexu.

10 Para mais detalhes do projeto Tocando Coragdes, ver dissertagcdo de
Bruna Maria de Almeida Luiz (E devagar, é devagarinho: Pai Joaquim
da Calunga e as desconstrugoes de correntes sociais e educacionais da
colonialidade/2022). Disponivel em: https://www.facebook.com/profile.
php?id=100046873120721. Acesso em: 25 fev. 2026.
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Em 2022, a coordenacio pedagdgica propds uma
“Jornada de formacao continuada para uma educacdo antir-
racista”, contando sempre com a presenca de Para Rete,
Marize Guarani.

Mais recentemente, a escola tem firmado Jornadas
Pedagdgicas e novos projetos como “Alimentando
Trajetorias™ e “Ancestralizando” que tém como base as
ja mencionadas leis. Com o “Alimentando Trajetdrias”,
inclusive, fomos com estudantes no Museu Ciéncia e Vida,
localizado no bairro Vinte e Cinco de Agosto, em Duque de
Caxias, para o evento “Indigenas nas periferias: vozes na
Baixada Fluminense”, realizado em 2024, onde Luakam
Anambé, Natalia Goytaca, Ana Kariri, Paula Moura Aponé
e Cleonice Lima Kariri, mulheres indigenas em contexto
urbano, contaram suas historias de luta e (re)existéncia.

De modo geral, as pessoas ainda encontram dificuldades
em reconhecer/compreender que indigenas em contexto
urbano carregam a cultura e saberes dos seus grupos étnicos;
ainda que o DNA dos povos origindrios seja um traco marcante
da nossa existéncia enquanto povo brasileiro. Tal dificuldade
é fruto da forja pela qual o estado brasileiro foi fundamentado,
através de uma narrativa colonial de rétulos e apagamentos.
“Os vinculos biolégicos e culturais com a ancestralidade indi-
gena sdo realidades desconhecidas por muitos brasileiros e
brasileiras. Ainda assim, marcam a forma étnica da popu-
lacdo brasileira” (Souza; Ribeiro, 2021, p. 37).

Nesse sentido, o dever de memaoria da escola é (re)
conhecer essas existéncias e vivéncias de modo a repensar

1 Acesso a rede social Instagram do projeto Alimentando Trajetdrias:
https://www.instagram.com/alimentandotrajetorias/
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o curriculo, que se apresenta engessado no que tange os
povos indigenas e suas complexidades. Alguns avangos sao
percebidos em relagdo a materiais diddticos, mas nédo sao
suficientes para a quebra de paradigma sobre a presenca de
indigenas em contexto urbano. A forma como promovemos
a construcao do conhecimento reforca o erro da inexisténcia
de indigenas nos espacos sociais e escolares de Duque de
Caxias, nosso ponto de reflexdo até aqui.

Como debatido ao longo do texto, existe um movimento
continuo e crescente que busca desconstruir essa imagem
distorcida e irreal. O protagonismo de indigenas em contexto
urbano, que buscam pautar debates e acdes, assim como
pesquisas, formacdes, estratégias pedagogicas, € uma reali-
dade em curso, repercutindo na escola e provocando um
novo fazer docente. Nesse sentido, a escrita que aqui vem
se desdobrando aponta a materializacdo dessas acdes e suas
articulagOes dentro e fora da escola.

A rede de sociabilidade alinhavada pelas experiéncias
apresentadas nos indica a potencialidade das agdes cole-
tivas e nos leva a investigar outras acdes protagonizadas
por indigenas no contexto urbano. Nas linhas tracadas,
a figura da indigena Para Reté se fez presente nas muitas
frentes de luta para o reconhecimento dos saberes, fazeres
e cultura dos povos origindrios, assim como nas batalhas
por direitos politicos, sociais e de saude. Na mesma dina-
mica de resisténcia e reexisténcia no territério da cidade,
podemos destacar Ana Kariri®?, figura emblematica, que
contraria a visdo pessimista do apagamento ao colocar em

12 Disponivel em: https:/www.youtube.com/watch?v=4WkoDylaFxs.
Acesso em: 25 fev/2026.
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pratica acoes efetivas que impdem a presenca indigena
nas salas de aula e nos espacos de disputa por visibilidade
e direitos. Em uma reportagem do Jornal Extra® de 2015,
ao lado de Para Reté, encontramos Aponé, da etnia Kariri
Xoco, que diante do ataque sofrido a oca Aldeia Jacutinga
do Instituto dos Saberes dos Povos Origindrios, afirma que
indigenas de Duque de Caxias querem contar sua histéria,
lutando, portanto, contra a invisibilidade imposta pela colo-
nialidade. Esses recortes pontuais, mas ricos em signifi-
cados, sdo argumentos fortes para compreendermos o
movimento indigena citadino (Baniwa, 2023) no terri-
tdrio da Baixada Fluminense.

Os projetos no CIEP Cora Coralina seguem firmando a
necessidade do (re)conhecimento da ancestralidade desse
chéo, fazendo com que estudantes, ex-estudantes e profis-
sionais de educacao estejam comprometidos com uma
educacdo como radical da vida em sua pluralidade.

“E CAMINHANDO QUE A GENTE FAZ AVIDA"

Com esse ensinamento Guarani, disparado por Para Reté em
entrevista realizada por nds, em 2025, sobre seus tempos no

13 Chamamos atencao para um olhar atento em relacéo a escrita jorna-
listica presente na matéria. Termos como indios e tribos presentes no
texto e na manchete nos indicam a visdo preconceituosa e estereoti-
pada. Disponivel em: https://extra.globo.com/noticias/rio/indios-de-
caxias-querem-resgatar-memoria-dos-antepassados-16560125.html.

14 Disponivel em: https://opierj.org/a-presenca-indigena-em-contextos-
urbanos/.

370


https://extra.globo.com/noticias/rio/indios-de-caxias-querem-resgatar-memoria-dos-antepassados-16560125.html
https://extra.globo.com/noticias/rio/indios-de-caxias-querem-resgatar-memoria-dos-antepassados-16560125.html
https://opierj.org/a-presenca-indigena-em-contextos-urbanos/
https://opierj.org/a-presenca-indigena-em-contextos-urbanos/

Cora Coralina, apostamos nesses caminhos como possibili-
dade de luta aliada a um bem comum: nossa permanéncia
alargada nessa casa comum, onde seres compartilhantes
vivam de forma ecoldgica.

Mesmo com tudo isso, a disputa é grande com profis-
sionais de educacgfo e discentes para a continuidade da
aplicacdo das leis com eficiéncia e responsabilidade, prin-
cipalmente escapando de atividades esporddicas e calenda-
rizacdes. Porém, basta que algumas pessoas acreditem para
abrir solo fértil. Assim, se deu a terceira tromba d’4gua,
renovando os espacos, até entdo, dominados por desqua-
lificacdes, descréditos, esteredtipos e demonizacdes,
em um processo ciclico de retomada, para assentarmos
uma performance enquanto possibilidade de imaginar
outros mundos. A professora de Histéria Cristiana Romao,
enquanto vento, em confluéncia com a professora Bruna
Almeida, de Sociologia, enquanto 4gua... Agua e vento
formam ondas que sonorizam o movimento, acionando
caminhos que desafiam encontros. A dgua é espalhada pelo
vento, encontrando a parte drida do solo, permeando-o...
Agua, vento, terra... Professora Mariana Paixdo, enquanto
terra, move-se pela transfluéncia e firma nossa aposta,
encontrando multiplos caminhos, também, de agir com
arte. Estudantes, enquanto folhas, germinam desses encon-
tros, nutrem as professoras e sdo aquecidos pelo fogo
daquela que defende o espaco, ja forjado, para a realizagcio
do ato performatico. A diretora-geral Rita Rodrigues, fogo
equilibrado pelos demais elementos postos, se conduz ao
ritmo da danca césmica... Agua, ar, terra e fogo. Estudantes-
folha tém em si os quatro elementos e legitimamos nossas
existéncias nas relacdes responsaveis de forma reciproca.
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PALAVRA-CORPO EM ATOS DE DENUNCIA

Permita a defumacao, retirando ideias pré-concebidas,
reproduzidas, estereotipadas, discriminatdrias e racistas,
e vamos caminhando em propostas de onca andarilha. Os
Tupinamba, por exemplo, acreditam que a on¢a, como maior
predador, ndo precisaria se deslocar tanto, mas firma sua
andarilhagem pela prépria necessidade de devorar outros
mundos, para recrid-los. A onc¢a indica possibilidades.
Para os Xakriaba, é guia, Iaid Cabocla que abre caminhos e
defende seu povo. Confiemos em suas pegadas!

Lancando a proposta de imaginar outros mundos,
forjamos uma performance intitulada “O que queremos
dessa travessia?”. O roteiro foi construido e debatido com
estudantes, apds a apresentacido de conceitos e frases de
Ailton Krenak, lideranca indigena e Imortal da Academia
Brasileira de Letras. Com isso, nutriam-se essas folhas com
possibilidades de imaginar outros mundos, formas outras
de ser e estar na Terra, em uma organizacgio ecoldgica que
entende que estamos em travessia e € preciso “andarilhar”
pelos escombros do terror colonial e na partilha cabocla da
periferia (Bezerra, 2024, p. 55-57), que fala sobre os grupos
marginalizados, encontrar nas frestas forcas de reinvencao
e (re)existéncia para uma travessia justa de todos os corpos,
sejam humanos e nio humanos, na partilha do chao, ar,
fogo e 4gua, na partilha de mundo.

A narrativa-base da performance foi desenhada com
ex-estudantes do Cora Coralina, em um compilado dos
conceitos discutidos e pesquisados. Os corpos deram o tom
de denuncia a essa vida utilitdria e de destruicdo de mundos
plurais. Foram atos em que poesias corporais exalavam
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texturas em multiplos sentidos, corpos incorporados de
saberes, que se lancavam ao ritmo das falas e conceitos de
Krenak. “Siléncio... a Terra esta falando isso para a huma-
nidade e ela é tdo maravilhosa que ndo dd uma ordem, ela
simplesmente estd pedindo ‘siléncio’; esse é também o signi-
ficado do recolhimento...” (Krenak, 2020, p. 9). A composicao
dos atos foi orientada pela professora de Sociologia Bruna
Almeida, assim como as possibilidades de atuagdo. Junto a
professora de Artes Mariana Paixao, segue-se a produgdo nas
confluéncias com estudantes do Ensino Médio (primeiro,
segundo e terceiro ano) e ex-estudantes da escola, especifi-
camente Dyulhia Souza e Lucas Salvatori. O primeiro audio
foi extraido da performance “A retomada da floresta”s de
Uyra Sodoma, indigena artista, biéloga e educadora, do cole-
tivo LGBTQIA + “Tupiniqueens”. E o segundo dudio € justa-
mente o compilado feito pelo ex-estudante Lucas Salvatori,
na voz da professora Bruna Almeida.

Foram confeccionados paraquedas coloridos, com auxilio
nao so de integrantes da performance, mas também de
outros estudantes, fomentando o debate sobre a esséncia
do conceito, no sentido de reverberar nos préprios coti-
dianos desses estudantes, que podem refletir em como,
diante das quedas impostas por esse modelo civilizatério,
€ possivel criar estratégias. E justamente “[...] de que lugar
se projetam os paraquedas? Do lugar onde sdo possiveis as
visdes e o sonho” (Krenak, 2019, p. 65) .

15 A performance “A retomada da floresta” estd disponivel em: https://
www.youtube.com/watch?v=pyEb8RQ_6ck&t=21s. Acesso em:
25 fev. 2026.
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As pinturas corporais que, no caso de nosso exemplo,
foram inspiradas, também, pelos Tupiniqueens, ficaram
a cargo de um grupo especifico da performance, deixando
fluir as potencialidades de cada pessoa que se disponibi-
lizou a responsabilidade desta tarefa, sob a orientacdo da
professora Mariana Paixao.

Estudantes-performers-folha foram divididos em indi-
genas e ndo-indigenas e, de acordo com os tempos da narra-
tiva-base, movimentavam seus corpos a fim de expressar o
campo de batalha diante do “Humano” versus “Natureza”,
ditado pela colonialidade.

As ideias de que as culturas indigenas sio atrasadas ou
que essas populacdes ocupam um lugar apenas no passado
de nossa histdria, segundo Bessa Freire (2000), compdem
uma lista de equivocos que precisam ser superados. Lopes,
Krenak e Peixoto (2021) apreciam uma experiéncia de desa-
prendizagem dos conhecimentos indigenas, impostos pela
investida colonialista. A superacdo dessa fragmentacao
implica num exercicio de dar novo ritmo aos modos que se
forjam conhecimentos. Seria uma pratica de “indigenizar”
as formas de ser e compreender o mundo. Esta seria, uma
possibilidade de reparacdo e acdo de uma justica cogni-
tiva propensa a reverberar em valorizacdo, autoestima e,
portanto, autodeclaracio dos povos amerindios, que consti-
tuem uma populacdo de 1.694.836 pessoas, de acordo com o
censo de 2022. Além disso, de 2010 para 2022, o IBGE registra
um crescimento de 88,96%, expresso sobretudo em torno
das populacdes indigenas residentes no meio urbano, bloco
que representa a maior parcela de indigenas do Brasil. A
evidéncia urbana denuncia uma ac¢o direta da coloniali-
dade, que cooperou na mudanca da forma de vida de muitas
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populacdes. No entanto, representa o dinamismo histo-
rico e cultural que os indigenas também estio contextua-
lizados, portanto as diferentes formas de vida e o numero
de 305 etnias registradas, explicita a diversidade cultural
dessas populacdes no Brasil, de forma a ndo caber mais a
manutencdo dos pressupostos assimilacionistas acusados
pelo professor Bessa.

Marize Guarani levanta a questido dos pardos, por
exemplo, na subnotificacdo de mortes por COVID-19, argu-
mentando uma negacio do Estado no reconhecimento
étnico dos povos indigenas. O fato de estarem nas cidades,
ndo anula suas identidades e muitos, a procura de trata-
mento de satide nas dreas urbanas, ao morrer, sdo lancados
nas estatisticas como pardos; segundo Para Rete, 0o “nao
lugar”. A professora também explicita o censo do IBGE do
ano de 2010, como outro mecanismo de invisibilidade
étnica, ao coletar dados onde quem marcasse a opcdo de
indigena, deveria responder a uma série de outras questdes,
como etnia, terra, lingua. Questdes estas de dificil conheci-
mento, por se tratar de uma didspora dentro do proprio terri-
tério. Dessa forma, isso pode ser um dos fatores para que
muitas pessoas deixem de se autodeclarar indigenas, prin-
cipalmente nos contextos urbanos, o que vai dificultando
a geracao de politicas publicas para os povos indigenas.

E extremamente importante ressaltar que os indigenas
estdo em todos os lugares e isso inclui a Baixada Fluminense.
A presenca histérica se manifesta, também, nos ethos
compartilhados nesse chdo, como conta Nielson Bezerra
(2023) ao apreciar modos de agéncia coletiva, pautados em

16 Neste censo foram registradas autodeclaracdes de 865 indigenas.
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uma partilha, como tecnologia ancestral de resisténcia dos
povos indigenas e africanos que passaram pela Baixada
Fluminense. Bezerra ainda atribui ao territdrio a condicao de
condutor de ancestralidade. Desta forma, € possivel observar
em uma perspectiva antropofagica tupinamba como as
mortes emergem como existéncias e assolam a agenda
colonialista cotidianamente, seja nas nomeacdes dadas
as localidades, nos alimentos, que sdo base de nossa culi-
ndria, além das narrativas andarilhas de pegadas ancestrais
contadas por historiadores ligados a Associacdo de Amigos
do Museu Vivo do Sdo Bento e por movimentos culturais,
como o Grémio Recreativo Escola de Samba Académicos
do Grande Rio (Bezerra; Gomes; Rufino, 2023).

GRAFICO 1. Populacdo por Cor/Raca em Duque de Caxias —
2010 e 2022

N 2010 w2022

420.000 440 000
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122.000
9.000 1.000 865 668
BRANCA PRETA AMARELA PARDA INDIGENA

FONTE: Os autores, com base nos dados do IBGE.
As marcas histdricas e culturais ndo enfraquecem a defesa
deste lugar enquanto um territdrio indigena, no entanto,

se faz necessdrio reafirmar a presenca contemporanea de
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indigenas em Duque de Caxias. O censo de 2010 registrava
865 pessoas indigenas, sem nenhuma area demarcada e
sendo apenas cinco de area rural, dados que evidenciam
a presenca indigena no contexto da cidade. Em 2022 o
censo registrou uma diminuicdo de pessoas autodecla-
radas brancas e pardas e teve um aumento nas autode-
claracdes negras e indigenas, isso pode ser atribuido aos
trabalhos de desmobilizacao dos estereétipos, bem como na
reafirmacdo das contribui¢cOes dos grupos raciais por meio
das Leis 10.639/03 e 11.645/08. Compor, portanto, leituras
da histdria a contrapelo (Benjamin, 1985) inscrever nos
contextos educativos repertorios para as retomadas identi-
tarias é a possibilidade que temos de promover justica social
e cognitiva e tantos outros agenciamentos de dignidade.

CONSIDERACOES FINAIS

Diante de todas as proposi¢des levantadas até aqui, o ponto
fundamental € que sejam instigados movimentos contra-
coloniais, inclusive nos curriculos que fazem parte da
estrutura de poder e, por isso, precisam ser reinventados
de forma urgente. Assim, também nos convoca a reflexdo
Marize Guarani:

O modelo estrutural da escola e as diretrizes bdsicas para
a elaboracdo do curriculo foram pensados pelos nao indi-
genas, sendo assim perdura o cunho neoliberal, do podar
os questionamentos e a liberdade em criar dos alunos
que é completamente antagdnico a cultura indigena
(Oliveira, 2024, p. 46).
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Para deleite de leitura e inspiracdo, compartilhamos
também a poesia de Allyson Santana da Silva, cursando o
segundo ano do Ensino Médio no Cora Coralina. O estu-
dante participou de todo o processo da performance “O que
queremos dessa travessia?”, inclusive sendo performer. A
propria poesia pode ser material didatico a ser discutido
em nova proposta de atividade.

A Natureza chora!

Saber que néo estdo dando a atencdo devida me assola
Pra que falar tanto de politica se ndo resolve nada?

Me enoja!

Parece que a Mae Terra

Té na frente de uma sinagoga pedindo esmola

“Pode cuidar de mim, por favor?”

“Pode parar de me desmatar?”

“T4 doendo!”

Amazodnia, Mata Atlantica

Pantanal, Caatinga e Cerrado

Milhdes de anos de evolucao, € esse o resultado?
Inundacgio, queimada, efeito estufa, tornado

Acho que vocés ainda ndo entenderam o recado!

Olha o que fizeram com nosso povo

Ofereceram espelhos, tecidos e a possibilidade de morar
na “terra deles”

Olhei pra cara dele calado, minha expressao ja insinua
Vou chamar essa terra de Ilha de Vera Cruz

Olhei pra ele e perguntei: “quem disse que a terra é sua?”
N3o temo sua arma

Espero no carma

Meu destino abracar
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Sinto o fogo em brasa

Perdendo minha aura

Queimando minha alma

Cortaram minhas asas

Vivo a vida em guerra

Me sinto em Gaza

Minha terra queima

Minha visdo embaca

Vocés ainda vao pagar por destruir minha casa
Espécies vém, se vdo, meteoros caem, extingue-se uma raca
Espécies vém, destroem o mundo

Nao vai ser de graca

Eu sei que a coisa ta feia, ndo precisa se desesperar
Espécies vém, se vdo, queimam suas florestas

Mas o mundo mesmo ndo vai acabar

E para fugir dessa realidade que eu estudo

Ainda querem me convencer que

O agro é tec

O agro é pop

O agro é tudo

Mas a sujeira a midia faz de maquiagem

Mais de 400 bilhdes no plano safra é sacanagem
Chegou a hora de colher o que foi plantado

Se quisessem acabar com as queimadas, eles ja tinham
acabado

Vejo essa geragdo fazendo merda

E depositando tudo na nossa conta

Se quiser fazer, faca, mas sustenta tua bronca

Nao tenho culpa da sua ignorancia

Joga seu voto fora como algo sem importancia

Se dizem exemplos, sé decoracdo
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Espero que a préxima seja melhor, de coracido
E o pior € ver eles apostando na proxima geracao
Deixa eu te contar uma coisa...

Com essa poténcia versada nos/dos caminhos de Allyson,
temos mais um forte exemplo do quanto continuamos
firmes na disputa pela defesa de existéncias plurais por
meio da Educacéo.

Compartilhar essas experiéncias e trajetorias, € reco-
nhecer as potencialidades presentes no espaco escolatr,
“chio da escola”. E compreender as confluéncias e fluéncias
ancoradas na coletividade, que faz vingar praticas/estra-
tégias de ensino-aprendizagem contracoloniais, mesmo
diante dos ataques, limites e dificuldades ainda impostos
pelo sistema a professoras e professores, assim como seus
espacos de docéncia. Essa escrita partilhada aponta cami-
nhos possiveis de inclusao da Lei 11.645/08 nos cotidianos,
mas sem romantizar as dificuldades e frustracdes encon-
tradas no caminho.
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0 Conselho Estadual dos Direitos
Indigenas do Rio de Janeiro (Cedind):
articulacdes entre indigenas em
contexto urbano e nos Tekohas'

MARIZE DE OLIVEIRA
DAUA PURI

KELLY RUSSO

IZABEL MISSAGIA DE MATTOS
TONI LOTAR

RAFAELA PALMEIRA

A presenca indigena nas cidades, frequentemente invisi-
bilizada pelas politicas publicas e pela sociedade em geral,
tem se afirmado por meio de diferentes estratégias de mobi-
lizacdo e de reivindicagdo de direitos. Uma dessas expres-
sOes ¢ a criacdo do Conselho Estadual dos Direitos Indigenas
do Rio de Janeiro (Cedind-RJ), instancia consultiva esta-
dual que articula liderancas indigenas tanto em contexto
urbano quanto em territorios aldeados. Este capitulo tem
por objetivo apresentar a trajetoria de criacdo do Cedind,
suas formas de composicao, funcionamento, atribuicdes
e frentes de atuacido, destacando sua importancia como
conquista histdérica do movimento indigena fluminense.

1 Esse texto foi revisado com uma ferramenta de Inteligéncia Artificial,
nds como coautores, assumimos a completa responsabilidade sobre o
contetdo deste trabalho.
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Ao abordar a experiéncia do Cedind, buscamos eviden-
ciar a poténcia da organizacdo indigena urbana em articu-
lacdo com os Tekohds no enfrentamento as desigualdades,
na formulacdo de politicas publicas e na ampliacdo dos
espacos institucionais de participacdo e controle social.
Para tanto, dialogamos com autoras indigenas, como Marize
Oliveira (2024), cujas contribui¢des ajudam a compreender
a origem, os sentidos e os desafios enfrentados pelo Cedind
ao longo de seus anos de existéncia.

Além disso, incorporamos neste texto uma analise docu-
mental realizada a partir das atas de reunides do Conselho,
no periodo de 2020 a 2022, com o objetivo de aprofundar
a compreensdo sobre como as pautas dos indigenas em
contexto urbano tém sido contempladas (ou nio) nas deli-
beracdes do 6rgdo. A partir desse levantamento, tornou-se
evidente um paradoxo que merece ser explorado: embora o
Cedind tenha sido criado por uma forte articulacio de cole-
tivos de indigenas urbanos, sua atuagio pratica tem privi-
legiado majoritariamente demandas oriundas dos Tekohds
(aldeias), reproduzindo uma tendéncia ja identificada por
outros autores desta coletanea: a de marginalizacdo das
vozes indigenas urbanas no campo das politicas publicas.

A ORIGEN DO CEDIND: DA ALDEIA MARACANA
RO RECONHECIMENTO INSTITUCIONAL

A criacdo do Cedind esta profundamente vinculada a mobi-
lizacdo indigena em contexto urbano, especialmente ao
movimento da Aldeia Maracana. Em 2006, um grupo de 35
indigenas, pertencentes a 17 etnias distintas, decidiu ocupar
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o prédio histdrico do antigo Servico de Protecdo aos Indios
(SPI), ao lado do Estadio do Maracana. O local, que havia
sido sede do primeiro museu indigena do pais — idealizado
por Darcy Ribeiro, em 1953 — encontrava-se abandonado
desde 1977, quando o acervo foi transferido para o bairro
de Botafogo. A ocupacio foi organizada apos um encontro
na Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ) e deu
origem ao Instituto Tamoio dos Povos Origindrios.

No contexto de preparacio da cidade para a Copa do Mundo
de 2014, os indigenas foram violentamente removidos do
espaco em 2013. Parte do grupo retornou posteriormente,
fundando a “Aldeia Marakana Rexiste”, enquanto outras fami-
lias foram transferidas para apartamentos do Programa Minha
Casa, Minha Vida, no bairro do Estdcio, formando o que viria
a ser conhecido como “Aldeia Vertical” (Freire; Silva, 2025).

A ocupacio e construcdo da Aldeia Maracana trouxe reco-
nhecimento e divulgacdo da cultura indigena, ja que criou um
nucleo de difuséo e producao cultural para a populagio e os
proprios indigenas do pais. Porém, o movimento de ocupacao
nao ocorreu de forma pacifica. Durante os anos de ocupacio,
os indigenas foram alvo de preconceito, tiveram suas iden-
tidades deslegitimadas publicamente, e também tentaram
dialogar com o governo para manter viva a histéria daquele
lugar (Santos, 2016), uma vez que o espaco era cobicado por
empresarios e governantes que desejavam remover os indi-
genas com o intuido de demolir o prédio para construcdo de
um shopping e um estacionamento para o Estadio Maracana.

2 DUQUE, Doéris. “Aldeia Maracana: resisténcia indigena no coragio
da cidade”. Jornal da PUC. 2017. Disponivel em: http://jornaldapuc.
vrc.puc-rio.br/cgi/cgilua.exe/sys/start.nhtm?infoid=5287. Acesso em:
10 jan. 2023.
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Cabe lembrar que a Copa do Mundo, que ocorreu em
2014, € as Olimpiadas, em 2016, eram justificativas para
grandes empresas nacionais e internacionais depositarem
seus investimentos em areas estratégicas da cidade. Estes
megaeventos proporcionaram um intenso processo de trans-
formacdo urbana no Rio e locais, como o entorno do Estddio
Maracana, eram alvos do governo para atrair turistas e inves-
timentos privados. Neste sentido, uma intensa batalha foi
travada contra os indigenas que estavam ocupados no antigo
prédio do Museu do Indio, que por diversas vezes foram
ameacados de expulsdo por parte dos guardas locais e policia
militar (Santos, 2016).

A partir dessa trajetdria de resisténcia, foi consolidada
a Associacdo Indigena Aldeia Maracani (AIAM), em 2015,
com o objetivo de preservar e promover os saberes indi-
genas e lutar pelos direitos dos povos origindrios no Brasil.
Como destaca Marize Oliveira (2024), desde a ocupagio do
prédio, em 2006, ja se delineavam os objetivos estratégicos
que culminariam na criagdo do Cedind:

Quando ocorreu a ocupacgdo do prédio, os objetivos ja
haviam sido definidos: que ali fosse construido um Centro
de Promocdo e Difusio da Histdria e Cultura Viva dos Povos
Indigenas; que se buscasse o tombamento do prédio pelo
IPHAN; que fosse um espaco de convergéncia dos povos
indigenas, onde se pensassem estratégias para o povo origi-
ndario de Abya Yala; que se tornasse referéncia no Rio de
Janeiro para todos os povos origindrios; e que se criasse um
instrumento na estrutura do governo estadual que permi-
tisse avangos em relacdo aos direitos dos povos dos Tekohds

e do contexto urbano (Oliveira, 2024, p. 173).
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O Cedind nasce, portanto, como fruto de uma demanda
politica dos povos indigenas urbanos, articulada com as
lutas dos povos aldeados. Sua criacfo, por meio do Decreto
Estadual n° 46.218, de 11 de janeiro de 2018, representa um
marco institucional importante, tornando-se o primeiro
conselho estadual consultivo voltado especificamente a
promocao dos direitos indigenas no Rio de Janeiro. Para
Daua Puri, outro participante desse movimento, a criacao
do Cedind vai ser fruto de uma série de articulacdes exis-
tentes com O0rgaos governamentais:

A movimentacio para a criacdo do Conselho Estadual dos
Direitos Indigenas (Cedind), no Rio de Janeiro, comegou
com o Férum “A Voz dos Povos”. Naquela época, eu morava
na Aldeia Maracana e representava o coletivo. Isso foi por
volta de 2009. Participdvamos das reunides organizadas
pela Superintendéncia de Igualdade Racial e, em 2011,
integramos o grupo de trabalho criado para a elaboracao
do Plano Nacional da Igualdade Racial. Sempre manti-
vemos a participacdo indigena ativa, até mesmo durante
e apds nossa retirada do Maracana. Conseguimos criar
algumas instituices indigenas voltadas a construcao
de um didlogo intergovernamental. Participamos do
lancamento do decreto de criacdo das cotas para indi-
genas no acesso ao quadro de servidores do estado. Com
a fundacio do Cedind, passei a representar o Movimento
de Ressurgéncia Puri. No inicio, havia um bom empenho
da Superintendéncia: encaminhamos um plano de visitas
as aldeias, foi reservada uma sala para atendimento, e
foram criadas varias comissodes de trabalho (Comunicacio
pessoal, janeiro de 2025).
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Tanto o depoimento de Marize Oliveira quanto o de Daua

Puri coadunam com dados existentes no relatorio disponi-
bilizado pela Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA):

Vale lembrar que o Cedind surge a partir de um historico de
lutas do movimento indigena do Rio de Janeiro e de seus
diversos parceiros. Tais lutas representam dissonancias e
mobilizacdes produzidas por grupos que desafiam silen-
ciamentos, reelaboram identidades e tornam visiveis as
fronteiras que os aproximam e separam de outros grupos
e da sociedade abrangente, o que envolve uma comple-
xidade de mediag¢des e formas de afirmacgdo, ndo so6 de
anseios e de reconhecimento de direitos, mas também de
fortalecimento de sistemas culturais locais. Considerando
o que vem sendo anunciado e protocolado, desde o inicio
de 2019, pelos governantes e parlamentares eleitos, em
esferas estaduais e federais, cabe fortalecer, articular e dar
organicidade aos espacos coletivos de defesa de direitos
daqueles que sempre estiveram, no Brasil, em situagdo de
maior vulnerabilidade. Nesse sentido, o Cedind, apesar
de reunir “vontade politica” e de j& ter avancado em enca-
minhamentos indiscutivelmente relevantes, enfrentara,
em seus horizontes, imprevisibilidades e imensos desa-

fios (Lima, 20194, p.6).

ESTRUTURA, COMPOSICAO E FUNCIONAMENTO DO CEDIND

O Cedind é um 6rgao colegiado permanente, de cardter
consultivo, vinculado a Secretaria de Estado de Direitos
Humanos e Politicas para Mulheres e Idosos (SEDHMI).
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Seu regimento interno, elaborado coletivamente com parti-
cipacdo de representantes indigenas e parceiros institucio-
nais, organiza sua atuacdo em comissoes temadticas e define
suas competéncias.

A composicdo do Conselho contempla 24 membros com
direito a voto, sendo 50% representantes indigenas — metade
dos Tekohds e metade de organizacdes urbanas — e 50%
de representantes de 6rgaos publicos. Entre os territorios
representados estdo os Tekohds Sapukai (Angra dos Reis),
Itaxin (Paraty-Mirim), Araponga (Paraty), além de territo-
rios em processo de reconhecimento, como Arandu Mirim,
Dje’y, K&na Pataxi Ui Tanara (Paraty), Ara Hovy (Itaipuacu)
e Ka’aguy Hovy Pora (Sdo José do Imbassai, Marica). Como
aponta Marize Oliveira (2024):

Todos os Caciques de todos esses territdrios tém assento e
voto no Cedind, bem como 0 mesmo numero de institui-

¢Oes indigenas do contexto urbano (Oliveira, 2024, p. 174).

A paridade entre indigenas aldeados e urbanos também
se expressa na direcdo do Conselho: a presidéncia e a vice-
-presidéncia sdo ocupadas, obrigatoriamente, por dois
representantes indigenas — um de cada segmento. A
alternancia entre representantes governamentais e indi-
genas nas func¢des executivas garante o equilibrio nas
tomadas de decisao.

Além disso, o regimento prevé a participacdo, com direito
avoz, de institui¢des como a Defensoria Publica da Unido,
a FUNALI, a SESAI, universidades publicas e organizacdes
da sociedade civil, com atuacfo na area indigena, como a
OAB-RJ e 0 IPHAN.
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QUADRO 1. Composicdo do Cedind com direito a voto: sobre representantes
indigenas aldeados, em contexto urbano, dos drgdos ptblicos e entidades

SITUACAD

REPRESENTANTES

QNTD.

Aldeados

Aldeia Araponga, Patrimdnio — Paraty

1

Aldeia Itaxim de Paraty Mirim

Aldeia Rio Pequeno — Tekod Ily de Barra Grande — Paraty

Aldeia Sapukai de Bracui — Angra dos Reis

Aldeia Céu Azul - Ara Houy de Itaipuacti — Marica

Aldeia Mata \erde Bonita - KaAguy Hovy Pord — Marica

Em
contexto
urbano

Centro de Referéncia da Cultura dos Povos Indigenas —
Aldeia Maracana

Associacdo Indigena Aldeia Maracana

WMovimento Ressurgéncia Puri

Instituto dos Saberes dos Povos Originarios —
Aldeia Jacutinga

Associacdo Universitaria Latino Americana

Rede GRUMIN de Mulheres Indigenas

Orgdos
publicos e
entidades

Secretaria de Estado de Direitos Humanos e Politicas
para Mulheres e Idosos

Secretaria de Estado de Cultura

Secretaria de Estado de Ambiente

Secretaria de Estado de Educacdo

Secretaria de Estado de Saide

Secretaria de Estado Defesa Civil

Secretaria de Estado de Agricultura, Pecudria, Pesca
e Abastecimento

Defensoria Publica Geral do Estado do Rio de Janeiro
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QUADRO 1. Composicdo do Cedind com direito a voto: sobre representantes
indigenas aldeados, em contexto urbano, dos drgdos ptblicos e entidades

SITUACAD REPRESENTANTES QNTD.

Universidade do Estado do Rio de Janeiro 1

gg%?ioczs e Universidade Federal do Rio de Janeiro 1
?c"[;‘ri]‘:i;des Universidade Federal Fluminense 1

Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro 1

FONTE: D.0. (Brasil, 2018a).

Além desses representantes, no conselho é permitido a
participacdo, com direito a voz, de outras entidades, 6rgios
e instituicdes, publicas ou privadas, sem fins lucrativos, que
tenham atribuicdes ligadas as questdes indigenas, tais como:
Defensoria Publica da Unido (DPU), Fundacio Nacional
do Indio (FUNAI), Secretaria Especial da Satide Indigena
do Ministério da Sauide (SESAI), Universidade Federal do
Estado do Rio de Janeiro (UNIRIO), Comissao de Direitos
Humanos da Ordem dos Advogados do Brasil do Rio de
Janeiro (OAB-RJ), Pontificia Universidade Catélica do Rio de
Janeiro (PUC-Rio), ABA e o Instituto do Patrimonio Histérico
e Artistico Nacional (IPHAN).

Por meio de reunides realizadas em um sistema de rodizio
em cada uma das aldeias indigenas do Rio de Janeiro, nos
primeiros anos de atuagio, o Cedind buscou dialogar com
as comunidades para compreender suas necessidades, com
afinalidade de elaborar um diagndstico, que os auxiliem no
processo de “encaminhamento de solicitacdes, denuncias,
demandas e debates sobre as expectativas locais quanto a
melhorias na prestacio de servigcos bdsicos e implemen-
tacdo de politicas publicas” (Lima, 2019a, p. 1).
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Cerimdnia de posse do Cedind,
no dia 17 de maio de 2018.
FOTOS: Toni Lotar (2018)

Audiéncia publica realizada no Paldcio da Justica para a validacdo do Conselho Estadual dos
Direitos Indigenas com a presenca de liderancas das 7 aldeias Guarani do Rio e representantes
de diversas organizacdes de indios em contexto urbano.
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As reunifes ocorrem mensalmente, de forma alternada
entre a sede do Conselho e os territdrios indigenas, permi-
tindo que as liderancas apresentem suas demandas in loco,
o que fortalece a escuta ativa e o acompanhamento direto
das situagdes vividas pelas comunidades.

RTRIBUICOES E FRENTES DE ATUACAO

O Cedind atua como espaco de articulacdo politica e elabo-
racdo de propostas de politicas publicas voltadas & promocao
dos direitos dos povos indigenas no estado do Rio de Janeiro.
Dentre suas atribuicOes, destaca-se a proposicao de dire-
trizes para ac¢Oes estaduais que garantam os direitos cultu-
rais, territoriais, educacionais e de satide das populagdes
indigenas. Essa atuacdo € essencial para enfrentar a histo-
rica marginalizagdo vivida pelos povos origindrios, espe-
cialmente em contextos urbanos onde a presenca indigena
é frequentemente invisibilizada.

O Conselho também se responsabiliza por receber, enca-
minhar e acompanhar denuncias de violacOes de direitos,
apresentadas por indigenas de forma individual ou coletiva.
Ao assumir esse papel de mediacio, o Cedind se torna um
elo fundamental entre as comunidades indigenas e os 6rgaos
competentes, contribuindo para a responsabilizacdo das
autoridades e para a protecio efetiva dos direitos coletivos.

Outra frente importante de atuagdo € o desenvolvimento
de programas sociais, culturais, ambientais e de geracdo de
renda. Essas iniciativas partem das demandas das comu-
nidades, identificadas durante as reunides mensais do
Conselho, muitas delas realizadas nos préprios territdrios.
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A construcdo de fossas secas, a garantia de abastecimento de
agua, a ampliacdo da cobertura de internet nas escolas indi-
genas e 0 apoio a saude comunitaria sio exemplos concretos
de a¢des que nasceram da escuta direta das liderancgas e
foram encaminhadas com o apoio do Cedind.

Na drea da educacgio, o Conselho desempenha um papel
estratégico ao fomentar politicas de implementagdo da Lei
11.645/08, que estabelece a obrigatoriedade do ensino da
historia e cultura indigena nas escolas brasileiras. A atuacdo
do Cedind inclui a elaboragdo de pareceres, a promocao de
campanhas educativas e o incentivo a producio de mate-
riais pedagdgicos, que reflitam os saberes e as linguas indi-
genas, respeitando a diversidade dos povos do estado.

O Cedind também assume a responsabilidade pela
producdo e disseminacio de estudos, relatérios e pesquisas,
além de manter um centro de documentagio que sistematiza
dados e registros relacionados as suas deliberac¢des, dentun-
cias recebidas e demais documentos relevantes. Essa base
de dados fortalece a memodria institucional do Conselho e
serve de suporte técnico para futuras decisodes e articula-
¢Oes com parceiros publicos e da sociedade civil.

Por fim, o Conselho promove uma educacgio voltada aos
direitos humanos, com énfase nas realidades indigenas,
visando sensibilizar a sociedade e os gestores publicos
para os desafios enfrentados pelos povos origindrios e
para a valorizagdo de seus modos de vida. Nesse sentido, o
Cedind contribui ndo apenas para a formulagio de politicas
publicas, mas também para a transformacao cultural neces-
sdria a superacgio do racismo estrutural e & construcdo de
uma sociedade mais justa e plural. No entanto, o Conselho
enfrenta limites e desafios, principalmente apés o periodo de
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emergéncia sanitdria exigida pela pandemia do COVID, que
inviabilizou a visita aos territérios entre 2020 € 2023, € pela
falta de interesse do Governo do Estado em oferecer ou faci-
litar a existéncia deste conselho, como sinaliza Daud Puri:

Com a chegada da pandemia, houve um esvaziamento dos
conselhos, mas o Cedind néo parou. Gragas a acao volun-
tariosa de seus membros, as visitas e o apoio as aldeias
foram mantidos. No entanto, a constante troca de superin-
tendentes — muitas vezes a cada seis meses — e também
de secretarios(as) fragilizou o trabalho na drea dos direitos
humanos e tornou as a¢des mais vulneraveis. Ainda acredi-
tamos ser possivel construir politicas publicas efetivas, mas
o Estado do Rio de Janeiro precisa reforcar o cumprimento
das leis sociais ja estabelecidas (Comunicagao pessoal,
janeiro de 2025).

Cabe destacar que o Cedind é uma experiéncia pioneira
no Brasil e muito importante para a politica indigenista
do Rio de Janeiro, jA que promove um espaco democratico
nas decisdes que afetam os direitos dos povos indigenas.
Desta forma, vale ressaltar que o Conselho foi acionado
pelo Estado para se manifestar sobre projetos e leis, como
o caso do Projeto de Lei (PL) da Camara, n° 119, de 2015,
que pretendia acrescentar o Art. 54-A a Lei 6.001, de 19 de
dezembro de 197314, que dispde sobre o Estatuto do Indio,
com a justificativa de que os problemas dos povos indi-
genas contemporaneos acontecem devido a suposta falta
de regulamentacdo do acesso dos indigenas a seus direitos.

Marize Oliveira (2024) destaca que a criacdo do Cedind
tornou possivel a construcdo de uma luta conjunta entre
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indigenas em contexto urbano e aldeados, especialmente
na defesa da educacéo diferenciada e no enfrentamento da
invisibilidade nas escolas jurua. Como ela afirma:

A importancia da construcao deste Conselho foi tornar
possivel a construgio de uma luta coletiva, pensando e
promovendo estratégias de lutas por politicas publicas
para o processo educacional dos guarani no colégio e nas
salas de extensdo, mas também, as lutas para que a lei
11.645/08 seja um dia, uma realidade nas escolas Jurua
(Oliveira, 2024, p. 174).

Entre as frentes de atuacao destacadas, estdo: a melhoria
da infraestrutura nas aldeias (fossas secas, 4gua potavel,
energia solar), o fortalecimento da educacio (com internet
nas salas de extensdo e implementacao do Ensino Médio em
Itaxin), e acdes de saide ambiental e comunitaria (controle
de animais abandonados).

METODOLOGIA E ANALISE DOCUMENTAL: 0 LUGAR
DAS PAUTAS URBANAS NAS ATRS DO CEDIND

Entre os dias 21 de outubro e 21 de novembro de 2022, foi
realizada uma andlise documental de 11 atas de reunides
do Cedind-RJ, abrangendo o periodo entre 2020 e 2022. O
objetivo foi identificar quais temas relacionados aos povos
indigenas em contexto urbano apareceram nas discus-
soes do Conselho e com que frequéncia. A andlise revelou
que, apesar de o Cedind ter sido impulsionado por cole-
tivos urbanos, como o movimento da Aldeia Maracana, as
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deliberacdes do drgdo se concentram majoritariamente nas
demandas dos povos aldeados.

Entre os temas relacionados a populagfo indigena
urbana, que aparecem nas atas, estdo: habitacio (Ata n® 144,
abril de 2021), vacinacao e saude (Atas n° 144 e 041), autode-
claracdo indigena (Atas n° 144 e 020), acolhimento de povos
indigenas migrantes como os Warao (Atas n° 041 e 124), reto-
madas de territdrio em areas urbanas (Ata n° 100), acesso
as cotas em universidades e denuncias de fraude (Atas n°
223 e 236), e a proposta de realizacdo de assembleias em
contextos urbanos (Ata n° 124).

Essas pautas revelam as dificuldades enfrentadas por
indigenas urbanos, como a auséncia de instrumentos
legais para a autodeclaracdo, a desinformacao sobre poli-
ticas de cotas, a falta de politicas de habitacdo adequadas
e 0 preconceito que associa identidade indigena exclusiva-
mente as aldeias. Em uma das atas, por exemplo, foi deba-
tida a situacdo de inseguranca habitacional enfrentada
por um grupo de indigenas da etnia Xavante ocupando um
prédio abandonado, destacando-se a auséncia de resposta
institucional, mesmo apds oficios enviados & Defesa Civil
e a Prefeitura do Rio de Janeiro.

No campo da saude, houve discussdes sobre a exclusio
dos indigenas urbanos nas campanhas de vacinacao, assim
como sobre a situacdo da antiga Casa do Indio, atualmente
acolhendo pessoas em condi¢des de vulnerabilidade
extrema, como indigenas em sofrimento psiquico.

Casos como o do estudante indigena em contexto
urbano acusado injustamente de fraudar cotas para negros
(Atas n®223 e 236), exemplificam o racismo institucional e a
auséncia de protocolos adequados para validar e proteger a
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autodeclaracdo indigena. Essas questoes refletem a dificul-
dade dos indigenas urbanos em terem seus direitos reco-
nhecidos e garantidos — mesmo dentro de um conselho
cuja criacdo se deve, em grande parte, a sua luta.

REFLEXOES FINAIS

O Cedind ¢é expressdo da forca politica e organizativa do
movimento indigena no estado do Rio de Janeiro. Ao arti-
cular indigenas de contextos diversos em torno da defesa
de direitos coletivos, o Conselho rompe com a ldgica insti-
tucional que tende a fragmentar as lutas e marginalizar as
vozes indigenas. Contudo, a andlise documental, realizada
com base nas atas entre 2020 e 2022, revelou um paradoxo
importante: embora tenha surgido a partir da mobilizacdo
de indigenas urbanos, a atuag¢io concreta do Cedind tem
privilegiado as demandas dos Tekohds, relegando a segundo
plano as pautas emergentes das populagoes indigenas que
vivem nas cidades.

Essa constatacdo reforca o que outros capitulos desta
coletanea apontam: a presenca indigena no contexto urbano
ainda encontra muitas barreiras para ser legitimada, inclu-
sive em espacos de representacio institucional criados para
defendé-la. Questdes como a autodeclaragdo, o acesso a
saude, a habitagdo, ao ensino superior por meio das cotas
e o acolhimento de povos indigenas migrantes — como os
Warao — aparecem nas atas, mas com menor frequéncia e
com pouca efetividade de encaminhamentos.

Apesar disso, a presencga dessas pautas, ainda que minori-
tarias, demonstra que os indigenas urbanos seguem em luta
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para afirmar sua existéncia e reivindicar direitos. A proposta
de realizacdo de assembleias em territérios urbanos, por
exemplo, aprovada em 2022, indica que ha abertura para
tensionar a légica aldeiocéntrica ainda presente nas poli-
ticas indigenas do estado.

O Cedind, portanto, trata-se de uma experiéncia inova-
dora no cendrio nacional, que inscreve a presenca indigena
no espaco urbano como legitima e politicamente ativa, ao
mesmo tempo em que fortalece os vinculos com os Tekohds
e com os saberes ancestrais. Como construg¢ao coletiva, o
Cedind ainda enfrenta desafios — especialmente no que
diz respeito ao comprometimento do Estado com as pautas
indigenas —, mas representa uma conquista histérica que
precisa ser fortalecida e difundida.

Seu exemplo inspira outras formas de organizacao
auténoma dos povos indigenas em contextos urbanos e
demonstra que os direitos indigenas ndo se encerram nas
fronteiras das aldeias, mas devem ser garantidos em todos
os espacos de vida, resisténcia e reexisténcia. No entanto,
a experiéncia do Cedind é também complexa e contra-
ditéria — como sdo muitos dos processos de construcao
politica em contextos marcados por disputas historicas.
Reconhecer seus avancos e limitacdes é essencial para forta-
lecer a atuacdo do Conselho e garantir que ele cumpra o
papel para o qual foi criado: dar visibilidade e defender os
direitos de todos os povos indigenas do Rio de Janeiro, em
suas multiplas territorialidades.
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Diversidade indigena

na Baixada Fluminense:
apresenca derefugiados
WWarao em Nova Iguacu

CARLA SOARES
RAFAELA SOUZA PALMEIRA

A populacio indigena residente no Brasil é de 1.693.535
pessoas, correspondendo a 0,83% da populacgdo total,
de acordo com o levantamento realizado pelo Censo
Demografico 2022. No Estado do Rio de Janeiro existem
16.964 indigenas, além disso, o Rio de Janeiro esta entre
as trés unidades da federacdo que apresentam os menores
indices percentuais de indigenas residentes em suas terras
origindrias. Este dado demonstra que a maior parte da popu-
lacdo indigena estd nas cidades. Cabe mencionar que o prin-
cipal esteredtipo que envolve essa populagio € a ideia de
que, se viver na cidade, deixara de ser indigena'. De acordo
com Vanessa Karaja e Poliene Bicalho (2022):

E inconcebivel, em pleno século XXI, que ideias como estas

sejam perpetuadas, o indigena ndo vive isolado, embora

ainda existam povos, no Brasil e no mundo, que vivam em

1 Censo Demografico 2022 Indigenas: Primeiros resultados do universo,
D- 92; p.94 € p.106.
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condicdes similares as do isolamento. Porém, desde antes
de 1500 os grupos étnicos estabeleciam contatos entre si,
realizavam trocas. Esses contatos, obviamente, se inten-
sificaram a partir da coloniza¢do portuguesa no Brasil, e
geralmente contra a vontade das etnias que aqui viviam.
Desse modo, dizer que o indigena que vive na cidade ndo é
mais indigena, porque ainda hd quem acredite que o lugar
dele é na mata, é, no minimo, incoerente e consiste em
uma visio ultrapassada, preconceituosa e racista (Bicalho;
Karajd, 2022, p. 139-140).

Além desta ideia preconceituosa, tao reforcada por
diversos individuos, os indigenas em contexto urbano ainda
precisam lidar com a falta de politicas publicas. Segundo
Adir Nascimento e Carlos Vieira (2015), o fato de o governo
federal nfo elaborar leis que amparem essas populagdes
pode ser uma estratégia para manté-los na invisibilidade,
até mesmo silenciados.

Ainda, contribui para a colonialidade de silenciar o
“outro”, o que refor¢ca o pensamento moderno, que legi-
tima apenas um conhecimento, escuta apenas um lado e
refor¢a o imagindrio de que se trataria de uma populagdo
habitante de floresta, preguicosa e incapaz de viver nas

cidades (Nascimento; Vieira, 2015, p. 2).

Ao falar de indigenas em contexto urbano, € essencial
pensar nas especificidades em que estdo inseridos. Thais
Elisa (2016) chama atenc¢ao para essa questdo. Ela menciona
que algumas terras indigenas viram a cidade crescer no
seu interior. Observa-se uma diversidade de contextos em
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relacdo a presenca indigena nos espacos urbanos. Algumas
cidades concentram individuos oriundos de uma mesma
regido geografica, enquanto grandes metrépoles atraem
povos indigenas provenientes de distintas partes do terri-
torio nacional. H4, ainda, aqueles cujas familias residem em
contexto urbano hd varias geracdes, bem como sujeitos que
passaram a se identificar como indigenas apenas na vida
adulta, em processos de retomada identitdria.

Cabe mencionar que dados coletados pelo Alto
Comissariado das Nacdes Unidas para Refugiados
(ACNUR), Comité Nacional para os Refugiados (CONARE)
e Ministério do Desenvolvimento e Assisténcia Social,
Familia e Combate & Fome indicam que a populacéo indi-
gena refugiada e migrante no Brasil é formada por 9.474
pessoas, de 3.402 grupos familiares. Em termos numé-
ricos, a etnia mais expressiva é a Warao (67%), seguida dos
Pémon (28%), E’fiepd (2%), Karifia (2%) e Wayuu (1%). Todas
oriundas da Venezuela.?

Nesse contexto diverso de populacdo indigena nas
cidades do estado do Rio de Janeiro, este texto visa promover
uma reflexdo e trazer informacdes sobre a situacao dos
indigenas em contexto urbano e que estdo em situagio de
migracdo, a partir da especificidade do povo Warao.

Os Warao destacam-se como o segundo povo indigena mais

populoso da Venezuela, contabilizando aproximadamente

2 ACNUR. Brasil acolhe mais de 9,4 mil pessoas indigenas refugiadas e
migrantes. 25 abr. 2023. Disponivel em: Brasil acolhe mais de 9,4 mil
pessoas indigenas refugiadas e migrantes — UNHCR ACNUR Brasil.
Acesso em: 26 de set. 2024.
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49.000 pessoas, € estdo localizados predominantemente na
regido caribenha do delta do rio Orinoco, em centenas de
comunidades nas dreas rurais, ribeirinhas e litoraneas, e
nas varias cidades do entorno, abarcando o estado de Delta
Amacuro e regides dos estados de Monagas e Sucre (Ramos

et al., 2017 apud Tarragd; Santos; Soneghetti, 2021, p. 8).

Ao abordar a questao migratdria, é essencial falar sobre o
conceito de didspora e suas consequéncias para a identidade
cultural de um povo, especialmente indigena. Pesquisando
em qualquer diciondrio, veremos que o conceito de “dids-
pora” estd associado a dispersdo. “Didspora”, de fato, se tornou
um conceito para se referir aqueles que sio tirados de sua
terra. Na atualidade, no entanto, esse conceito estd associado
a imigracao, sendo ela forcada ou nao (Sousa, 2013, p.17).
Como bem afirma o tedrico cultural jamaicano Stuart Hall
(2002, p. 28), “a pobreza, o subdesenvolvimento e a falta de
oportunidades podem fazer as pessoas migrarem.”

E importante destacar que didspora e dispersdo
ndo sdo sindnimas.

Aqueles que saem de casa, muitas vezes decidem viver
noutro lugar e, no devido tempo, tornam-se parte da terra
de acolhimento” (idem, ibidem), enquanto as dispersoes
tendem a dissolver-se “na medida em que os seus membros
acabam por perder as suas velhas identidades, assumindo

outras novas (idem, ibidem) (Sousa, 2013, p. 2).
Stuart Hall (2003) discute a didspora através da questao
da migracdo caribenha. Ele fala sobre a dificuldade de se

imaginar a nacdo e a identidade caribenha em uma época
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de globalizacdo crescente. O autor questiona de que forma
devemos pensar sobre a identidade nacional e o “pertenci-
mento” no Caribe em meio a essa experiéncia de didspora.

Mary Chamberlain (1998 apud Hall, 2003) também
contribui para este debate ao contar histdrias da vida de
migrantes barbadianos para o Reino Unido. Hall mostra
como podemos imaginar a identidade cultural e o pertenci-
mento depois da experiéncia da didspora. Os entrevistados
de Mary Chamberlain contam as dificuldades sentidas por
muitos dos que retornaram, em se conectar a sua sociedade
de origem. Certamente, eles ja ndo se sentiam mais em casa,
€ uma sensacio de ndo pertencer mais aquele lugar.

Hall (2003) afirma que estamos sempre em processo
de formacao cultural. Para ele, na situagcao da didspora,
as identidades se tornam multiplas. Citando o exemplo
dos caribenhos, o autor diz que a qualidade de ser cari-
benho é compartilhada com outros migrantes do Caribe,
e, ao citar George Lamming, o referido autor mostra que
“asua geracao se tornou caribenha, ndo no Caribe, mas em
Londres” (Hall, 2003, p. 69).

O autor é contrdrio ao pensamento de que possuir uma
identidade cultural seja “[...] estar primordialmente em
contato com um nucleo imutavel e atemporal, ligando o
passado, o futuro e o presente numa linha ininterrupta” (Hall,
2003, p. 29). Para ele, nossa identidade cultural est4 a nossa
frente e estamos sempre em processo de formacao cultural,
dado que a cultura ndo é uma questio de ser, mas de se tornar.

Cabe, também, destacar que hd diferenca entre imigrante
e refugiado. Encontramos na Lei n° 13.445/20173, que regu-

3 https://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_at02015-2018/2017/lei/113445.htm
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lamenta os direitos e deveres de migrantes e visitantes em

territorio brasileiro, uma evidente definicdo no artigo 1°,
inciso 1°, para a concepc¢ao de imigrante, emigrante, resi-
dente, visitante e apatrida.

II.

III.

V.

VI

(VETADO);

imigrante: pessoa nacional de outro pais ou apatrida
que trabalha ou reside e se estabelece tempordria ou
definitivamente no Brasil;

emigrante: brasileiro que se estabelece temporaria ou
definitivamente no exterior;

residente fronteirico: pessoa nacional de pais limitrofe
ou apatrida que conserva a sua residéncia habitual em
municipio fronteiri¢o de pais vizinho;

visitante: pessoa nacional de outro pais ou apatrida
que vem ao Brasil para estadas de curta duragdo, sem
pretensdo de se estabelecer tempordria ou definitiva-
mente no territdrio nacional;

apatrida: pessoa que nio seja considerada como
nacional por nenhum Estado, segundo a sua legis-
lacdo, nos termos da Convengao sobre o Estatuto dos
Apatridas, de 1954, promulgada pelo Decreto n° 4.246,
de 22 de maio de 2002, ou assim reconhecida pelo
Estado brasileiro (Brasil, 2017).

De acordo com Soares (2024), imigrantes sdo individuos

que escolheram se deslocar e poderdo voltar ao seu pais

de origem quando desejarem, tendo o direito a trabalhar e

residir em nosso pais temporariamente ou de forma defi-

nitiva. Ja individuos refugiados, deslocam-se de maneira

forcada, e seguem uma regulamentacio.
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O Brasil € signatdrio da Convencao Internacional sobre
o Estatuto de Refugiados, firmada em Genebra em 1951, e
adere ao Protocolo de 1967, que assegura os direitos dos
individuos em busca de um pais seguro para residir. Para
tanto, consideram-se refugiados aqueles que se deslocaram
forcadamente, motivados pela busca de seguranca e sobre-
vivéncia, e que contam com a protecdo internacional para
nao serem devolvidos ao seu pais de origem. A Lei brasileira
n®9.474/974, estabelece mecanismos para a implementagio
da Convencdo de 1951 e determina que:

Art. 1° Sera reconhecido como refugiado todo individuo que:
I — devido a fundados temores de perseguicdo por motivos
de raca, religido, nacionalidade, grupo social ou opinides
politicas encontre-se fora de seu pais de nacionalidade e
ndo possa ou ndo queira acolher-se a protegdo de tal pais;
IT — nao tendo nacionalidade e estando fora do pais onde
antes teve sua residéncia habitual, ndo possa ou ndo queira
regressar a ele, em funcgio das circunstancias descritas no
inciso anterior;

IIT — devido a grave e generalizada violacao de direitos
humanos, é obrigado a deixar seu pais de nacionalidade

para buscar refugio em outro pais (Brasil, 1997).

No caso de nossos sujeitos da pesquisa, provenientes
da Venezuela, hd também a portaria interministerials,

4 Lein®9.474, de 22 de julho de 1997, https://www.planalto.gov.br/
ccivil_03/leis/19474.htm.

5 PortariaInterministerial MJSP/MRE n°19, de 23 de margo de 2021. Disponivel
em: https://www.in.gov.br/en/web/dou/-/portaria-interministerial-mjsp/
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que concede a autorizacdo de refugio ou de residéncia no
territdrio brasileiro, e a andlise documental é realizada dire-
tamente pela Policia Federal. Com isso, reconhecemos o
refugio como uma garantia de protecdo a integridade fisica
e/ou moral da pessoa, sendo uma salvaguarda regulamen-
tada tanto nacional quanto internacionalmente.

Reconhecemos no presente artigo, que os sujeitos com
os quais dialogamos sdo indigenas e refugiados, além de
estarem subdivididos entre criancas, mulheres, homens e
idosos. Assim, € possivel observar que estes interseccionam
em diversas categorias sociais. Por isso, faz-se necessario
apoiar nosso olhar para a base de analise da interseccionali-
dade, capaz de fornecer “uma estrutura de intersecdo entre
desigualdades sociais e desigualdades econémicas como
medida da desigualdade social global” (Soares, 2024, p. 83).

Ao olhar para os prismas de raca, género, idade e esta-
tuto da cidadania, a interseccionalidade podera ajudar na
forma como o emprego, forma de contratacdo, seguranga no
trabalho e beneficios relativos & aposentadoria, por exemplo,
podem ser pensados e oportunizados, indicando ou ndo
desigualdades sociais, nos ajudando a observar o campo
e a maneira como os sujeitos sdo olhados e atendidos no
municipio pesquisado.

Sabe-se que o termo “interseccionalidade” passou a ser
amplamente adotado, a partir da segunda metade do século
XXI, por militantes politicos, ativistas sociais, estudantes
e docentes do ensino superior, sobretudo aqueles vincu-
lados aos estudos feministas. Seu uso visava fundamentar

mre-n-19-de-23-de-marco-de2021-310351485 e https:/www.gov.br/mj/
pt-br/assuntos/seus-direitos/refugio/o-que-e-refugio.
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debates sobre politicas publicas em diferentes paises, com
o objetivo de analisar de que maneira as relagdes sociais se
articulam com categorias como raga, etnia, classe social,
género, nacionalidade, entre outras, revelando os efeitos
multiplos e simultaneos das desigualdades sociais.

QUEM SA0 0S WARAQ?

Acredita-se que a etnia Warao exista hd, aproximadamente,
oito mil anos. Etimolégicamente, Warao significa povo da
canoa ou povo das dguas. Os antropdlogos Wilbert y Lafée-
Wilbert (2007) afirmam que este povo tinha uma visdo de
mundo orientada pelas dguas, por possuirem grandes habi-
lidades em navegar em mar aberto e construirem embarca-
¢Oes, estando ligados a costa caribenha.

Para Gassén e Heinen (2012), hd trés mil anos houve uma
nova composicio entre os Amerindios, “quando grupos indi-
genas de outras etnias se deslocaram para o Delta do Orinoco
e levaram seu conhecimento técnico no processamento da
mandioca, artesanato com argila e embarcacdes maritimas”
(Soares, 2024). Porém, somente 0s nativos que viviam no
pantano e nos territdrios mais baixos sio legitimados como os
verdadeiros Warao (Waraowitu). Mas foi através deste contato
interétnico, que construiram vasto conhecimento no manejo
da mandioca e na construcio de embarcacgdes. A partir da
pesquisa de Soares (2024, p. 45), € possivel afirmar que:

No periodo pré-colonial sua populacdo vivia da exploracdo
sazonal dos bosques (moriche — buriti) e tinha uma dieta

baseada em produtos retirados da palma do buriti e dos
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frutos, completando sua alimentacdo com a caca de animais
silvestres, aves, peixes e crustaceos, sua economia era de

subsisténcia, baseada na caca e coleta.

Observando o mosaico construido pelo antropélogo e
pesquisador Wilbert, € possivel dizer que, no periodo pré-his-
panico, esse povo estava dividido em quatro subgrupos, na
regido do Delta Amaruco, e que estes desempenhavam ativi-
dades distintas, de acordo com o territdrio em que estavam
habitando. Alguns Warao viviam mais fortemente da pesca
(jomakaba kubad) e outros da agricultura e do artesanato
(mojo yaota), para sua subsisténcia. Havia a fabricagdo de
canoas (baroko/barco), cultivo de mandioca (aru) e milho
(naukamo), também cacavam, pescavam (jomakaba kuba) e
extraiam o fruto, a seiva, folhas, palha etc. do Buriti (Ojidu),
que para eles é a drvore da vida (ACNUR, 2021).

Ja no periodo colonial, em meados do século XVIII, colo-
nizadores europeus ndo manifestaram interesse em dominar
0S povos que viviam na regido do pantano, por considerarem,
na visdo do colonizador, um territdrio indspito. E acabou se
tornando um territdrio de refuigio, seguro, sendo lugar de
acolhimento para outros indigenas Warao e de outras etnias,
que fugiam do genocidio praticado pelos dominadores espa-
nhois. Este fato permitiu a composi¢ao de novos subgrupos
Warao, por terem diferentes modos de vida, o que acabou
alterando o mosaico mencionado anteriormente. Com isso,
Soares (2024, p. 45) diz que esse movimento foi:

Intensificando assim sua diversidade interna e influen-
ciando suas formas de organizacdo, lingua e outras praticas

culturais. Embora fossem descritos como unidade étnica,
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formavam um conglomerado composto por trés ou mais
subgrupos Warao, falantes da mesma lingua, mas bastante
distintos uns dos outros, com organizacao politica dispersa
e sem a presenca de liderancas centralizadoras. Falar do

povo Warao, portanto, significa falar da diversidade Warao.

A referida pesquisadora afirma ainda que, “embora
o povo Warao constitua uma unidade étnica em termos
linguisticos, hd uma heterogeneidade nos ‘modos de ser
Warao’, que variam de acordo com a regido/comunidade
do delta do Orinoco de onde provém” (Soares, 2023, p. 46).

FLUXO MIGRATORIO NO BRASIL

Os indigenas Warao chegam ao Brasil geralmente em
grupos familiares. Sabe-se que familias que estavam em
Manaus ja haviam passado por Pacaraima e Boa Vista.
No fim de 2016, estimava-se a presenc¢a de 630 indigenas
Warao em Roraima: 70 em Pacaraima, na fronteira com
a Venezuela, e 560 em Boa Vista, capital do estado. Foi
comprovado que, nesse processo de mobilidade, uma parte
da familia viaja e outra aguarda o retorno ou tenta se juntar
aos que se foram.

Durante o segundo semestre de 2017, € possivel observar
uma grande diminui¢do na quantidade de indigenas Warao

6 Secdoadaptada do Parecer Técnico n° 208/2017 - SEAP/62CCR/PFDC,
de autoria de Luciana Ramos, Emilia Botelho e Eduardo Tarragé. E
do Parecer Técnico N° 509/2021 — SUPA/SPPEA, de autoria de Joiza
Madeiro, Marcio Santos e Pedro Soneghetti.
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na capital amazonense. Muitos se deslocaram para o Par4,
em busca de melhores oportunidades de trabalho, a prin-
cipal raz8o para que isso ocorra €, ndo sé pela diminuicdo no
recebimento de doacdes da sociedade civil, como também
pela insatisfacdo diante das politicas publicas de assisténcia
social ofertadas em Manaus.

Em marco de 2018, o Parecer Técnico n° 328/2018/DPA/
SPPEA/PGR, elaborado por peritos em antropologia do
Ministério Publico Federal (MPF), identificou 1.180 indi-
genas Warao no Brasil, organizados em 261 nucleos fami-
liares e distribuidos em cinco cidades de trés estados da
regido Norte: 73% dos Warao identificados estavam em
Pacaraima e Boa Vista, em Roraima; 11,5% na cidade de
Manaus, no Amazonas; e 15,5% em Santarém e Belém, no
Para (Tarrago et al., 2018). Quase a metade do total (47,5%)
era composta por indigenas de 0 a 14 anos, indicando a
urgéncia dos 6rgdos publicos desenvolverem politicas
emergenciais de educacgdo e saude para as criangas Warao
(Madeiro; Santos; Soneghetti, 2021, p. 14).

A partir de 2019, houve um grande deslocamento em
direcdo a outros estados e regides brasileiras, dando conti-
nuidade ao movimento espontaneo de interiorizacdo dos
Warao em busca de melhores oportunidades, estimulados
pelo descontentamento em relagdo as politicas de acolhi-
mento oferecidas pelo poder publico. Cabe mencionar que,
desde o inicio da migracdo Warao para o Brasil, esse processo
de mobilidade acontece concomitantemente a um movi-
mento continuo de retorno temporario a Venezuela. Essas
viagens sdo realizadas individualmente ou por pequenos
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grupos familiares. O objetivo principal € rever e levar
recursos para os parentes, assim como comprar pecas de
artesanato para revender no Brasil.

Até a divulgagdo do Parecer Técnico n° 1127/2020/DPA/
CNP/SPPEA, em 28 de julho de 2020, os indigenas ja haviam
passado, por, a0 menos, 74 municipios de 23 estados e 0
Distrito Federal, em todas as regides do pais, exceto nos
estados do Amapa4, Espirito Santo e Parand. A partir de dados
obtidos com os governos estaduais, o ACNUR conseguiu
contabilizar 4.261 indigenas Warao vivendo em territério
brasileiro. No entanto, o numero pode ser maior, devido a
intensa dificuldade de monitoramento das mobilizagdes.

INDIGENAS WARAO NA BAINADA FLUMINENSE

Os indigenas Warao chegaram ao Rio de Janeiro em janeiro
de 2020, em meio a Pandemia de Covid-19, que dizimou
milhares de vidas e impactou significativamente o cotidiano
dos sujeitos, com a restri¢cdo social na época. Assim que
embarcaram no Rio, ficaram alojados debaixo do viaduto da
Rodovidria Novo Rio. O abrigo ndo era visto, por eles, como
um lugar seguro. Partindo do pressuposto de que a travessia
Warao para o Rio de Janeiro foi feita de forma voluntdria
e, no primeiro momento, sem a presenga de parentes para
recebé-los e sem o apoio do poder publico, eles contaram
com a ajuda humanitdria de um pequeno grupo de reli-
giosos. Ha um relato de que a indigena Marize Guarani,
presidente do Conselho Estadual dos Direitos Indigenas
do Rio de Janeiro (CEDIND), recebeu a denuncia e tentou
articular uma acgio para leva-los a uma aldeia indigena,
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em Marica (RJ). Mas, quando ela chegou a rodovidria com
a Van, eles ja haviam partido para Japeri.

Na ocasido, os indigenas foram acolhidos por um grupo
religioso, que os conduziu a0 municipio de Japeri, situado

na Baixada Fluminense.
Travessia Warao pelo Brasil. @ Da Venezuela ao Brasil (Roraima)
FONTE: Soares (2024, p. 64) @ De Roraima a Manaus

@ De Manaus a Santa Catarina
@ De Santa Catarina a Goiania
@ De Goidnia a Cuiaba

@ De Cuiabd a Brasilia

@ De Brasilia a Sdo Paulo

@ De Si0 Paulo ao Rio de Janeiro

a1



Grupo Warao, indigenas venezuelanos, acampados embaixo de viaduto na
Rodovidria Novo Rio. FOTO: Gabriel Monteiro. FONTE: Agéncia 0 Globo

Travessia dos Warao para @ Da capital do Rio de Janeiro a Japeri
a Baixada Fluminense. @ DeJaperi a Nova lguacu
FONTE: Soares (2024, p. 67)

7 Disponivel em: https://oglobo.globo.com/epoca/sociedade/indios-da-
venezuela-acampam-perto-de-rodoviaria-do-rio-apos-jornada-
de-7-mil-quilometros-24242747, por Filipe Vidon. Acesso em 10 jan. 2023.
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Em uma matéria da Revista Consulata América®, de
5 de outubro de 2020, podemos observar como se deu o
processo de transferéncia da familia Warao, da rodovidria
Novo Rio a Japeri, sob o viés religioso. O titulo da repor-
tagem é: “Venezuelanos Warao no Rio de Janeiro: Muito foi
realizado e estd sendo, em prol desses irmaos, que bateram
as portas, pedindo auxilio e protecido”.

Chegaram a cidade de Engenheiro Pedreira, municipio
de Japeri, Rio de Janeiro, algumas familias refugiadas da
Venezuela, que estdo adentrando no Brasil por Boa Vista,
Roraima. Essas pessoas sao indigenas Warao.

Quando chegaram ao centro do Rio de Janeiro, a Secretaria
Municipal os encaminhou para um alojamento, mas ndo deu
certo, porque ndo se adaptaram com as normas e regras do
ambiente e foram se alojar embaixo de um viaduto, préximo
a rodovidria Novo Rio, também no centro. Chuva, frio e
muita umidade foram dificuldades encontradas por estas
familias, uma situacfo desafiadora e desumana. Até que
um casal de ministros da Sagrada Eucaristia, pertencente
a Pardquia Jesus Ressuscitado, na Vila da Penha, Rio de
Janeiro, ao passar viu aquelas criangas, idosos e gestantes
vivendo naquela realidade e se aproximou, iniciando um
didlogo para entender do que se tratava.

Esse casal de ministros falou com o padre José Rosa, paroco
darespectiva Paroquia Jesus Ressuscitado, e levou o caso ao
cardeal do Rio de Janeiro, dom Orani Tempesta, o qual os

encaminhou para a Caritas da arquidiocese, para que tomasse

8 https://consolataamerica.org/pt/venezuelanos-warao-no-rio-de-
janeiro/, por Robério Crisdéstomo da Silva, acesso em: 05 jan. 2024.
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providéncias em acompanhar essas familias. A Caritas arqui-
diocesana do Rio de Janeiro assumiu a causa e iniciou o
processo de acompanhamento, dando assisténcia, desde as
necessidades basicas as mais emergenciais. Foi diante dessa
realidade que esse casal ofereceu uma residéncia localizada
no bairro Teéfilo Cunha, em Engenheiro Pedreira, onde esta
localizada também uma capela dedicada a Sao Bras, perten-
cente a Paréquia Senhor do Bonfim. Em seguida, essas familias
foram encaminhadas para essa residéncia, onde permanecem
até hoje. O bispo da diocese de Nova Iguagu, Dom Gilson
Andrade, entrou conosco na Paréquia Senhor do Bonfim,
pedindo que tomdassemos conhecimento da presenca dessas
familias refugiadas Warao, que estavam residindo em uma
casa no bairro. (Autor: Robério Crisostomo da Silva, Revista

Eletrénica Consulata América, p. 1, 2020).

Traslado para Japeri. FOTO: Robério Crisdstomo da Silva (2024)°

9
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Contudo, cabe salientar que, no relatério do ACNUR
(2021) sobre as Boas Praticas dos Municipios no acolhi-
mento de familias Warao em territério Nacional, encon-
tramos evidéncias de que a presenca Warao foi informada
pelo Comité Estadual Intersetorial de Politicas de Atencao
aos Refugiados e Migrantes do Rio de Janeiro (CEIPARM),
no més de janeiro, do ano de 2020, relatando a chegada de
35 indigenas Warao ao Rio de Janeiro. Houve, na época,
uma acao conjunta, com a coordenac¢ido do CEIPARM e do
ACNUR, responsavel por instituir um Grupo de Trabalho
(GT) de diversos segmentos sociais. Entre eles, a Cdritas
Arquidiocesana do Rio de Janeiro, membros dos Sistemas
Publicos Estadual e Municipal de Assisténcia Social e
Saude, do Ministério Publico Federal, da Defensoria
Publica da Unido e da OIM. Diante disso, um novo GT foi
articulado, com a participacdo do CEIPARM, da Caritas,
das Secretarias de Assisténcia Social das duas cidades, da
Defensoria Publica da Unido, da Secretaria Estadual de
Saude, FUNAI e da OIM.

De acordo com o relatorio, ambos os GT s se tornaram
fundamentais para a resposta continua as necessidades
protetivas das familias, assim como para a elaboracgio e
implementacdo da estratégia de integracio local. Contudo,
ao localizarmos esses sujeitos na Baixada Fluminense, surge
a reflexdo sobre o ndo-lugar ou lugar de auséncia, visto
que este é um territdrio composto por treze municipios
periféricos', localizado no estado do Rio de Janeiro. Cabe

10 Termo usado para se referir aos locais mais afastados dos grandes
centros urbanos.
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destacar que Nova Iguacu € conhecido como “terra - mae”,
pois foi, a partir dele, que os outros municipios foram
criados. Apesar da divisdo territorial, ele ainda é o maior
municipio da Baixada, com 520,8 km? e 785.867 habitantes
(CENSO, 2020). Nas regides mais afastadas do centro urbano,
h4 grande vulnerabilidade social, com a méd distribuicdo de
renda e precarizacdo do servico publico, o que resulta em
espacos de disputas politicas e violéncia urbana.

E foi justamente em um territorio totalmente fragilizado
socialmente que os Warao foram acolhidos, sendo dispo-
nibilizado um imével da prefeitura, na escola desativada e
reformada para receber aquele grupo familiar, composto
por vinte e seis pessoas, sendo cinco nucleos familiares,
que compreendiam dois idosos, oito adultos, quatro adoles-
centes/jovens e doze criancas, duas delas nascidas em
solo brasileiro.

Sua estadia em Japeri foi curta. O municipio alegou que
nao tinha recursos para acolher a familia e, dessa forma,
eles foram conduzidos para o municipio de Nova Iguacu,
em uma acao articulada pela Secretaria de Assisténcia
Social e uma rede de apoio formada por um Grupo de
Trabalho (G.T.). O referido traslado foi acompanhado, na
época, pelo Ministro Consejero Venezuelano, Tomads Silva
e ACNUR, que, de acordo com a reportagem noticiada pelo
site Embajada de La Republica Bolivariana de Venezuela,
era em carater definitivo, sendo articulada por varios orga-
nismos governamentais.

No entanto, para aquele acolhimento foi disponibi-
lizada uma escola desativada, como um espaco provi-
sorio e adaptado, descrito pelo ACNUR como uma
estratégia habitacional.
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Traslado para Nova Iguacu.
FONTE: Revista Eletrénica Embajada de La Repiblica Bolivariana”

Praca e rua da escola-abrigo.
FONTE: Arquivos GEPELID (2021)2

11 Disponivel em: https://br.embajadavenezuela.org/noticias/ministro-
consejero-acompana-traslado-de-comunidad-warao-a-nova-iguacu-
en-rio-de-janeiro/. Acesso em: 01 jan. 2023.

12 Grupodeestudos e pesquisa sobre linguagens e diferencas — Universidade
Federal Rural do Rio de Janeiro, coordenado pela prof. Dra Flavia Motta.
Antes de iniciar o mestrado em Educacdo pela Universidade Estadual
do Rio de Janeiro, uma das autoras, Carla Soares, participou do grupo
GEPELID, em 2021.
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Fachada da escola-abrigo.
FONTE: Arquivos GEPELID (2021)

Quintal da escola-abrigo.

FOTO: Arquivo pessoal de Carla Soares (2023)
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Quando de sua chegada a regido, as familias inicialmente
acamparam no entorno do Terminal Rodovidrio Novo
Rio, onde permaneceram por algumas semanas. Foi reali-
zada tentativa, pelo poder publico, de encaminhamento

das familias para abrigo publico, iniciativa que restou



infrutifera, dadas as diferencas de perfil entre os acolhidos
e a percepcio, pelas familias Warao, sobre as dindmicas
de seguranca dentro e fora do abrigo. As familias foram
entdo acolhidas em sitio no municipio de Japeri, por livre
iniciativa de grupo religioso. Apds cerca de 6 meses, ante o
risco de despejo do imdével onde estavam e o transito didrio
das familias, para coleta de dinheiro, em Nova Iguacu, foi
articulada, no ambito do GT, a inclusdo das familias em
programa de bolsa moradia da Secretaria de Assisténcia
Social (SEMAS) de Nova Iguacu. Contudo, dada a dificuldade
de se conseguir imdveis com estrutura adequada e valor
compativel com o beneficio, e em vista do desejo das fami-
lias de seguirem morando juntas, a SEMAS cedeu e adaptou
amoradia dos indigenas um imével da prefeitura onde antes
funcionava uma escola, atualmente desativada. O grupo se
mudou para o local no comeco de dezembro e estipulou,
junto a Secretaria, regras de convivéncia adequadas a sua
realidade cultural. As familias seguem sob o acompanha-
mento semanal do CRAS da localidade e dos técnicos e
gestores da Secretaria (ACNUR, 2021, p. 15).

Passado o tempo, em 2021, outro grupo Warao chega no
municipio, com cerca de nove pessoas, sendo seis adultos,
um adolescente e trés criangas. Em um primeiro momento,
eles ndo foram bem recebidos, 0 que ocasionou um enorme
descontentamento entre esses indigenas, que apenas
buscavam melhores condi¢des de vida. Quando foram para
Nova Iguagu, passam a serem atendidos pela Assisténcia
Social Municipal e inseridos em programas de Auxilio Brasil
(Bolsa Familia) e moradia. Ademais, passaram a receber
atendimento pelo SUS (Sistema Unico de Satde) e visitas
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periddicas de profissionais da satide. Também existe um
GT que se reune, regularmente, com o intuito de pensar em
acdes e metas para auxiliar o Povo Indigena Warao. Depois
de trés anos, no entanto, pouco foi feito. No que tange a
educacao, criancas e adolescentes foram matriculados em
uma escola proxima a sua residéncia, sendo acompanhados
por uma professora de espanhol durante o ensino remoto,
em meio ao periodo pandémico. O atendimento acontecia
no Centro de Referéncia da Assisténcia Social (CRAS), loca-
lizado ha quinze minutos do abrigo, e o trajeto era feito a
pé, todos os dias, pelas criancas e familiares. Eles ficavam
juntos durante as aulas.

Aulas no CRAS durante a pandemia.
FONTE: Arquivos GEPELID

Em uma roda de conversa sobre a presenca Warao na
Baixada Fluminense, Tais Gongalves (Assistente Social e
diretora do CREAS Prefeitura de Nova Iguacu) disse que o
municipio ndo tem uma legislacao especifica voltada para
a populacgdo indigena. Entdo, a maioria das ofertas estdo
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na mediacio do que de fato no atendimento das especi-
ficidades. Ela acredita que a drea da educacéo ainda teve
algum avanco, ja que, na pandemia, era realizado um
servi¢o de convivéncia, sendo uma atividade continuada,
de acompanhamento e fortalecimento de vinculo proposto,
realizado pelos CRAS. Eram realizadas oficinas comple-
mentares de escolarizacdo, para que eles pudessem se arti-
cular nas cidades®.

Ainda segundo a assistente social, no retorno as ativi-
dades presenciais havia, inicialmente, uma mediadora que
falava espanhol. No entanto, depois que ela saiu, houve
uma diminuic¢io na frequéncia escolar. Foi necessaria uma
articulacdo com o pessoal da educacao para melhorar essa
frequéncia. Ela também traz a questdo de que, por mais que
seja importante ter uma mediadora, essa mediacdo ndo é
de Warao para os seus pares, mas de Warao para o pais em
que eles estdo refugiados. Em sua fala, ela aborda sobre a
importancia de eleger alguém que se aproprie do idioma,
que possa estar dialogando e representando as demandas
de saude, educacdo, assisténcia e inclusdo. Tais Gongalves
fala, ainda, que as mulheres Warao tém se destacado no que
se refere ao didlogo, a mediacio e a realizacao.

Porém, muitas foram as auséncias, especialmente ao
atendimento as especificidades e entendimento da cultura
Warao, como identidade indigena. Na fala da assistente
social, notamos que a auséncia de um mediador Warao foi

13 NEABIIFRJ Campus Nilopolis. Mesa 4. Roda de conversa. A presenca
Warao na Baixada Fluminense: imigracao e identidade indigena.
YouTube, 9 de fev. de 2023. Disponivel em: https://www.youtube.com/
watch?v=54LvIUFSX3Kk. Acesso em: 28 ago. 2024.
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o ponto crucial de muitos conflitos observados ao longo de

nossa pesquisa em campo. Observamos, assim, reforcando a

fala anterior, que passado o distanciamento social, pds-pan-

demia, a falta de mediador resultou na evasao escolar das

criancas. Antes, elas estudavam juntas e com uma profes-

sora de espanhol, segunda lingua deles, e passaram a estudar

por ano de escolaridade, sendo subdivididos etariamente.

Nao havia também um conhecimento da cultura Warao

por parte da equipe. Conforme € descrito por Soares (2024):
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Assim, conseguimos observar que houve mobilizac¢do inter-
municipal para receber os Warao em Nova Iguagu, por conta
de sua vulnerabilidade social, mas ndo houve uma orga-
nizacdo quanto a acolhimento como abrigo. O que fica
evidente € que houve ajuda humanitdria e o acolhimento,
mas que o entendimento das especificidades daquele grupo
se deu no meio do processo, ao longo do caminho, a partir
das demandas que iam surgindo. Cabe ressaltar que, ao
chegar em Nova Iguacu, foram atendidos pela Assisténcia
Social Municipal e inseridos em programas de Auxilio
Brasil (Bolsa Familia) e moradia. Além disso, passaram a
receber atendimento pelo SUS (Sistema Unico de Satide)
e visitas periodicas de profissionais da saude. Existe um
novo GT que se reune, periodicamente, com o objetivo de
tracar acoes e metas para ajudar o Povo Indigena Warao
em suas “demandas e urgéncias”. Entretanto, retomando
a narrativa sobre o processo de acolhimento, percebemos,
por meio do relatério do ACNUR (2020), que a gestdo
municipal de educac¢do nao foi envolvida na primeira
acdo de acolhimento, apesar de evidenciarmos o grande

numero de criancas presentes no grupo. A preocupagao



foi assistencial, oportunizando saude e moradia, naquele
primeiro momento. Mas, quando o direito a educacao
comecou a ser garantido a esse grupo? Tal questionamento
paira ao ar, ao analisarmos o grafico com o resultado de
dados levantados pelo ACNUR (2021), sobre o perfil dos
indigenas Warao em territério Nacional, pois esta repre-
senta 70% das etnias de indigenas refugiados. Dentre estes,
cerca de 46% estdo em idade escolar, compreendidos na

faixa etaria de 0 a 17 anos (Soares, p. 69, 2024).

Assim, € possivel observar que houve mobiliza¢do inter-
municipal para receber os Warao em Nova Iguacu, por conta
de sua vulnerabilidade social, mas nao houve uma organi-
zacdo quanto ao atendimento as especificidades culturais
daquele grupo. Podemos dizer que a acolhida realizada
pelo municipio ocorreu no meio do processo, ao longo
do caminho, a partir das demandas que iam surgindo e
sanadas, com muita dificuldade e até mesmo ndo aten-
didas, o que provocou sua saida do territdrio para o estado
do Mato Grosso, junto aos seus parentes que la estavam, no
fim do ano de 2024.

INDI:GENA COMO SUJEITO AUSENTE NAS
POLITICAS MIGRATORIAS

Observando o relatério “Refugio em Numeros” (ACNUR,
2024), estima-se que, no ano de 2023, houve um total de 58.628
solicitacdes de refugio, provenientes de 150 paises. Dentre
estes, 50,3% eram oriundos da Venezuela. Naquele ano, o
Comité Nacional para os Refugiados (Conare) reconheceu
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77.193 pessoas como refugiadas, cerca de 72% das solicitagdes.
Deste quantitativo, 51,5% originaram-se do estado Roraima,
seguido por Amazonas (14,2%) e Sdo Paulo (7,5%).

No ultimo dado levantado, até o momento da escrita do
presente artigo, registra-se que haja 132.626% refugiados (as)
venezuelanos (as) reconhecidos no Brasil e 15.088 solici-
tantes de refugio. Havendo também cerca de 479.751 vene-
zuelanos (as) com autorizagao para residir no Brasil, o que
totaliza 568.058 refugiados (as) e migrantes da Venezuela
no pais. Cabe destacar que o processo de andlise das refe-
ridas solicitacoes é realizado pelo Conare, que, por meio da
Lein® 9.474, de 22 de julho de 1997, definiu-se os parametros
para a implementacgio do Estatuto do Refugiado de 1951.

Em 2019, a categoria de migrante foi ampliada pelo
ACNUR?, destacando que:

O Brasil aplicou pela primeira vez a definicdo ampliada de
refugiado estabelecida pela Declaracdo de Cartagena para
analisar solicitagdes de reconhecimento da condigéo de refu-
giado de cidaddos venezuelanos e reconheceu, na ultima
quarta-feira (24 de junho), 174 casos com base neste critério.
Para a Agéncia da ONU para Refugiados (ACNUR), tal decisdo
representa um grande avango para a protecdo de venezuelanas

e venezuelanos que tém sido forcados a deixar seu pais. (...)

18 Dados da Plataforma Regional de Coordenacao Interagencial R4V
(Plataforma R4V), disponivel em: https://www.r4v.info/pt/brazil. Acesso
em: 20 out. 2024.

15 O Alto Comissariado das Nag¢des Unidas para Refugiados ou Agéncia da
ONU para Refugiados é “uma agéncia da ONU que atua para assegurar
e proteger os direitos das pessoas em situacdo de refugio em todo o
mundo”, segundo informacdes encontradas no site da propria agéncia.
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A aprovacgio dos casos foi possivel apds o reconhecimento
formal feito pelo (Conare), no ultimo dia 14 de junho, de
que existe uma situacdo objetiva de grave e generalizada
violagdo dos direitos humanos na Venezuela. Este critério
é inspirado na Declaracdo de Cartagena e foi incorporado
pela lei brasileira de protecdo para os refugiados (Lei 9.474,
de 1997), no inciso III do seu artigo 1°. A Declaragdo foi
adotada em 1984 pelo Brasil e outros 14 paises da América
Latina e Caribe, sendo internalizada na legislacdo nacional
em 1997 (por meio da lei 9.474) (ACNUR, 2019).

Podemos afirmar que o marco legal do Brasil para a
garantia dos direitos de migrantes é a Constituicdo Federal
de 1988, em que se estabelece a ndo distinc¢io entre brasi-
leiros e estrangeiros, garantindo-lhes os mesmos direitos
que aos brasileiros natos. Em 1997, a partir da Lei n® 9.474
de 22 de julho de 1997, o estado brasileiro passa a definir a
forma como o Estatuto dos Refugiados serd implementado,
a partir dos parametros estabelecidos pela Convencao de
Genebra, 1951, que estabeleceu direitos e deveres do soli-
citante, incorporando a defini¢io de refugiado ja estabele-
cida na Declaracdo de Refugiados de Cartagena, 1984. Em
maio de 2017, foi sancionada a Lei n° 13.445, que estabelece
principios e diretrizes para politicas publicas de migracao,
além de dar garantias de protecao aos imigrantes. A referida
lei substituiu o Estatuto do Estrangeiro, em que o migrante
era visto como ameaca a seguranca nacional.

Contudo, ao direcionarmos o olhar para o campo de
pesquisa em questdo, constata-se que o acolhimento de
sujeitos refugiados — especialmente os indigenas — ainda
representa um grande desafio no contexto politico e social
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brasileiro. Apesar da existéncia de dispositivos legais, funda-
mentados em marcos normativos nacionais e internacionais
de protecdo aos direitos humanos, a efetivacio dessas garan-
tias permanece limitada. Embora o acesso a direitos basicos,
como saude, educacao e assisténcia social, esteja assegurado
constitucionalmente, observa-se que o acolhimento das fami-
lias indigenas refugiadas tém ocorrido de maneira impro-
visada e desarticulada. Inseridos em territorios marcados
por condicdes de pobreza e historica negligéncia por parte
do poder publico, esses grupos acabam sendo estigmati-
zados e, muitas vezes, percebidos como concorrentes por
recursos escassos, como se estivessem “tirando” oportuni-
dades de atendimento da populacao local. Muitos sdo os desa-
fios enfrentados por essa populagdo: barreiras linguisticas,
dificuldade no acesso a politicas publicas (saude, educacio,
assisténcia social etc.), obstaculos no acesso ao mercado de
trabalho e na geracdo de renda, inseguranca alimentar, difi-
culdades no acesso a terra e a moradia.

Além disso, eles precisam enfrentar marcas de catego-
rias intersecionais de preconceito e racismo, por serem indi-
genas e refugiados da Venezuela. Nesse sentido, o conceito
de interseccionalidade nos ajudou a analisar como dife-
rentes camadas estigmatizadoras podem tornar ainda mais
dificil sua permanéncia no municipio de acolhimento.
Observamos, também, que a categoria de refugiado sobres-
saltou a de indigena, na garantia de direitos. Contudo, refu-
giados indigenas possuem os mesmos direitos especificos
(linguisticos, culturais, religiosos etc.) que os indigenas
existentes no territério nacional. A Constituicdo Nacional
(1988) e leis posteriores no campo da saude, da educacio e da
Assisténcia Social garantem aos indigenas reconhecimento
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as suas especificidades linguisticas, culturais e politicas.
Sonia Guajajara®, mulher e lider indigena, pesquisadora e
ativista, diz que “para nds, a ideia de fronteira ndo necessa-
riamente coaduna com as nossas cosmologias, que corres-
pondem as multiplas visdes de mundo e modos de vida de
cada povo. (...)” (ACNUR, p. 10, 2024).

Os desafios enfrentados pelos Warao, ainda que tenham
especificidades importantes, sio muito semelhantes aqueles
enfrentados por outros povos indigenas que vivem em
contexto urbano. Ao assumirmos e afirmamos as nossas iden-
tidades indigenas, estamos sujeitos a uma série de discursos
e praticas discriminatdrias, que nos colocam ora como “ingé-
nuos” e “infantis”, ora como “selvagens” que precisam ser
pacificados. Apesar disso, através de décadas de lutas, conse-
guimos superar o regime tutelar. A Constituicdo de 1988 é
incisiva, nds somos sujeitos de direito e ndo cabe a ninguém
tomar decisdes por n6s” (ACNUR, p. 10-11, 2024).

A partir da Constituicdo Federal (1988) passam a ser
assegurados direitos especificos para indigenas situados
em nosso territorio. A presenca de indigenas no cendrio
politico e na academia tem sido um processo importante
e deve ser situado no Ambito das profundas mudancas nas
relacdes entre Estado e sociedade brasileira, decorrentes
do paradigma legal que assegura direitos especificos para
indigenas situados em nosso territorio.

16 Prefdcio do livro eletronico produzido pela ACNUR sobre migracdes
indigenas no Brasil, 2024.
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Apesar dos avancos normativos, o legado colonial e a
légica tutelar ainda persistem em moldar e rotular as formas
de atendimento destinadas aos povos origindrios. Em 2016, ha
oreconhecimento da Declaragdo Americana sobre os Direitos
dos Povos Indigenas (ONU, 2016), em que h4 a garantia de
direitos a protecdo e ao transito internacional, no artigo XX.

Os povos indigenas, em especial os que estejam divididos
por fronteiras internacionais, tém direito a transitar, manter,
desenvolver contatos, relacdes e cooperacao direta, inclusive
atividades de carater espiritual, cultural, politico, econémico
e social, com os membros de seu povo e com outros povos
(...) o Estado deve reconhecer, respeitar e proteger as familias

extensas, preservando seu sistema familiar (ONU, 2016, s-n).

Conforme estabelece o artigo 2° da Declarag¢do das Nagoes
Unidas sobre os Direitos dos Povos Indigenas, de 2007, 0s
povos e individuos indigenas sdo reconhecidos como livres
e iguais a todos os demais, e detém o direito de ndo serem
alvo de qualquer forma de discriminacao no exercicio de
seus direitos, especialmente quando essa discriminacio se
fundamenta em sua origem ou identidade indigena.

J4 o artigo XX da Declaracdo Americana sobre os Direitos
dos Povos Indigenas (2016) determina que:

Os povos indigenas, em especial os que estejam divididos
por fronteiras internacionais, tém direito a transitar, mantet,
desenvolver contatos, relacdes e cooperacgao direta, inclu-
sive atividades de carater espiritual, cultural, politico,
econdmico e social, com os membros de seu povo e com
outros povos (ONU, 2016).
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Assim, € possivel observar que ambas as declaracoes
reforcam, portanto, o principio da autodeterminacio dos
povos indigenas, reconhecendo seus direitos a igualdade, a
ndo discriminacio e a manutencgio de seus modos de vida,
tradicOes e vinculos ancestrais, independentemente das
fronteiras impostas pelos Estados-nacgao.

CONSIDERACOES FINAIS

A maioria dos indigenas no Estado do Rio de Janeiro esta
nas cidades e ndo em territorios indigenas. Dentre a popu-
lacdo indigena refugiada e migrante no Brasil, a etnia mais
expressiva € a Warao. A experiéncia desses indigenas refu-
giados em Nova Iguacu demonstrou que, embora haja um
marco legal que garanta seus direitos, sua implementacao
ainda é um desafio. A interseccionalidade € essencial para
compreender suas especificidades, por enfrentarem nao
somente obstdculos relacionados a sua condicao de refu-
giados, mas também a sua identidade indigena.

Assim, entendemos que, apesar de terem seus direitos
garantidos constitucionalmente, ndo s6 os Warao, como
também os povos origindrios brasileiros, travam suas
lutas por recuperacao dos territorios tradicionais (direito
originario), pela manutencao e preservacio de saberes
€ processos sociais e histdricos profundamente diferen-
ciados, por reconhecimento de linguas, histérias e orga-
nizacoes politico-sociais proprias. Cada etnia € unica e
deve ser considerada.
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Novas minorias,

novos movimentos:
movimentos indigenas
urbanos no eixo
Brasil-Neéxico

DANIELLE BASTOS
DAFNE SOLIS

Estamos agora em melhor posicao para analisar os movi-
mentos indigenas. No século XX, uma construgdo sobre
minorias estabeleceu uma equivaléncia enganosa entre
etnia, lingua e cultura. Uma ampla tradi¢ao social e antro-
poldgica acatou o indigena como predominantemente
florestal, negando a histéria urbana dos povos pré-hispa-
nicos, ainda no periodo pré-classico (Bastos Lopes, 2022).
Existem, atualmente, nas cidades ibero-americanas, 5a 6
vezes mais pessoas identificadas como indigenas. Nesse
cendrio, este artigo abordard os movimentos nativos contem-
poraneos nos levantes do Brasil e México. A escolha das
duas nacionalidades decorre das atuagdes politicas em seus
distintos momentos histéricos. O México, em comparacao ao
Brasil, apresenta uma populacdo absoluta nativa bem mais
elevada, ao passo que o segundo adquire politicas afirma-
tivas menos universalistas, localizando organizacoes espe-
cificas em contextos minoritarios.
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Para muitas culturas, migrar implica renunciar lagos
de parentesco para definir liderancas politicas. Como
estratégia, familias indigenas frequentemente difratam,
mimetizam, linguas nativas em outras variantes de idiomas
(Mufloz Cruz, 2023). E extremamente comum observar poli-
ticas internacionais que ainda obrigam a comprovacao de
identidades étnicas fixas. De acordo com Héctor Mufioz, em
seu ultimo livro El lento cambio (2023), na proposicao dos
pragmatismos linguisticos, as instituicdes geram um efeito
de espetacularizacio (apantallamiento) ao sugerir certa
ilusdo de que existiria uma convergéncia de interesses entre
Estado, etnocomunidades e os coletivos populares devido
aos escassos direitos juridicos. Nesse contexto, ndo serviriam
as declaracgOes pluralistas ou as etnodiversidades das lingua-
gens, quando analisamos estruturas sociais e condicdes poli-
ticas determinadas. Os organismos universais impetram
aos movimentos indigenas os direitos individuais, negando
pertencas coletivas ou identidades familiares hibridas,
complexas, geradas no interior das fronteiras migratorias
e éxodos urbanos (Rockwell, 2015; Garrido Rodriguez, 2024).

Paradoxalmente, aumenta a criminalizacdo, criando
formas de alocar grupos indigenas na ilegalidade. Diferentes
povos respondem a esta segmentacdo reivindicando
emblemas em distintivos genéricos, como “madre Tierra”,
“el buen vivir”, “ubuntu”. Segundo Elsie Rockwell (2015),
Cusicanqui (2018), intelectuais de metropoles anglo-euro-
peias ja usam os termos para obliterar a resisténcia ao capi-
talismo. Cabe perguntar, no entanto, se a apropriacio, nao
raras vezes descontextualizada dos simbolismos das comu-
nidades, auxilia os movimentos indigenas ou potencializa
aliancas mais amplas.
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NOVAS MINORIAS, NOUVOS DIREITOS

Passamos para o termo “novas minorias”. Como bem observa
Homi Bhabha (2013), o impulso nacionalista que oculta o
horizonte global e sua medida ufanista, “a sociedade inteira”,
se vé compelido pelos movimentos populares, a0 mesmo
tempo, que desassocia os conceitos global e local enquanto
categorias hegemonicas.

Muito ja foi discutido sobre os esgotamentos da divisdo
geopolitica para politicas minoritarias (Appadurai; 2013;
Bhabha, 1994; Canclini, 1990). A perspectiva, contunden-
temente, intervém nos discursos da modernidade, que
tentaram conceder certa normalidade hegemoénica para
histdrias de nacdo, cultura e outros derivativos. Atualmente,
os excessos de identidades aparecem tanto no contexto
mexicano como no brasileiro, ao desconstruir movimentos
unificados e estabelecer organizacdes anarquistas e perifé-
ricas em manifestacdes latino-americanas (Mufioz Cruz,
2023; Cusicanqui, 2018).

O Pacto Global para Migracdo concebe um exemplo dessas
novas perspectivas convergentes sobre minorias urbanas em
conexdo com agendas internacionais (UNESCO EXTEA, 2010;
Garrido Rodriguez, 2024). Distintas minorias que vivem nos
intersticios de fronteiras, ocasionados pelas guerras e desin-
tegracdo de paises, ndo possuem uma “identidade inteira”
ou “localizavel” para assuncao a politicas publicas (Bastos
Lopes, 2022). O Direito Cultural, nesses termos, € um dife-
rencial em principios associados com o “ser parte da vida” e
“cultura de uma nacdo”. Juridicamente, consiste na prerro-
gativa de “praticar e ter cultura”, conotagdo muito distinta da
classica terminacdo da heranca nacionalista ou dos conceitos
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de assimilagdo a cultura auténtica (Rockwell, 2015). O que faz,
fundamentalmente, uma das jurisdicoes mais complexas e
relevantes para minorias, tanto quanto o instrumento que
desafia os pactos nacionais organizados.

Na América Latina, no contexto amerindio, os Direitos
Culturais adquirem particular énfase com a UNESCO no
debate dos novos direitos coletivos para grupos minoritarios.

Derecho Cultural algunos apuntes — El derecho de toda
persona a participar en la vida cultural se encuentra inti-
mamente relacionado con los otros derechos culturales
consagrados en el articulo 15, como el derecho a gozar de los
beneficios del progreso cientifico y de sus aplicaciones (art.
15, paragrafo. 1b)); el derecho de toda persona a beneficiarse
dela proteccion de los intereses morales y materiales que le
correspondan por razon de las producciones cientificas, lite-
rarias o artisticas de que sea autora (art. 15, paragrafo 1 c). El
derecho de toda persona a participar en la vida cultural esta
también intrinsecamente vinculado al derecho a la educa-
cion (arts. 13y 14), por medio de la cual los individuos y las
comunidades transmiten sus valores, religion, costumbres,
lenguas y otras referencias culturales, y que contribuye a
propiciar un ambiente de comprension mutua y respeto de
los valores culturales (Naciones Unidas, Comité de Derechos

Econdmicos, Sociales y Culturales, Unesco Etxea, 2010, p. 9).

Ao longo dos anos, os estados criam medidas para evitar
que determinados imigrantes sejam considerados mino-
rias (Garrido Rodriguez, 2024). Os ensaios direcionados
a UNESCO sugerem movimentos contrarios a criagio de
minorias e “excessos de identidade” em maior propor¢ao
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nos paises centralizadores (Rockwell, 2015). Segundo Homi
Bhabha (2013, p. 74), tais construtos contra minorias e novas
identidades ignoram a conotacio entre atores estatais e
ndo estatais que frequentemente legitimam meios para
sobrevivéncia dos coletivos urbanos. As comunidades indi-
genas autogestionadas sao exemplos interessantes dessas
“novas minorias”, ocasionadas pelas autodenominacdes
em culturas anteriormente extintas. O que ocorre em paises
como México, Bolivia e Brasil exemplarmente.

Estamos falando, nesse aspecto, em contextos urbanos
no campo do Direito Internacional!, que comecam a esta-
belecer direitos coletivos, difusos e ndo apenas direitos
nacionais para grupos minoritdrios. Como explicitam obras
classicas de Bhabha (2014), Appadurai (2013), Elsie Rockwell
(2015), ndo ha como considerar uma dialética entre o global
e o local, enquanto se alternam um e outro, como ocorria
no século XX. Os sujeitos de direitos ocupam uma identi-
ficacdo dupla no contexto das atuais minorias identitarias
(Bhabha, 1991, 2013). Silvia Cusicanqui (2018), autora anar-
coindigenista, observa que o individuo e o grupo nao sdo
necessariamente opostos, mas coexistem, de forma pouco
assimilativa culturalmente. Em sintese, partem dos movi-
mentos indigenas urbanos, comparando a cosmologias
antigas, ativadas por certa atualidade urbana. Assim, vao
constituindo politicas que ndo sdo necessariamente captu-
radas por excentricidades de ordem juridica, identitdria,
fisica ou humanista.

1 Para mais informacdes a respeito da influéncia das teorias anticolo-
nialistas no Direito Internacional, ver: Garrido Rodriguez (2024).
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A insisténcia de Bhabha (1994, 2013) na identificacdo
parcial do sujeito minoritdrio destaca essa dissolucdo de
pessoas ou sociedades inteiras, sendo “o sujeito e o grupo,
ndo mais faces dos sujeitos humanos, senio o dobro quias-
matico” (Bhabha, 2013, p. 78).

MOVIMENTOS INDIGENAS NOS TERRITORIOS
BRASIL-MEXICO

Essas concepcoOes foram objeto de registros dos autores
indigenas de movimentos sociais organizados (Juruna et
al., 1982; Baniwa, 2012; Munduruku, 2012). O movimento
indigena brasileiro iniciou nos fechamentos politicos dita-
toriais dos anos 1970 (Bastos Lopes, 2017). A Teologia da
Libertacao teve ampla influéncia, com o objetivo da encar-
nacdo e missao calada?. As ordens salesianas auxiliavam os
encontros indigenas, porém, ndo catequisavam ou

2 De acordo com o tedlogo Paulo Suess (1980), um dos membros da
Teologia da Libertacdo, dentre seus representantes, 0s que mais se
destacaram foram os religiosos D. Pedro Casaldaliga, D. Paulo Evaristo
Arns, D. Helder Camara, D. Balduino, entre outros que, associados a
leigos, protagonizaram importante fung¢do na organizacdo popular
contra o regime ditatorial. Em relacdo as consequéncias desses posi-
cionamentos, muitos militantes cristdos, padres e bispos sofreram
perseguicdes, expulsdo do pais (exilio), atentados, sequestros e até
assassinatos. D. Pedro Casalddliga era o mais visado pelo regime entre
os membros da Igreja. Partia da concepcdo de “Encarnacgio”, sinteti-
zada na expressdo “missao calada”, que valoravam a inserc¢ao no coti-
diano das comunidades sem interferéncia em seus costumes e crencas,
pois partiam da premissa de que “a cultura de cada povo deveria ser
respeitada” (Suess, 1980).
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evangelizavam as encarna¢des. Em muitos semindrios
organizados pelo Conselho Indigenista Missiondrio (Cimi),
lideres como Alvaro Tukano, Marcos Terena e Ailton Krenak
criaram a Unido das Nac¢des Indigenas (UNI), em 1980.

Explicitamente, podemos observar que, no modelo
unitdrio, a UNI adquiri os conflitos da articulacdo politica
ao tentar concentrar muitos grupos étnicos (“novas mino-
rias”) em uma unica organizacdo. No entanto, na América
Latina, liderancas reuniam-se pela oclusdo dos regimes
totalitdrios. Entre os movimentos indigenas, destacam-se
a atuacdo do Chile, Peru e Bolivia com maior influéncia
(Ramos, 2012; Bastos Lopes, 2017). A UNI articulava-se a
redes politicas com especial amplitude. Sobre o periodo,
Alvaro Tukano, presidente da UNI no periodo Constituinte
(1987-1988), nos narrou a articulacdo com paises sul-ameri-
canos e caribenhos no seguinte sentido:

Foi a partir da UNI que nds descobrimos indigenas no Brasil,
indios fora do Brasil, e fizemos uma grande articulagido
latino-americana. Entre os anos 1981 a 1987, a UNI participou
da conferéncia da UNESCO na Costa Rica, Organizagdo das
Na¢dOes Unidas na Suica, Congresso Indigena da Colémbia
e outros. [...]

A UNI foi importante porque eu e Krenak nds passamos
a intermediar os conflitos entre os dirigentes indigenas
e os coronéis, os fazendeiros. Nossa vida foi de correria.
Eu deixei de estudar para cuidar do Movimento Indigena,
porque senti que essa era a minha vocagdo. Outros ja ndo
conseguem dirigir o movimento indigena sem saldrio, nem
as proprias ONGs conseguem. Mas fazer o movimento

indigena é testar a nossa capacidade de organizagao para
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articular nosso povo. Portanto, o movimento foi para buscar
os lideres tradicionais, lutar contra a ditadura e fazer a nova
Constituicdo. E hoje noés ja estamos velhinhos (Tukano,

Alvaro. Entrevista concedida & autora em agosto de 2011).

As redes politicas indigenas e as atuais transformacdes
nos compelem a refletir sobre a relacio entre politica, redes
difratadas e movimentos urbanos. Entende-se, com isso, a
necessidade de abrir espaco na literatura dos movimentos
para andlises de espacos e etnias que fogem ao sentido conhe-
cido de “campo etnografico” e “territério”, marcados por uma
pessoalizacgdo étnica e identidades coesas. Como faldvamos,
tais identidades tém se expandido atualmente (Baniwa, 2012;
Rockwell, 2015). Alvaro Tukano na entrevista acima, assim
como a literatura sobre movimentos brasileiros recentes
(Ramos, 2012), afirma que se reuniram diversos grupos confli-
tivos e inumeros modos de vidas, embora, estas organizacoes
caminhem no sentido do nio estatal e das teorias ontologicas;
o que os distingue enquanto movimentos politicos organi-
zados (Baniwa, 2012; Munduruku, 2012).

No México, a Frente Independiente de Pueblos Indios
(FIPI) foi a primeira expressido do movimento indigena,
em 1988. Como exemplo, temos no Brasil em 1973, o
Estatuto do Indio, criado em periodos correlatos (Ramos,
2012; Munduruku, 2012). A FIPI estabeleceu o levante das
autonomias indigenas de forma separada do movimento
campesino, até entao, nio distinguido pelo governo. Como
evidencia Cusicanqui (2018), entre anarquistas indigenas,
assim como kataristas, movimentos cocaleiros, cultivadores
de coca, a racionalidade do Estado ao determind-los como
“politicas de minorias” é questionada.
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Os movimentos indigenas, alguns anarquistas, outros
autogestionados, comumente conhecidos no México,
instigam a romper politicas para minorias com carater mera-
mente identitdrio ou estatal (Baronnet, 2012; Vitali, 2014;
Cusicanqui, 2018).

Posteriormente, em 1992, cria-se a Frente Nacional de
Pueblos Indigenas (FRENAPI), que se articula a Unifo
das Nac¢des Indigenas (UNI) brasileira, como resposta as
constitui¢des que surgiam apos as ditaduras? na América
Latina. Ocorre em Oaxaca, México, o Férum Internacional
dos Direitos Humanos dos Povos Indios, na autorreferen-
ciacdo dos proprios grupos reunidos. Aproximam-se nesse
periodo, diversas redes de movimentos e redes politicas,
como as comerciais, que ficavam dificeis de serem contro-
ladas pelo Estado (Carmona; Guzman; Dimenna; Solis, 2022).

N3ao raras vezes, os discursos de assimilacio e acultu-
racdo foram devastados pelos levantes rebeldes indigenas,
tanto no Brasil como no México (Vitali, 2014; Rockwell, 2015).
Em 1990, a partir destas redes de movimentos, indigenas
equatorianos ocuparam as igrejas de Quito, no Equador,
reclamando politicas de terra (Baronnet, 2012). Pouco anos
depois, o Ejército Zapatista de Liberacién Nacional, rompe
o estado de Chiapas reivindicando justica e declarando a
grande guerra zapatista ao governo mexicano (De La Grange;
Rico, 1999; Silveira, 2018).

3 Sobre governos autocraticos na América Latina no periodo 1960-1980
e as posteriores constituicdes nacionais democraticas, ver: RAMOS,
Alcida. R. (org.). Constituicdes Nacionais e Povos Indigenas. Belo
Horizonte: UFMG, 2012.
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Como bem conhecido das literaturas e acervos jorna-
listicos, a guerra que prop0ds o EZLN seguiu ao Estado
mexicano, foi detida apenas pela sociedade, que tomou as
ruas exigindo a mediac¢do do conflito e os acordos de paz
(Baronnet, 2012; Silveira, 2018). Aprofundaremos a difusio
dos movimentos urbanos do México nas paginas seguintes:

MOVIMENTOS INDIGENAS URBANOS NO MEXICO

O Acordo de San Andrés?, a grande conciliacdo entre
rebeldes Zapatistas e Estado, estabeleceu a autonomia
entre os movimentos indigenas, influenciando organiza-
¢oes e coletivos (Baronett, 2012; Vitali, 2014). Existem, atual-
mente, sete zonas na regido de Chiapas e Oaxaca, geridas
pelos Municipios Autdbnomos Rebeldes Zapatistas (MAREZ).
Nesses Estados, estabelecem-se terras comunais, autogestao
(las juntas de buen gobierno) e assembleias populares que
influenciam outros coletivos pelo modelo de autogestao.

4  Muitos zapatistas desacordaram das primeiras negociag¢des por paz com
o governo. O Estado estabeleceu durante os dias 3 a 8 de janeiro de 1996
o Primeiro Férum Nacional Indigena, que fora realizado na cidade de
San Cristobal de las Casas, Chiapas, México. Precedido de pelo menos 15
féruns regionais, os foruns acabaram dando lugar ao Congresso Nacional
Indigena (CNI), formalizado durante uma assembleia realizada na Cidade
do México (capital), de 9 a 11 de outubro de 1996. Os movimentos indi-
genas divulgaram em todo México os acordos de San Andrés sobre o0s
direitos indigenas. Foi proposta a iniciativa de reforma constitucional
elaborada pela Comissdo de Concordia e Pacificacdo (COCOPA). Cf:
Instituto Electoral de Participacion Cidadana (México, 2023).
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Mulheres Zapatistas. FONTE: Acervo Instituto Electoral y de Participacidn
(iudadana, México

Comandante Marcos (Galeano). FONTE: Acervo [nstituto Electoral
y de Participacion Ciudadana, México

450



Entre os mexicanos, os governos conservadoress, a partir
de 1982, promoveram desde 2012 revoltas e levantes nos
territdrios autdonomos (De La Grande; Rico, 1997; Silveira,
2018). Atualmente, boa parte de Chiapas, estados politicos
com expressiva agudizacao rural, vive dos movimentos de
autogestoes e resisténcias.

Entre 2016 e 2017, Maria de Jesus Patricio (Marichuy),
membro do Congresso Nacional Indigena, recebeu apoio
dos zapatistas e do préprio EZLN para candidatura a presi-
déncia mexicana. Para muitos tedricos (Baronnet, 2012;
De La Grande; Rico, 1997; Silveira, 2018), este movimento
desarticula o anarquismo no sentido tradicional de poli-
tica isolada das redes presidencidveis, bem como explicita
crises paradigmaticas. A carta que elege Patricia repete
recessivamente o caso dos “malos gobiernos” as autogestoes
(Silveira, 2018). No fim, o Conselho Nacional Indigena (CNI)
constitui uma assembleia permanente de consulta popular
para decidir a candidatura de seus representantes, asso-
ciada ao CNI. Tal consulta deveria contemplar 43 povos,
em 523 comunidades, de 25 estados. Se favoravel, o resul-
tado criaria um Consejo Indigena de Gobierno (CGI), com
uma mulher indigena indicada a disputa da presidéncia
da republica (Silveira, 2018). Explicitamos a carta do exér-
cito Zapatista e do Conselho Nacional Indigena no periodo.

5 Destacamos 0s governos mexicanos a seguir - Miguel de La Madrid
(1982-1988), Carlos Salinas (1988-1994), e Ernesto Zedillo (1994-2000),
seguido de Fox (2000-2006) e Felipe Calderén (2006-2012), ambos do
Partido Accién Nacional (PAN), bem como o retorno liberal ao governo
de Enrique Pefia Nieto (2012-2018).
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Considerando que la ofensiva en contra de los pueblos
no cesard sino que pretenden hacerla crecer hasta haber
acabado con el ultimo rastro de lo que somos como pueblos
del campo y la ciudad, portadores de profundos descon-
tentos que brotan también en nuevas, diversas y creativas
formas de resistencias y de rebeldias es que este Quinto
Congreso Nacional Indigena determind iniciar una consulta
en cada uno de nuestros pueblos para desmontar desde
abajo el poder que arriba nos imponen y que nos ofrece un
panorama de muerte, violencia, despojo y destruccion. Ante
todo lo anterior, nos declaramos en asamblea permanente y
consultaremos en cada una de nuestras geografias, territo-
rios y rumbos el acuerdo de este Quinto CNI para nombrar
un concejo indigena de gobierno cuya palabra sea materiali-
zada por una mujer indigena, delegada del CNI, como candi-
data independiente que contienda a nombre del Congreso
Nacional Indigena y el Ejército Zapatista de Liberacién
Nacional en el proceso electoral del afio 2018 para la presi-
dencia de este pais (Congreso Nacional Indigena; Ejército

Zapatista de Liberacion Nacional, 2016).

O comunicado expde a relevancia da exegese urbana
mexicana, as necessidades de resisténcia ao capital, dentn-
cias e violéncias sdo expostas (Silveira, 2018). A retomada
de personagens emblematicos como o subcomandante
Marcos®, atual Galeano, em homenagem a um membro

6 O subcomandante Marcos, lider do Exército Zapatista de Libertacdo
Nacional (EZLN), desde 1994, apareceu nas midias em 2015 para anun-
ciar amudanga do nome para Galeano. Em 2014, José Luis Solis, conhe-
cido como Galeano, um lider zapatista, foi torturado e morto por
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falecido em lutas armadas, entra na deposicdo dos malos
gobiernos, forma a qual os zapatistas chamam o Estado de
modo convergente (De La Grange; Rico, 1999).

E interessante destacar que o México, assim como a
Bolivia, é um pais de maior agudizacgio politica anarquista.
De acordo com Bruno Silveira (2018), Baronnet (2012) e Vitali
(2014), a carta demonstra que a candidatura estd fundamen-
tada em pelo menos dois pressupostos basicos anarquistas.
O primeiro, a necessidade reativa, a denuncia mididtica as
formas abusivas do Estado contra a autonomia dos territo-
rios rebeldes destituidos pelos malos gobiernos, seja direta-
mente pelas acOes militares, policiais, ou pela destituicao
territorial propria, em decorréncia da abertura do capital
mexicano ao capital estrangeiro e a exploragio de reservas
em seus territdrios (Silveira, 2018; Vitali, 2014).

A segunda conotaco faz referéncia a consulta direta
ao povo. Ja que um dos principios do anarquismo consiste
na consulta popular (Baronnet, 2012). Especificamente, “a
vontade popular, neste caso, € representada em sua ampli-
tude pela proposi¢do de uma representacao feminina e indi-
gena” (Silveira, 2018, p. 50).

movimentos camponeses. Marcos assume, em decorréncia, o nome
Galeano, afirmando que para um zapatista nascer outro precisa morrer.
Passa entdo a lideranca ao subcomandante Moisés, primeiro indigena
a assumir o movimento, apesar do zapatismo ser um movimento auto-
definido indigena, mesclam em seu histérico indigenas e néo indi-
genas. O movimento zapatista traz o CCRI-CG (Comité Clandestino
Revolucionéario Indigena — Comandancia Geral). Além da funcéo
comunicacional, este comité também representa uma das estruturas
politicas do EZLN. Composto por 12 membros, representa as culturas
que formam as bases do movimento, como tzeltal, tzotzil, zoque, tojo-
labal, chol e mam (Vitali, 2014).
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MOVIMENTOS INDIGENAS URBANOS NO BRASIL

Aproximadamente no mesmo periodo, em 2018, no Brasil,
Sbénia Guajajara7 aparece como primeira candidata indigena
a presidéncia. Em 2017, o Partido Socialismo e Liberdade
(PSOL) a apresentou como lideranca no manifesto “Por uma
candidatura indigena, anticapitalista e ecossocialista”, asso-
ciada ao candidato Guilherme Boulos, lider de movimentos
sociais para moradia. As candidaturas foram sediadas no
Rio de Janeiro. Com os conflitos presidencidveis, desde
entdo suas liderancas, na entdo APIBS, passam a ter uma
influéncia internacional no Conselho de Direitos Humanos
da ONU e no Parlamento Europeu.

No mesmo periodo, Joenia Batista de Carvalho, conhe-
cida como Joenia Wapixana?, € eleita a primeira deputada
federal indigena. Desde Mario Juruna (Xavante) (1983-1987),

7 Sbnia Guajajara é Coordenadora Executiva da Articulacdo dos Povos
Indigenas do Brasil (APIB) e, anteriormente, atuou na coordenacao
das Organizacoes Indigenas da Amazodnia Brasileira (COIAB). No ano
de 2023, se tornou a primeira-ministra do entdo criado Ministério dos
Povos Indigenas. A relevancia do primeiro ministério dos povos indi-
genas marca uma politica histérica na conquista dos direitos dos povos
nativos brasileiros.

8 Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB) foi criada pelo
movimento indigena no Acampamento Terra Livre (ATL), em 2005.
O ATL trata-se de uma mobiliza¢do nacional, realizada anualmente,
a partir de 2004.

9 No Brasil, Joenia Wapixana, foi a primeira mulher indigena a se formar
em Direito pela Universidade Federal de Roraima (UFRR) e a cursar
mestrado no Arizona, EUA.
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Kayapas presenteiam Ulysses Guimardes (Presidente da ANC).
FONTE: Cimi/Secretariado Nacional, Brasilia, Brasil

Unido das Nacdes Indigenas (UNI).
FONTE: Cimi/Secretariado Nacional, Brasilia, Brasil
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nenhum outro indigena ocupara o legislativo até as eleicOes
de 2018 (Bastos Lopes, 2017). A decisdo ocorreu durante a
472 Assembleia Geral dos Povos Indigenas de Roraima. Apés
andlise sobre a situacfo agrdria e territorial das reservas
brasileiras, os movimentos reunidos consideraram a indi-
cacdo de liderancas nas elei¢des do periodo. Joenia Batista
foi a candidata pelo Movimento Indigena de Roraima e
ancorou as agendas internacionais.

Joenia Wapixana assumiu em 2023 o cargo de presidente
da Funai (Fundacio Nacional dos Povos Indigenas) e
anunciou a criagdo de grupos de trabalho para estudos
de demarcacdo de terras indigenas. Aos 49 anos, ela é
a primeira mulher indigena no comando do érgio. A
advogada assume o 6rgdo em meio a crise humanitaria
Yanomami, apds encerrar o mandato como deputada
federal, primeira eleita em 2018 [...].

A Funai vai compor estrutura do inédito Ministério dos
Povos Indigenas. O 6rgao é responsavel pela promoc¢ao
e protecdo dos povos indigenas em todo o territdrio
nacional. Na gestdo passada, a pasta integrava o Ministério
de Seguranca Publica e Justica [...] A cerimodnia de posse
ocorreu no Memorial dos Povos Indigenas, em Brasilia, com
a presenca das ministras S6nia Guajajara, Marina Silva, do
ministro Wellington Dias, da governadora em exercicio,
Celina Ledo e do cacique Raoni, lider do povo Kayapd, um
dos que subiu a rampa com Lula na posse a Presidéncia
(Folha de Sédo Paulo, 2023).

A cidade do Rio de Janeiro, regido Sudeste junto a
Sao Paulo, concentra o maior quantitativo de coletivos
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amerindios urbanos, o movimento Aldeia Maracana, popu-
larmente conhecido Tekohaw Maracand, encena as praticas
das organizacdes que decorrem de grande conflito fundidrio
e territorial. A Aldeia localiza-se no antigo bairro homo-
nimo. O edificio abrigou o Servico de Protecdo ao Indio
(SPI) no inicio do século XX, quando, em 1962, foi trans-
ferido para Brasilia. Posteriormente, virou sede do antigo
Museu do Indio (1962-1977) e passou a sediar a Companhia
Nacional de Abastecimento (CONAB), que desocupou
o imével apressadamente (Guajajara; Guajajara, 2022).
Ap0s o periodo, em 2006, 0 movimento Aldeia Maracana
ocupa o prédio, funda o Movimento Tamoio dos Povos
Originarios e, sucessivamente, a Universidade Indigena
Aldeia Maracana (Leite, 2020).

10 Danielle Bastos, uma das autoras desta pesquisa, foi ativista do movi-
mento Aldeia Maracana entre os anos de 2006 e 2013, 0 que ocasiona
maior proximidade ao coletivo popular. Desde a sua fundacdo, em 2006, a
Aldeia Maraka’na exerce diversas atividades, saraus, feiras, shows. Entre
as atividades mais regulares, concentram-se: aulas coletivas, o circulo
sagrado feminino (Kwza Purua), liderados por Potyra Guajajara. Porém,
cabe destacar, que entre atividades eventuais e de grande renome estao
a exposicao do artista Juarez Negrao, escultor ligado ao Movimento
Negro, que em 2019 realizou mostras de esculturas em argila e tela, e
os shows da artista Kaé Guajajara. Kaé € uma jovem cantora da musica
urbana que vem al¢cando ptiblicos nas grandes midias populares.

N No Maracana, residiam povos tupinambas, aliados dos franceses,
geralmente denominados Tapuias em algumas literaturas da etno-
logia americanista. A regido pertenceu ao Principe Saxe-Coburgo-
Gotha (Duque de Saxe), genro de D. Pedro II, que teria cedido o prédio
ao Império para construg¢do de um centro indigenista (Guajajara;
Guajajara, 2022).
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Ao longo dos anos, as organizac¢0des forjaram o coletivo
que interpde a alternancia de liderancas?em modelos de
autogestdo. Alguns autores vao sugerir como uma heranca
anarquista mexicana, ou mesmo uma ruptura no sentido
tradicional dos movimentos brasileiros, comumente organi-
zados em modelos de gestOes unificadas. Nao iremos apro-
fundar os estudos sobre a organizacio Aldeia Maracana
neste capitulo, ja explorado em obras anteriores (Guajajara;
Guajajara, 2022). Entretanto, é curioso observar a influéncia
anarquista em movimentos brasileiros, como ocorre exem-
plarmente neste coletivo. José Guajajara, lider principal,
explicita a relevancia dos governos autdnomos:

Em 2013, vocé estava aqui e observou como os policiais
chegaram, ndo tiveram doé de criangas e das mulheres
[refere-se & invasdo policial no periodo em que o Rio de
Janeiro sediava os Jogos Olimpicos]. Isto por qué? Porque
somos resisténcia, a parte do movimento que sempre foi
fielmente resisténcia e ndo aceitou as migalhas do Governo
Cabral. Agora hd mudancas, com o Ministério Indigena
comeca a aparecer o que nos e outros, sempre lutamos, um
manejo indigena, autébnomo. Uma luta e uma universidade
na qual o manejo é nosso. Queremos uma gestao coletiva,

vamos estar aqui para ver, vocé também. Sao nossa heranca.

12 A Aldeia Vertical é uma espécie de “aldeia urbana”, localizada no bairro
Estdcio, em um conjunto habitacional popular, préximo ao Morro do
Sao Carlos e ao Sambddromo, na regido central da cidade do Rio de
Janeiro. Trata-se de movimento contrario a Universidade Indigena
Aldeia Maracand, com longos episédios de disputa.
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Logo continua:

Muito é falado a respeito da interculturalidade. Mas quando
propomos frequentemente dizem que esta universidade
¢ urbana, ndo é indigena. E a velha imagem do “indio de

papel”, “osso de indio”, “souvenir de museu”. (Guajajara,

José. Entrevista concedida a autora em maio de 2023).

Portanto, movimentos indigenas brasileiros e mexicanos
parecem ter como caracteristica uma associacdo mais ou
menos definida de desterritorializacdo ou de participacao
em redes autdbnomas, implicitamente atuantes. Sendo, atual-
mente, o grupo étnico menos ou tio relevante quanto a
filiac8o a algum movimento social ou as agendas politicas
do periodo (Mufioz Cruz, 2023; Rockwell, 2015).

Nos dois paises é possivel observar, como mencionamos,
dois pares de contrastes em relagdo ao quantitativo popu-
lacional indigena, o que influencia especialmente os movi-
mentos mexicanos (Unesco Etxea, 2010; Ramos, 2012). O
Brasil concentra uma populagio absoluta menor (embora
tenha diversidade de etnias e linguas), o que impacta na
unidade de organizacdes dos movimentos. No México, as
politicas publicas discutem menos um modelo Unico no
proprio Estado ou a insercdo de lideres representativos ao
governo mexicano, como no caso do Brasil, que pessoaliza
liderancas indigenas que respondem por grandes grupos
(Bastos Lopes, 2017). No contexto mexicano, cabe observar a
influéncia das organizacdes autdbnomas nas politicas comu-
nais e a autogestao coletiva, pouco localizadas em grandes
nomes ou figuras célebres, como as redes brasileiras.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nesses termos, cabe concluir que os direitos dos Estados
se contrapdem com certa frequéncia as especificidades
dos movimentos indigenas, tanto brasileiros como mexi-
canos (Bastos Lopes, 2022). Logo, concordamos com Baniwa
quando afirma que “[...] seria necessdrio repensar as bases
(ir)racionais do Estado Moderno, para garantir o espago
institucional e ndo somente o politico ou ideoldgico a diver-
sidade” (Baniwa, 2012, p. 217). Entender essas particulari-
dades dos movimentos passa a ser o primeiro passo para
o didlogo menos monista e universalizante, quando anali-
samos movimentos urbanos, mesmo aqueles em didlogo
com as politicas internacionais que regulam fronteiras
fisicas (Bastos Lopes, 2022; Garrido Rodriguez, 2024).
Dirimir que existem diferentes linguagens e raciona-
lizacOes para formas de governo, ndo exclui as politicas
publicas. A pressuposta “individualidade cidada” para carac-
terizar minorias € reducionista para entender as diversas
gestOes publicas, como mencionamos. Nesse contexto, 0s
indigenas demonstram organizacoes e sistemas politicos
radicalmente distintos e complexos em seus legalismos e
autogovernos, primordialmente nos exemplos das gestdes
anarquistas mexicanas (Cusicanqui, 2018; Baronnet, 2012).
Desde 0s anos 1980, no Brasil, os movimentos tém se
esforcado para criar aliancas que combinam diferentes tradi-
¢Oes, culturas e sistemas de Estado. Talvez, como sugere
Baniwa (2012), Silvia Cusicanqui (2018) e outros tedricos
associados aos movimentos contemporaneos, a 0p¢cao mais
interessante seria, com efeito, as autogestoes politicas,
como o exemplo das comunidades em Chiapas e Oaxaca, no
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México, o que exclui a concepcdo legalista estatal, na qual,
no Brasil, os indigenas participam das politicas, mas a partir
de uma burocracia administrativa. Tal negociacdo com 0s
localismos, com minorias criam alternativas para as poli-
ticas nas relacOes entre o estatal e ndo estatal. Em sintese,
estamos passando por um conflito ou uma atualizacdo das
minorias identitarias em contraposicdo aos “direitos indi-
viduais cidadios”, comuns no século XX.
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Ser Indigena bya Guarani
na cidade do Rio de Janeiro

LEANDRO KUARAY MIMBI

Eu sou Mbya Guarani e hoje moro na cidade. Mesmo estando
longe da aldeia, minha identidade continua firme, como
uma raiz profunda que nunca se rompe. Essa raiz vem da
histdéria do meu povo, da lingua que aprendi com minha
mae e dos ensinamentos que recebi dos mais velhos. Foi
assim que cresci, aprendendo sobre o Nhandereko, que é
0 nosso jeito de ser, de viver e de entender o mundo. E ele
que orienta nossos pensamentos, nossas atitudes e a forma
como nos relacionamos com tudo ao nosso redor.

Viver na cidade foi, e ainda é, um grande desafio. Aqui
tudo acontece muito rapido, o tempo parece correr dife-
rente. As pessoas vivem com pressa e, muitas vezes, nao
param para entender quem somos de verdade. J4 ouvi
muitos comentarios e perguntas que mostram o quanto
ainda existe desconhecimento sobre os povos indigenas.
Algumas pessoas acham que, quando um indigena vem para
a cidade, ele deixa de ser indigena. E o mais dificil é que,
as vezes, até alguns parentes que vivem na aldeia pensam
assim também. Mas isso ndo é verdade.

Eu vim morar na cidade por um motivo muito pessoal:
me apaixonei por alguém que ndo era indigena. Antes disso,
minha vida sempre foi na aldeia. L4 construi minha histdria,
minha familia e minhas referéncias. Tenho duas filhas que
nasceram na aldeia, mas cresceram na cidade. Mesmo assim,
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elas sabem quem sdo, sabem de onde vém, e isso para mim
€ muito importante.

No comeco, tudo foi dificil. O ritmo da cidade, as pessoas,
os costumes... tudo era diferente. Muitas pessoas nao
conhecem nossa cultura e acabam generalizando, achando
que todos os povos indigenas sio iguais. Mas nds sabemos
que existem muitos povos, muitas etnias, e cada uma tem
sua propria forma de viver, pensar e sentir o mundo.

Com o tempo, fui me adaptando. Aprendi a caminhar
entre dois mundos. E percebi algo muito importante: posso
ser ainda mais Guarani, mesmo vivendo na cidade. Hoje,
nio passo uma noite sem fazer meu momento de siléncio,
fumar meu cachimbo e me conectar com o divino, com
Nhanderu, que € nosso pai. Esse momento me fortalece e
me lembra de quem eu sou.

Ser Mbya Guarani n8o depende do lugar onde estou.
Minha identidade nao esta presa ao territorio fisico, mas
vive dentro de mim — na minha histéria, na minha lingua
e na minha espiritualidade. Eu carrego comigo as palavras
do Guarani, a memoria do tekoa, que € o lugar onde a vida
acontece, e o respeito pelos ensinamentos que recebi dos
mais velhos. Guardo com muito carinho, principalmente,
os conselhos da minha mae, Dona Santa, que sempre me
orientou com sabedoria.

Mesmo morando longe, continuo conectado com minha
familia. Quando tenho duvidas ou quando sinto que preciso
lembrar de algo, mando um dudio no WhatsApp para minha
sobrinha ou para meu irmao. Pergunto sobre ervas, sobre
sonhos, sobre ensinamentos... e eles sempre me respondem
com paciéncia, carinho e atencdo. Isso mostra que nossa
conexao ndo depende da distancia.
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Viver entre a aldeia e a cidade também me ensinou
muitas coisas. Aprendi a ter mais paciéncia, a lidar com
situacdes dificeis, a escolher quando falar e quando silen-
ciar. Na cidade, convivemos com coisas que ndo fazem parte
davida na aldeia, e isso exige equilibrio. Mas também € aqui
que conhecemos novos conhecimentos, novas ferramentas
e novas formas de dialogar com a sociedade nio indigena.

Hoje, como professor e como indigena Mbya Guarani,
sinto que tenho uma responsabilidade ainda maior. Procuro
levar adiante os conhecimentos do meu povo, comparti-
lhar nossa cultura e mostrar que nossa forma de viver tem
muito a ensinar. Quero contribuir para que as novas gera-
¢Oes continuem valorizando nossa lingua, nossa cultura e
nossa visao de mundo.

Ser indigena na cidade ndo significa abandonar minhas
raizes. Pelo contrdrio, significa encontrar novas formas
de caminhar sem esquecer de onde venho. Eu sigo firme,
levando comigo minha identidade, minha cultura e
honrando o nome que recebi quando era criang¢a, dado por
um lider espiritual.

Meu nome é Kuaray Mimbi, que significa “Sol
Resplandecente”, da morada de Nhamandu. Esse nome
carrega minha histdria, minha caminhada e também aponta
para o meu futuro. Para o povo Mbya Guarani, o nome nio
€ apenas uma identificacdo — ele é parte da nossa esséncia,
da nossa formacao e do nosso destino.

Onde quer que eu esteja, continuo sendo Mbya Guarani.
Sigo mantendo viva a histéria do meu povo, fortalecendo
nossa cultura e abrindo caminhos para o futuro das proximas
geracdes. Minha caminhada € essa: resistir, aprender,
ensinar e nunca esquecer quem eu sou.

467






SOBRE QUEM ESCREVE

ALESSANDRA GONZALEZ DE CARVALHO SEIXLACK

Mestra e doutora em Histdria Social da Cultura pela
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro
(PUC-Rio0). E professora de Histéria da América e do
Programa de Pés-Graduacio em Historia da Universidade
do Estado do Rio de Janeiro (UERJ). Coordena o projeto de
extensdo Caminhos de Abya Yala e integra o Laboratério de
Pesquisa e Praticas de Ensino em Histdria (LPPE/UERJ) e 0
Centro de Estudos Mesoamericanos, Amazonicos e Andinos
(CEMAA/USP). Desenvolve pesquisas sobre povos indi-
genas, Antropoceno, epistemologias e ontologias indigenas
e historia intelectual.

ALEXANDRA UASCONCELOS CAMIPOS

Graduada em Historia pela Universidade de Sdo Paulo (USP),
com licenciatura plena e pés-graduagiao em Segmentacao
em Turismo, e especializacdo em Culturas Populares e
Tradicionais pela Universidade Federal de Santa Catarina
(UFSC). Atua como produtora rural e cultural, integrando
o Colegiado Territorial Rural da Bahia da Ilha Grande e a
coordenacdo dos coletivos Matriarcado Ancestral, Educacao
Solidéaria e Férum Estadual de Economia Soliddria do
Rio de Janeiro.

469



AMANDA MARA LOPES DE OLIVEIRA GOVTAKA

Graduada em Histéria pela Universidade do Estado
do Rio de Janeiro (UERJ) e mestranda do Programa de
Pés-Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal
Fluminense (UFF). E professora da Universidade Indigena
Pluriétnica Aldeia Maraka’na (UIPAM) e integrante do
coletivo Matriarcado Ancestral. Atua como pesquisa-
dora e ativista na resisténcia dos povos indigenas em
contextos urbanos no estado do Rio de Janeiro. Pertence
ao povo Goytaka.

ANAPRULADASILUA

Licenciada em Histdéria pela Universidade Federal
Rural do Rio de Janeiro (UFRRJ), mestra e doutora em
Memoria Social pela Universidade Federal do Estado do
Rio de Janeiro (UNIRIO). E pesquisadora do Programa de
Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIGENA/UERJ) e do
Observatério da Presenca Indigena no Estado do Rio de
Janeiro (OPiERJ/UERJ). Atua como formadora no projeto
Acdo Saberes Indigenas na Escola (nucleo UFMG/UERJ) e
desenvolve pesquisas sobre histéria indigena, memoria,
educacdo, museus e diplomacia indigena.

BRUNA MARIA DE ALMEIDA LUIZ

Mestra em Educacio e doutoranda do Programa de
Pés-Graduagdo em Educacgio, Cultura e Comunicacdo em
Periferias (PPGECC/FEBF/UERJ). E professora de Sociologia
darede estadual de ensino do Rio de Janeiro. Integra o Grupo
de Pesquisa e Extensao Cultural A Cor da Baixada e coor-
dena os projetos Alimentando Trajetdrias e Ancestralizando,
atuando na articulacdo entre escola, cultura e territorio.

470



CARLA SOARES DE SOUZA SAMPAIO

Graduada em Letras e Psicologia pela Universidade do
Grande Rio (UNIGRANRIO) e mestra em Educacdo, Cultura
e Comunicacdo pelo Programa de Pds-Graduacdo em
Educacdo, Cultura e Comunicacdo em Periferias (PPGECC/
FEBF/UERJ). Atua como supervisora escolar da rede muni-
cipal de Nova Iguacu e secretdria escolar da rede estadual
do Rio de Janeiro. E pesquisadora do Nticleo de Estudos
com Povos Indigenas sobre Interculturalidade e Educacgao
(NEPIIE/FEBF/UERJ), desenvolvendo pesquisas sobre povos
indigenas e refugio na Baixada Fluminense.

CATIA DE ARAUJO CARVALHO

Arquiteta formada pela Universidade Federal do Rio de
Janeiro (UFRJ), mestraem Educacdo, Cultura e Comunicacio
pelo Programa de Pds-Graduacao em Educacéo, Cultura e
Comunicacgdo em Periferias (PPGECC/FEBF/UERJ), com
bolsa da Coordenacgdo de Aperfeicoamento de Pessoal
de Nivel Superior (CAPES). E pesquisadora do Programa
de Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIGENA/UERJ)
e do Nucleo de Pesquisa Educacdo e Cidade (NUPEC/
UERJ). Atua profissionalmente como arquiteta e desen-
volve pesquisas sobre o ensino de arquitetura a partir das
cosmologias indigenas.

CRISTIANA ROMAO DA SILVA

Graduada e mestra em Histdria pela Pontificia Universidade
Catdlica do Rio de Janeiro (PUC-Rio). Possui especializa¢io
em Género e Sexualidade, com énfase em desenvolvimento
de projetos de pesquisa, pelo Centro Latino-Americano em
Sexualidade e Direitos Humanos do Instituto de Medicina

an



Social da Universidade do Estado do Rio de Janeiro (CLAM/
IMS/UERJ). Atua como professora e orientadora educacional
da rede estadual de ensino do Rio de Janeiro, no ensino
fundamental e médio. Integra a organizacdo das Jornadas
Pedagdgicas do CIEP Cora Coralina, em Duque de Caxias,
com foco nas relagOes étnico-raciais.

DAFNE GONZALES SOLIS

Bacharel em RelacOes Internacionais pelo Instituto
Tecnoldgico Autonomo de México (ITAM) e mestra em
Educacgio pelo Programa de Pés-Graduacdo em Educacio
(PROPED/UERJ). Desde 2018, atua no Grupo Laureate na
area de gestdo educacional. Atualmente, é diretora nacional
de negécios da Universidad del Valle de México (UVM) e
da Universidad Tecnolégica de México (UNITEC). Possui
ampla experiéncia em lideranca empresarial e publicacdes
sobre educacio e cultura popular.

DAMIRES DOS SANTOS FRANCA

Licenciada em Pedagogia e Ciéncias Sociais pela
Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ), mestra
em Educacdo pela Faculdade de Educacdo da UFRJ e
doutoranda em Filosofia pelo Programa de Pés-Graduacgio
em Filosofia da UFRJ (PPGF/UFRJ). E pesquisadora do
Programa de Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIGENA/
UERJ), do grupo Extremos: Politica, Religido e Violéncia
e do Laboratdrio OUSIA de Estudos em Filosofia Classica.
Atua como técnica em assuntos educacionais do Instituto de
Filosofia e Ciéncias Sociais da UFRJ (IFCS/UFRJ) e integra o
Coletivo de Estudantes Indigenas da UFRJ e o Movimento
Rede Karioka. Desenvolve estudos sobre educacdo ambiental

472



e filosofia indigena. Nasceu em Manaus e se autodeclara
indigena amazo6nida em processo de retomada étnica.

DANIELLE BASTOS LOPES

Graduada em Pedagogia, mestra em Histdria Social e doutora
em Educacio pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro
(UERJ), com pés-doutorado pela Universidad de Salamanca
(USAL, Espanha) e pela Universidad Autbnoma Metropolitana
(UAM, México). E professora adjunta da UERJ, docente perma-
nente do Programa de P6s-Graduacao de Ensino em Educacgédo
Basica (PPGEB/UERJ) e Jovem Cientista do Nosso Estado
da Fundacédo Carlos Chagas Filho de Amparo a Pesquisa
do Estado do Rio de Janeiro (FAPERJ). Lidera o Grupo de
Pesquisa Estudos Amerindios e Fronteiras (GEAF/CNPq) e
desenvolve pesquisas sobre escolarizacao, grupos refugiados
e povos amerindios no Brasil e na Hispano-América.

DAUA PURI

Escritor, poeta, compositor e fundador do Museu da Cultura
Puri, no Rio de Janeiro. Graduado em Comunicacéio e licen-
ciado em Educacio do Campo e Ciéncias da Natureza pela
Universidade Federal de Vigosa (UFV), desenvolve pesquisas
e projetos culturais sobre a historia e a lingua do povo Puri.
Pertence ao povo Puri.

FRANCINE CRISTINA NUNES

Graduada em Histdria pela Universidade do Grande Rio
(UNIGRANRIO) e em Pedagogia pela Faculdade de Educacio
da Baixada Fluminense da Universidade do Estado do Rio
de Janeiro (FEBF/UERJ). E mestra em Educacdo, Cultura
e Comunicacio pela UERJ e pesquisadora do Nucleo

473



de Estudos sobre Povos Indigenas, Interculturalidade e
Educacio (NEPIIE/FEBF/UERJ). Desenvolve pesquisas sobre
povos indigenas, politicas afirmativas e ensino superior.

GABRIEL DE CARVALHO GOMES

Licenciado em Pedagogia pela Faculdade de Educacao
da Baixada Fluminense da Universidade do Estado do
Rio de Janeiro (FEBF/UERJ) e mestrando do Programa
de Pos-Graduacdo em Educacdo, Cultura e Comunicacgao
em Periferias (PPGECC/FEBF/UERJ). E professor da rede
municipal de Sdo Jodo de Meriti e integrante do Grupo de
Pesquisa e Extensdo Cultural A Cor da Baixada. Desenvolve
estudos sobre relacdes étnico-raciais e movimentos sociais.
Atua também como sambista, multiartista e diretor cultural
da Escola de Samba Académicos do Grande Rio.

GUILHERME HANIEL DE ALMEIDA E SILUA (KAMUM PURI)
Graduado em Historia pelo Colégio Pedro II e mestrando do
Programa de P6s-Graduacao em Historia da Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UERJ). Integra o projeto de extensao
Caminhos de Abya Yala e o grupo de pesquisa Intelectuais
e Intelectualidades na UERJ. Desde 2023, atua como volun-
tario no Museu da Cultura Puri e participa do projeto “Redes
etnoambientais e participacao social: indigenas, quilombolas
e territorialidades étnicas na Mata Atlantica Fluminense”,
desenvolvido em parceria com a Universidade Federal Rural
do Rio de Janeiro (UFRRJ). Pertence ao povo Puri.

ISABELLA KARIRI
Graduanda em Ciéncia Politica, fotojornalista e ativista indi-
gena. E cofundadora do Coletivo de Estudantes Indigenas da

474



Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (UNIRIO)
e participa de projetos de pesquisa na Escola Nacional de
Saude Publica Sergio Arouca da Fundagao Oswaldo Cruz
(ENSP/FIOCRUZ). Pertence ao povo Kariri.

IZABEL MISSAGIA DE MATTOS

Graduada em Ciéncias Sociais e mestra em Sociologia pela
Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), e doutora em
Ciéncias Sociais pela Universidade Estadual de Campinas
(UNICAMP). E professora titular do Departamento de
Ciéncias Sociais e do Programa de Pds-Graduacdo em
Ciéncias Sociais da Universidade Federal Rural do Rio
de Janeiro (UFRRJ). Representa a UFRRJ no Conselho
Estadual dos Direitos Indigenas (CEDIND) e coordena o eixo
Conhecimentos Tradicionais e Arranjos Produtivos Locais
do projeto Farmacopeia Mari’kd, desenvolvido por meio de
convénio entre a UFRRJ e a Companhia de Desenvolvimento
de Maricid (CODEMAR). Desenvolve pesquisas nas dreas de
antropologia e histdria indigena, com énfase em antropo-
logia historica, patrimonio cultural, memdria social, antro-
pologia do cuidado e etnologia indigena.

JOSE RIBAMAR BESSA FREIRE

Graduado em Comunicacio Social pela Universidade
Federal do Rio de Janeiro (UFRJ) e doutor em Letras
pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ). E
professor aposentado da Universidade Federal do Estado
do Rio de Janeiro (UNIRIO) e da UERJ, onde coordenou por
trés décadas o Programa de Estudos dos Povos Indigenas
(PROINDIO, atual PROINDIGENA/UERJ). Atuou também
como docente em universidades do Peru, do Amazonas e em

415



diversos cursos de Licenciatura Intercultural. Como jorna-
lista, escritor, educador e pesquisador, desenvolveu projetos
e publicacOes sobre linguas indigenas, histéria dos povos
originarios, memoria social, patriménio cultural, educagdo
indigena e politicas publicas.

JULIANA PEREIRA GOMES

Artista visual indigena e historiadora formada pela
Universidade Federal Fluminense (UFF). E mestranda do
Programa de Pds-Graduacdo em Histdria da UFF e pds-gra-
duanda em Histéria e Cultura dos Povos Indigenas pela
Univitdria. Desenvolve pesquisas sobre relacOes étnico-ra-
ciais e historia indigena durante a ditadura militar brasileira.
E cofundadora do Coletivo de Estudantes Indigenas da UFF e
da Articulacdo de Povos Indigenas e Quilombolas (APIQ). Atua
como palestrante, oficineira, muralista, ilustradora, roteirista,
consultora historica e elaboradora de materiais pedagdgicos
voltados aos temas da ancestralidade e do anticolonialismo.

KELLY RUSSO

Graduada em Comunicacdo pela Universidade do Estado
do Rio de Janeiro (UERJ), mestra em Ciéncias Sociais e
Educacgio pela Faculdade Latino-Americana de Ciéncias
Sociais (FLACSO/Argentina) e doutora em Educacéo
Brasileira pela Pontificia Universidade Catdlica do Rio de
Janeiro (PUC-Rio). E professora associada da Faculdade
de Educacao da Baixada Fluminense (FEBF/UERJ), onde
coordena o Nucleo de Estudos com Povos Indigenas sobre
Interculturalidade e Educacio (NEPIIE/FEBF/UERJ). E
bolsista Prociéncia e pesquisadora associada ao Laboratorio
de Pesquisas em Etnicidade, Cultura e Desenvolvimento

476



(Museu Nacional/UFRJ), ao Laboratoire Education et
Diversité en Région (LEDiR/Canadd) e ao Programa de
Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIGENA/UERJ).
Desenvolve pesquisas e projetos de extensdo sobre rela-
¢Oes étnico-raciais, interculturalidade e educacio.

KOWAWA KAPOKA]JA RPURINA

Bacharel em Direito pela Universidade Catdlica de Pelotas
(UCPel), licenciada em Artes Visuais pela Universidade Federal
de Pelotas (UFPel), mestra em Antropologia pela UFPel e em
Educacao pelo Instituto Federal Sul-rio-grandense (IFSul),
e doutora em Antropologia pela Universidade Federal
Fluminense (UFF), com estdgio doutoral sanduiche na
Université Sorbonne Nouvelle — Paris 3. E cofundadora do
Instituto Pupykary do Povo Apurini e da Articulacio Brasileira
de Indigenas Antropologes (ABIA). Atua como ativista em
direitos humanos, produtora cultural, curadora, performer,
artista visual e caderneira. Pertence ao povo Apurina.

LEANDRO KUARAY MIMBI MENDES CHRMORRO

Escritor e professor Guarani Mbya. E graduado em Ensino
de Matematica pela Licenciatura Intercultural Indigena da
Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG) e mestrando
do Programa de Pos-Graduacdo em Educacao, Cultura e
Comunicac¢do em Periferias (PPGECC/FEBF/UERJ). Atua
como pesquisador colaborador do Nucleo de Estudos com
Povos Indigenas sobre Interculturalidade e Educacgéo
(NEPIIE/FEBF/UERJ). Reside na cidade do Rio de Janeiro e
leciona na Escola Indigena da Aldeia Mbya Guarani Ka’aguy
Hovy Pord, em Maric4 (RJ). E autor do conto “Kuaray e Jaxy”,
publicado na coletinea As queixadas e outros contos guaranis

an



(FTD, 2013), organizada por Olivio Jekupé, e coautor do livro
Teko Hypy: a origem do mundo (Negalilu, 2022).

LETICIA DE LUNA FREIRE

Graduada em Psicologia pela Universidade Federal Fluminense
(UFF), mestra em Psicologia Social pela Universidade do
Estado do Rio de Janeiro (UERJ) e doutora em Antropologia
pela UFF. E professora associada da Faculdade de Educacio da
UERJ e docente do Programa de Pos-Graduacdo em Educacéo,
Cultura e Comunicacgdo em Periferias (PPGECC/FEBF/UERJ).
Coordena o Programa de Estudos dos Povos Indigenas
(PROINDIGENA/UERJ) e o Nticleo de Pesquisa Educacéo e
Cidade (NUPEC/UERJ). E bolsista Prociéncia e pesquisadora
do Laboratério de Etnografia Metropolitana (LeMetro/UFF)
e do Instituto Nacional de Ciéncia e Tecnologia de Estudos
Comparados em Administracdo de Conflitos (INCT-INEAC/
UFF). Desenvolve pesquisas sobre politicas urbanas, perife-
rias, educacdo e povos indigenas.

MARCELO SANT'ANA LEMOS

Graduado em Geografia e mestre em Histéria pela
Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ). E cola-
borador do Observatdrio da Presenca Indigena no Estado do
Rio de Janeiro (OPiERJ/UERJ). Desenvolve pesquisas sobre
historia indigena regional e atua na formacgao de professores
e na divulgacdo de conhecimentos sobre os povos indigenas
do Sudeste brasileiro.

MARCIA CAVALCANTI
Graduanda em Pedagogia pela Faculdade de Educacgio da
Baixada Fluminense da Universidade do Estado do Rio

478



de Janeiro (FEBF/UERJ). E pesquisadora do Nucleo de
Estudos com Povos Indigenas sobre Interculturalidade e
Educacdo (NEPIIE/FEBF/UERJ) e atua em projetos sobre
relagOes étnico-raciais, com énfase na presenga indigena
na Baixada Fluminense. Encontra-se em processo de reto-
mada étnica, reconstruindo sua histdria familiar junto ao
povo Potiguara.

MARCIA RIBEIRO RAMIOS

Graduada em Psicologia pela Universidade Federal
Fluminense (UFF) e em Direito pela Universidade Estdcio
de Sa (UNESA), é mestra em Relacdes Etnico-Raciais pelo
Centro Federal de Educacdo Tecnolégica Celso Suckow
da Fonseca (CEFET/RJ). Atua como colaboradora da
Universidade Indigena Pluriétnica Aldeia Maraka'na
(UIPAM) e integra o coletivo Matriarcado Ancestral.

MARIA RRISSA FERREIRA DA SILUA (RAISSA TABAJARA)
Graduanda em Pedagogia pela Universidade do Estado
do Rio de Janeiro (UERJ), é pesquisadora do Programa de
Estudos dos Povos Indigenas (PROINDIGENA/UERJ) e
cofundadora do Coletivo de Estudantes Indigenas da UERJ.
Como bolsista de iniciacdo cientifica do Conselho Nacional
de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPq), desen-
volve pesquisas sobre indigenas em contexto urbano no Rio
de Janeiro. Pertence ao povo Tabajara.

MARIZE DE OLIVEIRA (MARIZE GURRANI)

Graduada em Historia pela Fundacao Educacional de
Duque de Caxias (FEUDUC), mestra em Educacio pela
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro (UFRRJ)

479



e doutora em Educacdo pela Universidade Federal
Fluminense (UFF). E pds-doutoranda do Programa de
Pés-Graduacdao em Educacdo, Cultura e Comunicagio em
Periferias (PPGECC/FEBF/UERJ). Atua como professora de
Histdria das redes estadual do Rio de Janeiro e municipal
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em pesquisa do Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnoldgico (CNPq), colaboradora do Museu da
Cultura Puri e integrante do grupo de pesquisa de mulheres
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contemporaneo frente aos processos educativos em arte e
formacgao estética.
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de Estudos em Comunica¢do Comunitdria (LECC/LVE/
UFRJ), no projeto “Praticas e narrativas de resisténcia e
(re)existéncia na educagcio em Ciéncias e Saude”. Pertence
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As narrativas de autoras e autores
indigenas e as ilustracoes graficas
estdo costuradas com textos de
autoras e autores indigenas e nao
indigenas, reforcando a escolha
estética e politica da coletanea,
sendo parte do argumento central e
ndo mera ilustracao.

A aposta das organizadoras € a de
que, ao tornar disponivel este
conjunto de textos entrelacados, a
sociedade como um todo possa
conhecer e reconhecer melhor “uma
parcela importante da populacao
que, se sua origem precede as
proprias cidades, sua existéncia hoje
as torna lugares mais plurais, demo-
craticos e afeicoados ao bem viver”.

MARTA ANTUNES

Doutora em Antropologia Social,
Gerente de Povos e Comunidades
Tradicionais e Grupos
Populacionais Especificos, na
Diretoria de Pesquisas do IBGE



Mais do que um livro, esta coletanea é um
documento de memdria. Nossas vozes,
indigenas e aliadas, ecoam no Rio de Janeiro,
territdrio ancestral que permanece vivo em
nossas memorias e lutas. Ao reunir diferentes
olhares sobre as presencas indigenas, a obra
reafirma que seguimos produzindo
territdrios, saberes e futuros. Trata-se de
uma leitura necessaria para compreender que
0 Rio, estado frequentemente considerado
“menos indigena”, continua sendo indigena.

MARTINHA MENDONCA GUAJAJARA

Educadora, doutoranda em Educacdo na UFF
e pesquisadora indigena na drea da Educacdo
Escolar Indigena

QAcnpPq

NEPIIE  NUPEC s

Programa de Estudos dos Povos Indigenas
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