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indio eu néo sou

Nao me chame de “indio” porque,
Esse nome nunca me pertenceu,
Nem como apelido quero levar,
Um erro que Colombo cometeu.

Por um erro de rota, senhor,

Cabral em meu solo desembarcou,
E no desejo de nas indias chegar,
Com nome de “indio” me apelidou.

Esse nome me traz muita dor,
Nosso canto uma bala silenciou,
Minha alma inquieta ficou,

Meu grito na mata ecoou.

Chegou tarde, eu ja estava aqui,
Caravela aportou bem ali,

Eu vi may-tini subir,

Na minha uka me escondi.

Ele veio sem ter permisséo.

Com a cruz e a espada na mao,
Nos seus olhos, uma missao,
Dizimar em nome da civilizacao.

Ouve agora o que tenho a te falar,
Nao sou “indio” e venho mostrar,
A palavra certa a pronunciar,
Povo, etnia, é como deves chamar.

“Indio”, eu ndo sou!

Sou Kambeba, sou Tembé,
Sou Kokama, sou Saterg,
resistindo na raca e na fé.

Marcia Wayna Kambeba



RESUMO

Este trabalho, intitulado “A Aldeia, a Takdra e a Cidade: uma abordagem discursiva da relacéo
sujeito, sentidos e o espago de vida dos Tapirapé”, desenvolvido na linha de pesquisa Estudo
de Processos Discursivos, do Programa de P6s-Graduagdo em Linguistica, da Universidade do
Estado de Mato Grosso, filia-se a linha tedrica da Analise de Discurso, francesa, elaborada por
Pécheux e desenvolvida no Brasil por Orlandi, e demais pesquisadores. A pesquisa ancora-se
na materialidade simbdlica da lingua e nos “gestos de leitura” (PECHEUX, [1982] 1994) que
produzimos acerca da “relagdo constitutiva sujeitos-sentidos-espaco” (RODRIGUEZ-
ALCALA, 2011b, 2018, 2019). Com o intuito de compreender, os efeitos ideoldgicos da
“civilizagdo” e “cultura” ocidental na relacao sujeito (indigena brasileiro), sentido (urbano,
juridico) e espaco (aldeia, campo, cidade), verticalizamos nosso olhar para os indigenas
Tapirapé (Apyadwa), enquanto corpo social atado ao espaco simbolico da aldeia Tapi’itdwa,
localizada a 28km da cidade de Confresa-MT. Mobilizamos dispositivos tedricos, analiticos e
interpretativos da Analise de Discurso em um corpus que inclui a Constituicao Federal de 1988;
a Lei Orgéanica e o Plano Diretor do municipio de Confresa; fotografias; trabalhos académicos
e textos cientificos de autoria dos Tapirapé, para compreender o acontecimento sécio-historico
e politico das relacBes socioespaciais e linguisticas que definem aldeia e cidade e que tributam
o urbano como lugar discursivo em que o ocidente, por uma regularidade juridica, “delimita
sentidos entre 0 homem e o espago” (MOTTA, 2010b). A leitura, interpretacdo e analise do
material selecionado possibilitou-nos uma compreensdo de movimentos continuos de
significacdo que atravessam os Tapirapé sob a configuragdo de uma “forma-sujeito indigena”
(SOUZA, 1994), interpelada por mecanismos discursivos que corporificam um “indio
imaginario”, inexistente como “indio” urbano; delimitado simbolicamente por padrdes de
indianidade, e pelo “siléncio significante” (ORLANDI, 2007b) que os discursos relatados e as
implicagdes da norma e da cultura letrada Ihe impdem. Contudo, mesmo atravessados por
sentidos ideoldgicos ocidentais/eurocéntricos, os Tapirapé se singularizam, especialmente no
espaco simbolico discursivo da Takara (casa cerimonial dos Apydwa), pelo politico e
ideoldgico de préticas sociais e linguisticas que lhes conferem confronto e resisténcia, pela
“identidade etno-social” (SOUZA, 1994) e etno-discursiva (SOUZA, 2021) que dao forma ao
“tekateka” (PAULA, 2009, 2012, 2014), i. e, o jeito de ser apydwa, que lhes constitui e lhes
autoriza frente a “sociedade letrada” (RAMA, 2015).

Palavras-chave: sujeito; lingua; discurso; Tapirapé; memoria; escrita.



ABSTRACT

This work, entitled “The Village, the Takara and the City: a discursive approach to the subject,
senses and living space of the Tapirapé”, developed in the line of research Study of Discursive
Processes, of the Graduate Program in Linguistics, from the State University of Mato Grosso,
joins the theoretical line of Discourse Analysis, French, elaborated by Pécheux and developed
in Brazil by Orlandi, and other researchers. The research is anchored in the symbolic materiality
of language and in the “reading gestures” (PECHEUX, [1982] 1994) that we produce about the
“subjects-senses-space constitutive relationship” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2011b, 2018,
2019). In order to understand the ideological effects of Western “civilization” and “culture” in
the relationship between subject (Brazilian indigenous), meaning (urban, legal) and space
(village, countryside, city), we verticalize our look at the Tapirapé indigenous people (Apyawa),
as a social body tied to the symbolic space of the Tapi'itdwa village, which is located 28km
from the city of Confresa-MT. We mobilize theoretical, analytical and interpretative devices of
Discourse Analysis in a corpus that includes the Federal Constitution of 1988; the Organic Law
and the Master Plan of the municipality of Confresa; photographs; academic works and
scientific texts authored by the Tapirapé, to understand the socio-historical and political event
of the socio-spatial and linguistic relations that define village and city and that make the urban
read as a discursive place in which the West, by legal regularity, * delimits meanings between
man and space” (MOTTA, 2010b). The reading, interpretation and analysis of the selected
material allowed us to understand the continuous movements of meaning that cross the Tapirapé
under the configuration of an “indigenous subject-form” (SOUZA, 1994), interpellated by
discursive mechanisms that embody an “imaginary Indian”. ”, non-existent as an urban
“Indian”, symbolically delimited by standards of Indianness, and by the “significant silence”
(ORLANDI, 2007b) that the reported discourses and the implications of the norm and literate
culture impose on them. However, even permeated by Western/Eurocentric ideological values,
the Tapirapé stand out, especially in the symbolic discursive space of the Takara (ceremonial
home of the Apyawa), both for the political and ideological aspects of social and linguistic
practices that give them confrontation and resistance, as well as for the *“ ethno-social identity”
(SOUZA, 1994) and ethno-discursive identity (SOUZA, 2021) that shape the “tekateka”
(PAULA, 2009, 2012, 2014), i. and, the way of being apyawa, which constitutes them and
authorizes them in front of the “literate society” (RAMA, 2015).

Keywords: subject; language; speech; Tapirapé; memory; writing.



IMAATOREJXEAWA

‘A te’omara a’e ramd ekwe axe’eg, Apyawa tawa re, Takara re, Maira tdwa re, imaxa’yga
marygato Apyawa kadwa, Apyara reka re xe’aranowetykawa re. A’e iapawo te’omara maira
xema’eawoo pe, maira tawa ywypy pe. Ee xe’egdwa pe ekwe irota imaxapyrowo maira
yawajtadwa gy aranowa axema’eeteoo ma’e aranowa imaxywaatywo ‘a kwapiragytawa pe wara
gy we. Yawajtawa aranowa maxerapaarera a’e ramd Pécheux, a’ere xowe Orlandi xawa
imaxywaatywo kwapiragytijpe te’omara iapapyra re rand. ‘A te’omara a’e ramd akwaamatat
‘ota tekateka imaxa’yga tawa ropi wara gy re, maira tawoo ropi akwawa ma’e agy reka re.
A’eete ramd ‘opa xema’eawete ramd Apyawa gy Tapi’itajpe aka ma’e agy ramd. Epe
xe’apeawa kwaamatata ‘a wetepe ipakaki, te’omara ikwaxiaripyra re, ta’ygawa re, tawaxara
Xywaaty ikwaxiaripyra re. A’eete ramd imaxapyrowo maira aranowa Apyawa axema’ema’e
agy remikwaxiara re, Apyawa re xe’egawyma ramo. Epewera a’e ramd ‘ot imagetapyra ramo
ikwaamatata Apyawa paragetd, Apyawa xe’aranowetykawa teka re, xe’ega re. Ma’e ta ke
xe’ega, ywy, Apyawa remipoenowa pe. Maira xawie ta ke Apyawa we xe’ega re xema’eawa.
Ma’e ta ke ywy Apyawa we. Epewera imagetdwo a’e ramd imaxe’aranowetyka imaxa’yga
ma’epe ropi Apyawa ataawera tawaxara ramd. Kwewiwe a’e ramd maira axe’apeawera pe
inoinogixe tawaxédra reka re, tawaxara rexaka re, tawaxara aranowa re. A’epe imaxa’yga
tawaxdra remipoenowa weka re, aranowa ikwaxiapyra aoxekato xdwa mo. Niwaxaj pane
emiwera pe maira ietymatdta tawaxéara reka, aoxetee tand Apyawa iywyrimo axywaaty ramo
tekaripe ikwaapyra pe. Takara a’e ramd aoxekatoete Apyawa we xe’ega maxywaatyawa,
tekateka maxywaatyawa, te’yja pe xemaxerekakatodwa, aranokato re xema’edwa. Emanyn
axemaxerekakatowo tekateka re, my ta’e Apyawa rexdka. Marygato ta’e Apyawa
Ixemaxerekakato akawo teka re, maira reka rawaxadwa re.

XE’EGETEAWYMA: xe’ega; aranowa; Apydwa; maragetd; ikwaxiaripyra;

Traducdo de Tamakorawygi Tapirapé
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1 INTRODUCAO

Ha muitas formas de se trabalhar e de construir um estudo sobre a lingua e a linguagem.
Nesta pesquisa, a luz da teoria da Andlise de Discurso, tomamos o discurso urbano na relagédo
com o social para compreender o confronto que se da nas relagdes de fronteira e de sentidos,
que se estabelecem entre os sujeitos indigenas, os sentidos e 0 espa¢o simbolico da cidade e da
aldeia. Para tanto, temos como lugar de observacdo as multiplas formas de significacdo e de
organizacdo politica e social de uma comunidade indigena dos Apyawa (conhecidos na
literatura linguistica, sociolégica e antropoldgica como Tapirapé); mais especificamente os que
vivem na aldeia Tapi’itdwa, no territorio indigena (TI) Urubu Branco, localizado no nordeste
de Mato Grosso, 0s quais também sdo sobredeterminados por diretrizes da cidade de Confresa-
MT.

A relagdo de vizinhanga que move — reciprocamente — o olhar para as préaticas
linguisticas e culturais dos indigenas Tapirapé na aldeia ou pela presenca e a circulacdo de um
ou outro indigena no espaco da cidade nos convocam a uma leitura dos sentidos do corpo da
cidade “funcionando” no espago da aldeia.

Assim, tomados por inquietacdes linguisticas nos deparamos com a necessidade de nos
despir de um espaco de sentidos, naturalizados, para construir uma interpretacdo da memaria
do urbano que incide sobre o espaco politico e social da referida comunidade.

A interpretacdo, segundo Orlandi (2007b, p. 100), constitui-se como elemento fulcral
enquanto dispositivo do analista, gesto do sujeito que diz e lugar privilegiado de observacao
dos processos de producdo dos sentidos e de constituicdo dos sujeitos. Sendo assim, nossa
proposta é buscar compreender discursivamente as relaces espaciais e linguisticas dos
indigenas Tapirapé, a partir da relacdo constitutiva sujeitos-sentidos-espaco (RODRIGUEZ-
ALCALA, 2018), que se d& nos des-limites com uma forma-sujeito historica, que tem nas
relacBes com o capitalismo sua constituicdo; atravessada por sentidos de uma forma histérica
do espaco, a aldeia, e uma tensa relagdo com outra forma historica (dominante) do espaco, a
cidade.

Destaca-se que a docéncia em Lingua Portuguesa nos convoca, enquanto professor, a
refletir sobre a praxis desse lugar. Nesse sentido, tomamos a pds-graduacao stricto sensu e o
trabalho com a pesquisa para mobilizar questdes sobre a leitura, a interpretacéo, sobretudo, as
relagdes que estabelecemos na sociedade.

Pensar espaco (aldeia, cidade) e sujeito indigena requer uma posicéo politica acerca do

que significa ao indigena Tapirapé ser brasileiro, interpelado em sua formacao identitaria pelos
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efeitos de uma ordem urbana. Essa ordem, simbdlica urbana, que ressoa no processo de
constituicdo das linguas e dos territdrios nacionais, o sobredetermina diretamente pela atuagao
juridica do Estado Nacional e das politicas administrativas, neste caso, em especifico, a cidade
de Confresa.

Elegemos como corpus da pesquisa, dentre outros materiais, a Constituicdo Federal de
1988, a Lei Organica e o Plano Diretor do municipio de Confresa; textos cientificos, fotografias
e trabalhos académicos (dissertacGes de mestrado) de indigenas Tapirape.

Buscamos refletir, pelos estudos e analises, sobre os efeitos e sentidos que se
entrelacam, pelo discurso, no batimento do politico e o ideoldgico, que constituem os sujeitos
na relagdo que se da entre a aldeia e/ou a cidade. De acordo com Rodriguez-Alcalé (2018, p.
62) trata-se de duas formas historicas do espaco de vida — formas significadas e hierarquizadas
por uma memdaria que se atualiza, no percurso de sentidos dos conceitos de “civilizacdo” e de
“cultura”. Ainda segundo a autora, (ibidem), trata-se da memoria urbana ocidental, que é
dominante, e é a partir dela que espacos e sujeitos sao significados/hierarquizados.

Ressaltamos que a imersdo nesta pesquisa se deve aos contatos estabelecidos com os
Tapirapé T1 Urubu Branco, territorio denominado pelos indigenas como Yrywo ywawa, “local
onde urubu branco bebe” (TAPIRAPE, G., 2018, p. 493), visto que a cidade de Confresa esta
localizada a 28 km da aldeia. Assim, a relag@o de vizinhanga nos permitiu estabelecer alguns
contatos com os Tapirapé, unica etnia indigena que ha no municipio. O contato com a referida
comunidade ocorreu em meio as experiéncias partilhadas no decorrer de anos atuando como
profissional na Educacdo Béasica do Estado de Mato Grosso.

Dos encontros com os professores indigenas tive a honra de receber como presente um
nome na etnia e poder fazer parte do circulo de afetividade dos Apydwa. De acordo com Yves
d’Evreux apud Baldus (1970), “a troca de nomes por razdes de estima e amizade é um costume
encontrado entre tribos de diversas partes da América do sul”. (BALDUS, 1970, p. 282);
também Nimuendaju (1946) assinala que, em algumas etnias “herdava-se 0 nome junto com
certos direitos” (apud WAGLEY, 1988, p.148). Nesse sentido, afirmamos que, junto com o
atestado de confianca e afeto, 0 nome — Xajrowi — nos permite pertencer simbolicamente a uma
familia; assumir o mesmo grau de parentesco, por uma relagdo de consubstanciacdo com a
jovem indigena “dona” do nome; e gozar de determinados direitos e da oportunidade de
construir uma identidade Apyawa.

Além do acesso a aldeia, aos costumes e da possibilidade de partilhar saberes, creditados
pela aquisicdo do nome, constantemente, nos deparamos, no perimetro urbano de Confresa,

com a presenca de indigenas Tapirapé, seja em praticas comerciais, de venda ou consumo; em
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atividades bancarias; ou em instituicdes de saude, quer publicas ou privadas. Diante disso,
podemos dizer que pelo modo como se vestem, ou pela naturalidade com que transitam pela
cidade — seja a pe, em motocicletas, ou em outros veiculos automdveis — os Tapirapé poderiam
ser facilmente associados ao sujeito nao-indigena que compde a heterogeneidade de habitantes
e ou transeuntes da cidade. Todavia hd marcas peculiares, como as pinturas no corpo, 0s adornos
e a presenca marcante da lingua, que se apresenta como estrangeira nos poucos e lacénicos
dialogos que se testemunha entre eles ou com eles, ou mesmo pelo caminhar em predominante
siléncio, sobretudo, o das mulheres.

Cabe retomar, aqui, a formulagdo de Orlandi (2012a, p. 93) acerca da relacdo que se
constitui na medida em que o corpo do sujeito é atado ao social, de modo que: “ndo ha corpo
gue ndo esteja investido de sentidos, e que nao seja o0 corpo de um sujeito que se constitui por
processos nos quais as instituicoes e suas praticas sao fundamentais para a forma com que ele
se individualiza”. Ainda segundo Orlandi (2007a, p. 23), na medida em que “a linguagem
implica siléncio, este, por sua vez, é o ndo-dito visto no interior da linguagem. N&o é o nada,
ndo é o vazio sem histéria. E o siléncio significante”. Sendo assim, tanto 0 corpo quanto o
siléncio do indigena Tapirapé na relacdo com a cidade, séo investidos de sentidos.

Desse modo, tomamos a relagédo do corpo e o siléncio como constitutivos do Apyawa
enquanto “forma-sujeito”, i. e., enquanto “sujeito do discurso” (PECHEUX, [1975] 2014a, p.
74). De modo que, para compreender o Tapirapé, sujeito do discurso, atravessado pelos efeitos
da “civilizagdo” e da urbanizagdo do pais, torna-se importante o dialogo entre a Anélise de
Discurso e outros campos de saberes tedricos, dentre 0s quais destaca-se a sociologia urbana;
antropologia; geografia; etnologia; da literatura juridica brasileira e estudos decoloniais.
Todavia, na medida em que nos apropriamos de algumas discussdes e nogdes as recolocamos,
distintivamente, a partir dos dispositivos tedricos, metodoldgicos, e analiticos da Anélise de
Discurso, justo pelo modo em que Pécheux formula a nogdo de sujeito em sua na teoria.

A partir da Andlise de Discurso, e de um corpus heterogéneo, mobilizamos certos
conceitos que nos permitiram adentrar, pelo discurso de distintos materiais, o espaco simbdlico
discursivo dos indigenas na aldeia, na cidade e na Takdra (casa cerimonial) Tapirapé.
Produzimos pelos gestos de leitura acerca do atravessamento do urbano e do juridico, préprios
da civilizacdo ocidental, nos modos de organizacao socioespacial e linguistica dos Tapirape.
Ou seja, colocamos em nuance a relacao sujeitos/sentidos/espaco, constituida da complexidade
propria dos processos de significacdo, dos processos de identificacdo e subjetivacdo dos

indigenas. Segundo Rodriguez-Alcala (2011b, p. 246), os processos de identificacdo subjetivos,
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operados na e pela lingua, “ndo se ddo no vazio, mas num espago determinado, produzido
historicamente”.

Construimos uma reflexdo acerca do discurso, que incide sobre as relacGes de
sociabilidade e espacialidade dos sujeitos indigenas Tapirapé, nos processos historicos e
politicos que sdo estabelecidos entre sujeito (da cidade e da aldeia), sentido (lingua e histdria)
e espaco (cidade/aldeia); cuja sistematizacdo encontra-se organizada em cinco capitulos que
compdem a unidade desta tese, a contar pela Introducao.

No segundo capitulo, O Indigena Brasileiro — nas trilhas da “civiliza¢do”, buscamos
compreender, no movimento da lingua com a histéria e a relacdo sujeito-sentido-espaco, 0
modo em que tanto civilizagdo como cultura, atualizadas por uma memoria urbana ocidental,
passaram a significar — hierarquizar — as demais formas de vida nao urbanas, no caso das
sociedades amerindias, por exemplo. Neste capitulo, partimos do movimento revolucionario
em que o campo no territério brasileiro, entendido como a forma historica “selvagem” do
espaco (cf. REY, 2000, p. 2027), apds “descoberto” pelos portugueses nos idos de 1500, foi
dando lugar a cidade, forma dominante na relagdo com a “forma selvagem”.

Desse modo, produzimos uma leitura de distintas cronicas da literatura quinhentista e
textos juridicos, a saber: a legislacdo imperial, as leis complementares e a Constituicdo Federal
da Republica de 1988, com o objetivo de compreender os modos de significacdo do sujeito
indigena brasileiro nas relacbes de contato e de confrontos com os estrangeiros —
“descobridores”, “conquistadores”, “colonizadores”, “invasores”.

No terceiro capitulo, O Tapirapé: indianidade e urbanidade, o espacgo da contradicao,
apresentamos um breve contexto sécio histérico dos sujeitos indigenas na microrregidao mato-
grossense — Norte Araguaia, especificamente sobre as forcas em disputa que, pela lingua, abrem
espaco para a contradi¢do no tocante a terra e territorio, Estado e Igreja, e as implicacBes dos
sentidos de “civilizagao” e “cidadania” como motes principais do chamado progresso. Assim,
tecemos uma abordagem sobre os Tapirapé inscritos no imaginario que regula os sentidos que
definem a aldeia como lugar de “indio”, e que acaba por significa-los a partir na nogao de “indio
imaginario” (SOUZA e ARAUJO, 2010).

A leitura, acerca da etnia Tapirapé, que diz sobre a relacdo dos sujeitos com a
lingua/sentidos e espaco, constitui o fio condutor, ndo apenas do quarto capitulo, mas da
pesquisa como um todo. Para tanto, apresentamos uma abordagem socio-histdrica que da a ler
0 modo como 0s saberes ocidentais — “civilizagdo” — colocaram em movimento uma memoria
urbana que materialmente resultou em relagdes de disputas e de distintas formas de violéncia

contra os indigenas Tapirapé, que no curso das relagcdes de contato com os ndo-indigenas tém
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sido submetidos a intensas e constantes lutas pela manutencdo das comunidades em seus
territorios tradicionais e pela garantia da continuidade das suas formas de organizacéo politica,
social e linguistica.

Ressaltamos que a adogdo do vocédbulo “indigena” é um modo de filiagdo a uma
perspectiva ideologica antagonica aos sentidos impressos na palavra “indio” (amplamente
combatida pelos sujeitos indigenas), considerando que, essa palavra atualiza uma memoria
colonialista que significa a violéncia da hegemonia cultural do ocidente, que como efeito de
sentido, viola suas historias e identidade.

Ao optarmos pelo uso da palavra indigena em detrimento de indio também encontramos
respaldo em diretrizes oficiais da Secretaria Nacional de Comunicagdo — SECOM?, do Senado
Federal, que em seu Manual de Comunicagdo recomenda a adog¢do do termo “indigena”.

Destaca-se que, doravante o sujeito indigena Tapirapé sera tratado prioritariamente por
Apyawa, por levarmos em consideragdo 0 apontamento feito por Nivaldo Korira’i Tapirapé
(2017, p. 396, grifo do autor): “Apyawa é a autodenominacdo do povo, mas o que ficou
conhecido oficialmente ¢ a palavra ‘Tapirapé’ [...]. Contudo, a maioria dos professores e
estudantes indigenas ndo aceitam mais essa denominacdo e querem fortalecer o nome
verdadeiro do povo”.

Registra-se também que, a grafia das etnias que sdo mencionadas no texto n&o obedece
necessariamente as normas gramaticais da lingua portuguesa, sobretudo, no tocante a
pluralizacdo dos vocabulos, como se 1€ em Bechara (1999, p. 129): “por convencdo
internacional de etn6logos, esta ha anos acertado que, em trabalhos cientificos os etnénimos
[...] ndo sdo alterados na forma plural, sendo a flexao indicada pelo artigo plural: os tupi, 0s
nambiquara, os caiud, os tapirapé”.

No quarto capitulo, A Cidade, produzimos uma leitura do discurso urbano e do discurso
juridico, na relacdo dos sujeitos indigenas, os Apyawa, os sentidos e a cidade de Confresa-MT,
a partir do modo como o discurso urbano e juridico rigorosamente organizam a cidade
(urbanizada). Perspectiva que, segundo Orlandi (1999, p. 17), “reduz-se a um discurso técnico
— o0 discurso (do) urbano — ndo chegando a ser uma resposta real do politico. Restringe-se ao
dominio dos efeitos do imaginario. N&o os atravessa, fica neles”.

Para alem do imaginario (do) urbano que constitui a cidade organizada, buscamos

compreendé-la a partir de documentos reguladores dos espagos, enquanto mecanismos que

! Para designar o individuo, prefira o termo indigena a indio. Indigena significa ‘originario, aquele que est4 ali
antes dos outros’ e valoriza a diversidade de cada povo. (BRASIL, 2022).
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sobrepdem discursivamente, pela forca de atuacdo do Estado Nacional, limites fisicos e
ideoldgicos que definem a cidade, e incidem sob o sujeito Apyawa, mesmo no espaco simbolico
da aldeia, o qual, pelo imaginario urbano e legitimacao do juridico, se constitui “fora” da cidade.

Dedicamo-nos a ler o juridico que institui a ordem e des-organiza 0S espacos
(ORLANDI, 1999; MOTTA, 2010Db) de vida dos Apyawa; que diferencia, por sua organizacdo
e representatividade, as relaces na sociedade (MOTTA, 2009), que define, por exemplo: o
“Territério Indigena Urubu-Branco” (Decreto Presidencial s/n. 1998); a “Vila Tapiraguaia” e o
“Distrito de Confresa” (Lei Municipal de Santa Terezinha-MT, n. 92/1990); e “Confresa”,
como uma cidade de Mato Grosso (Lei Estadual n. 5908/1991), constituida por uma sede
urbana, parte de um territério indigena “setor rural I, um distrito, “Distrito de Verandpolis”, e
o0 restante do territério que corresponde as demais areas de campo do municipio, agrovilas,
fazendas, assentamentos da reforma agraria federal (cf. CONFRESA, 2020).

Tomamos como lugar de observacdo o modo como o politico que se manifesta
no/atraves de dispositivos legais do Estado que ddo a forma do sujeito-cidadao, instituindo-lhe
a legitimidade de se fixar e de circular nos espacos da cidade. Para tanto, foi necessario produzir
uma leitura da “politica dos espacos” (ORLANDI, 1999, 2004, 2011a, 2012b, 2020), da
“politica de produgio no espago” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2003, 2014, 2020) ¢ da “politica
de distingdo dos espacos” (ORLANDI, 2011a; RODRIGUEZ-ALCALA, 2014 e PAYER,
2001). E produzimos também uma leitura do modo como o Apyéawa resiste em sua forma-
sujeito indigena e se movimenta, transgredindo, na/pela lingua as politicas que regem o social
(urbanocéntrico) no/do espaco simbolico da cidade.

No quinto capitulo, sob o titulo Ma’e kwaapawa: a constitui¢do e a voz da Takara,
realizamos uma abordagem da relagéo sujeitos, sentidos e espaco de vida dos Apyawa a partir
da casa cerimonial dos indigenas. Produzimos gestos de leitura como resultado de analises da
Takdra enquanto memoria/monumento (VENTURINI, 2018) e enquanto lugar de
entrecruzamento de memoria discursiva e memdria institucional (PECHEUX, [1982] 1994,
ORLANDI, 2003, 2017; NUNES, 2008), no movimento do discurso urbano e do discurso
juridico.

Empreendemos um percurso de leitura e reflexdo de estratégias discursivas que
movimentam uma politica especifica de producdo simbolica e ideologica do/no espaco da aldeia
e da casa cerimonial apyawa. Contudo, com base em Orlandi (2011a p. 42), construimos um
deslocamento da perspectiva socioldgica e tomamos o social pelo discursivo, de modo a
promover um tratamento ao sujeito pela relagdo lingua/individuo/sociedade. (ORLANDI
[1990] 2008).
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Por fim, reiteramos a ousadia de nos langar em questdes relativas ao indigena brasileiro,
nos dominios do simbdlico e ideoldgico da “civilizagdo ocidental” que institui, pelo juridico,
sentidos que ditam memoria (PECHEUX, [1982] 1994) e movimento, discursivos, sobre 0s
sujeitos indigenas brasileiros. Sentidos que administram espacos e sujeitos brasileiros e,
determinantemente, se encontram diluidos na forma-sujeito indigena, que os constitui como
Apyawa, nos reconditos da “sua” Takéra, em ma’e kwaapawa, lugar em que se aprende, e
apreende seus saberes. (TAPIRAPE, G., 2020).
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2 O INDIGENA BRASILEIRO — NAS TRILHAS DA “CIVILIZACAO”

NGs vimos chegar os pretos, 0s brancos, os arabes, 0s
italianos, os japoneses. NOs vimos chegar todos esses
povos e todas essas culturas. Somos testemunhas da
chegada dos outros aqui [...]. Ndo podemos ficar
olhando essa historia do contato como se fosse um
evento portugués. O encontro com as nossas culturas,
ele transcende a essa cronologia do descobrimento da
América, ou das circunavegacdes, & muito mais antigo.

(Ailton Krenak).

Este capitulo apresenta uma reflexdo sdcio-histérica e politica dos movimentos
constitutivos da identidade indigena, no curso de transformacéo socioespacial do Brasil, desde
0 “paraiso selvagem” que constituia o “achado” portugués a patria urbana, “civilizada”,
fundante da expansdo ocidental.

Tomamos a narratividade de cronistas (quinhentistas) como materialidades significantes
que déo a ler os portugueses como “donos”, do territério que posteriormente nomearam como
Brasil, e por essa razdo, gestores dos espacos “descobertos” e dos sujeitos que, a época,
habitavam.

Situamos o material selecionado como lugar de observacdo e analise de tracos
discursivos da “cultura” e “civilizagdo” ocidental no processo de interpelacdo dos indigenas
brasileiros. Trata-se de uma leitura para a questdo indigena atravessada pelo efeito ideoldgico
de uma forma-sujeito indigena (SOUZA, 1994, 2021) e de impressdes eurocéntricas, diriamos
até que “heliocéntricas”, que tém regulado atavicamente os modos de administra¢ao das formas
historicas e sociais dos espacos dos indigenas, ou ainda, que os silenciam em limites
simbolicos, discursivos e socioespaciais que os interpelam e os mantém subsumidos nos
sentidos do “indio imaginario” que foram produzidos ao longo dos anos de contato com a
cultura europeia e ocidental.

De acordo com Souza (1994, p. 345), o modo como as sociedades indigenas sdo
interpeladas, ideologicamente, ndo se enquadra na mesma dimenséo, especialmente econdmica,
da luta de classes do chamado “cidaddo brasileiro”. Embora sejam inscritas em relagdes de
disputas que ndo se dissociam da questdo do poder material, visto que “sob a mdascara da
salvacdo, da integracdo, esconde(?) todo um jogo de interesses pelas terras indigenas”,
possuem suas proprias leis, direitos e deveres que instituem uma luta de classe “outra”, e lhes

constituem no interior de uma forma-sujeito historica que tem dado lugar a uma forma-sujeito
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“outra”, a “forma-sujeito-indio” ou “forma-sujeito indigena”, como fora definido pela autora
(idem).

Ao buscar compreender o processo de colonizacdo dos espacgos e as transformacdes
linguisticas que a ‘“civilizacdo” trouxe, em relacdo ao indigena brasileiro, partimos de
contribuices tedricas da Andlise de Discurso francesa, visto que se constitui como uma ciéncia
da interpretagdo, que elege o discurso como seu objeto, e constrdi seu campo epistemologico
em uma relacdo de entremeio ao propor questdes tanto para a linguistica quanto para a
psicanalise e a historia, e especialmente pelo deslocamento que produz a partir das nocdes de
ideologia e contradicdo (ORLANDI, 2007b, 2016).

Para Pécheux ([1982] 1994, p. 63), o confronto da lingua, em sua materialidade
especifica, com os efeitos linguisticos materiais que produz na histéria, constitui-se como o no
central de um trabalho de leitura de arquivo. E este espaco nodal, 0 ponto em que a lingua se
inscreve na historia, que buscamos acessar ao tomarmos a discursividade da “cultura” e
“civilizagdo” ocidental, e os efeitos ideoldgicos que produz nos “espacos de vida”
(RODRIGUEZ-ALCALA, 2018, 2019) dos indigenas Tapirapé/brasileiros.

Ao tomarmos esses espacos cidade/aldeia como lugar de pesquisa, um locus
significandi, como dito por Orlandi (2020, p. 21) acerca de lugares de significagdo, buscamos
compreender a complexidade que constitui as relagfes sociais e de sentido entre sujeitos
indigenas e a cidade. Trata-se de uma questdo fronteirica que, a nosso ver, des-limita, desvela
e tensiona o que se compreende por sujeito, por indigena e o corpo da cidade.

Torna-se necessario considerar a complexidade que estrutura as praticas discursivas dos
sujeitos e 0 movimento de significacdo que entrelaca o indigena brasileiro, de certo modo,
diluido no processo da constituicdo de uma politica da consciéncia nacional. Segundo Orlandi
([1990] 2008), trata-se, de um efeito ideoldgico que se institui de uma estranha alianca entre
ciéncia, politica social e religido, de forma a mascarar a domesticacéo das diferencas. De modo
semelhante, no tocante ao apagamento de singularidades dos indigenas brasileiros, ha também
o0 efeito ideoldgico causado pelo abstracionismo da designacdo por termos de identificacdo
apresentados por um “porta-voz” (PECHEUX, 1982 e CONEIN, 2016), que os define, seja
como “indios” ou “povos” originarios e/ou indigenas. Retine-se a isso a ténue linha que assinala
o0 status incomensuravel de aldeia e de cidade, visto que, conforme Payer (2001), campo néo
assinala oposicdo a cidade, mas pelo imaginario, mesclam suas bordas em formas de
significacdo (PAYER, 2001, p. 165).

Notadamente, na contemporaneidade a tematica indigena desperta interesses e

curiosidades, em distintas areas do conhecimento. E também marcada, por vezes, em alguns
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dizeres de repudio social. Em contraponto a esses dizeres, observa-se a larga falta de
conhecimento sobre as sociedades indigenas.

Predominantemente, o conhecimento a respeito dos indigenas brasileiros €
sobredeterminado por formacdes imaginarias, estabelecidas a partir de relatos de missionarios,
de viajantes, dos colonizadores e europeus que se apresentaram como “donos” das terras e dos
sujeitos que aqui viviam desde tempos imemoriais.

Para a Andlise de Discurso, as formacdes imaginarias, no interior das praticas
discursivas, constituem-se de/por um jogo de imagens que, pelo movimento dos sentidos,
determinantemente significam o sujeito. Sujeito que, segundo Gadet et al. (2014, p. 54), ndo se
trata do individuo, como postulado pela psicologia empirica, mas de lugares que se constituem
como “sede de representagdes do sujeito”, sem, no entanto, atesta-lo como tal.

Dito de outra forma, Pechéux ([1969] 2014b, p. 82) aponta que, por se tratar de
representacdes imagindrias, “designam algo diferente da presenca fisica de organismos
humanos individuais”, de modo que, “o que funciona nos processos discursivos ¢ uma série de
formagdes imaginarias que designam o lugar que A e B se atribuem cada um a si e ao outro, a
imagem que eles fazem do seu proprio lugar e do lugar do outro”. Sendo assim, compreende-
se, a partir dos autores (idem), que a nogdo de formacdo imaginéaria e a concepcao de sujeito
sdo intrinsicamente ligadas, e ambas constituidas de um jogo da linguagem que opera pelo
imaginario.

De fato, ao olharmos para o indigena brasileiro somos instados a refletir sobre os efeitos
de sentidos que se dao a ler, pelo discurso, em um jogo de representacdes que dizem de um
sujeito inscrito em um imaginario que, como dito por Orlandi (2013a), enquanto constitutivo
da significacdo, é eficaz e, desse modo, se manifesta desde a visdo quinhentista, presente em
narrativas produzidas pelos europeus. Imaginario, este, que se atualiza discursivamente no
preconceito atavico contra o indigena, e se apresenta até os dias de hoje.

No que tange aos efeitos de sentidos do imaginario nos modos de significar os indigenas
brasileiros, tanto no que diz respeito as formulagbes designativas dos sujeitos quanto as
modificagdes que se seguiram aos costumes e condi¢Oes de producédo social, seja as formas
historicas do espago ou as distintas formas de expressao linguisticas, destaca-se os efeito de
sentidos do imaginario urbano que se funde, pelo social, nas relagcdes estabelecidas entre os
indigenas e a cidade com suas dimensdes sociais.

A cidade, uma das marcas mais efetivas do estabelecimento da civilizagdo ocidental,
constitui-se determinantemente nas relagdes de dominio sobre os demais espacos, 0s sentidos e

0s sujeitos, inclusive os povos indigenas brasileiros.
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Podemos dizer que os parametros urbanisticos, estabelecidos desde a chegada dos
primeiros estrangeiros ao Brasil, alteraram decisivamente 0s habitos originais dos indigenas e
as diversas dimensdes da realidade politica e social em suas comunidades. Estabelecidos a
principio pelo movimento da memoria urbana ocidental e, posteriormente regulados pelo
conjunto de leis e distintos aparatos normativos que foram sendo elaborados com a finalidade
de administrar os sujeitos e formas de sociabilidade no espaco da cidade.

Segundo Rodriguez-Alcala (2018), a memoria urbana ocidental, que se atualiza no
conceito de civilizacdo e também no conceito de cultura, exerce pela linguagem dominio sobre
0s sujeitos e as formas histdricas dos espacos de vida humana em que habitam. Desse modo,
compreende-se que, ao serem significados por essa memoria, 0s indigenas Tapirapé e 0s
espacos especificos que habitavam/habitam passaram a ser classificados, hierarquizados e
administrados por mecanismos linguisticos e culturais que foram definindo: o habitante da
floresta, o habitante da aldeia, o “indio” etc., mas em todo o tempo, o “fora da cidade”, ou seja,
interditado dos espagos da cidade (ORLANDI, 1999), repelidos cada vez mais dos “lugares
discursivos” e dos “lugares de sentido” (ORLANDI, 2012a).

De todo modo, somos instados a pensar a relacdo da cidade e o lugar a ser ocupado pelo
sujeito indigena nos programas politicos da “civiliza¢do” ocidental, ndo apenas pelo classico
viés da aculturacio?, mas também pela perspectiva do efeito ideologico da “tradi¢do ocidental”
nas formas de sociabilidade, i. e., 0 modo em que afetaram a relacdo dos indigenas com seus
espacos de vida.

N&o podemos perder de vista a questdo indigena enquanto sociedade brasileira, que é
sobredeterminada por efeito de sentidos da cultura ocidental europeia e, na atualidade, se
constitui atravessada pelo processo discursivo da mundializagcdo. O que significa dizer que, a
organizacdo socio-politica das comunidades tem como heranca sentidos das politicas de
expansdo europeia e, consequentemente, da instauracdo de uma ordem urbana, que era
inexistente para os indigenas.

Para Orlandi (2014, p. 29), a mundializacao, trata-se do “processo em que se significam,
a seu modo, o local e 0 mundial, o que pertence e o que ndo pertence, o do lugar e o de fora, 0
familiar e o estranho, o igual e o diferente, as minorias e o “povo todo”, o nacional e o

estrangeiro, o ecoldgico, o terrorismo, a segregacéo etc.”. Sendo assim, é necessario considerar

2 Tratar a questdo do indigena brasileiro e a cidade com foco no paradigma da aculturacdo pode nos conduzir ao
equivoco de uma filiagdo em fundamentos ideolégicos que configuram posicionamentos distintos nos estudos da
etnologia brasileira, a defesa ou a contraposicéo a légica da assimilagdo, transfiguracdo e ou exting¢do étnica de
sociedades indigenas.
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que a relagdo do indigena com a cidade também se inscreve nos modos de significacdo da
mundializacdo ao movimentar mecanismos de controle, sobretudo, ideoldgico, que se traduzem
pela mascara da unidade, das relacdes de forca, de comando e da produtividade das divisdes
sociais.

Ressalta-se, como apontado por Rodriguez-Alcald (2011a, p, 200), o ocidente, “junto
com suas linguas e suas ideias sobre elas, exportou também suas ideias sobre o espaco, que
contribuiram para o desequilibrio das relac6es estabelecidas com as sociedades dos territorios
conquistados”. Trata-se de mecanismos politicos e ideoldgicos que, como apontado por Rama
(2015), movimentam na composicao dos espacos uma logica da inteligéncia urbana que incide
sobre as cidades da América.

Para Rama (op. cit.), a cidade enquanto signo constitui um processo, ndo apenas
urbanistico, mas ideoldgico, que supde um projeto racionalista ao impor “principios
reguladores”, significados na “unidade, planificagdo e ordem rigorosa, que traduziam uma
hierarquia social” (RAMA, 2015, p. 23).

Ainda segundo o autor (ibidem), as cidades (na América) representam o esforco pela
manutencdo da rigida institucionalizacdo proposta, cujos principios reguladores ordenariam as
estruturas socioecondmicas e culturais, de modo a assegurar a manutencdo das relacdes de
poder ja estabelecidas. Entretanto, as cidades brasileiras, ainda que atravessadas por sentidos
que configuram o sonho de uma “ordem”, um paradigma de heranga positivista, se depararam
(deparam) com as contradicdes de distintos limites e obstaculos, dentre estes, tem-se a presenca
de indigenas, significados como “barbaros” e “incivilizados”. Assim, pressupostos por ideais
urbanisticos, tanto os indigenas quanto as cidades foram conduzidos a compor uma planilha,
cujos moldes abrigavam obediéncia as exigéncias impostas pela colonizacédo, pela religido e, na
atualidade, pela producéo do capitalismo e da mundializacgéo.

Nota-se, pela linguagem de distintos estudiosos, que o contato com a cidade representa
para as sociedades indigenas uma espécie de revolucdo que, quer seja de modo paulatino ou
avido, se constitui em todo tempo transgressor, na medida em que o urbano vai se entrelagando
nos espacos simbolicos e identitarios dos indigenas de algumas etnias do Brasil. Inclusive pela
forca de atos normativos, como é o caso da Lei dos Descimentos (10/09/1611), que estabelecia
a necessidade de criacdo de aldeias especiais, com a finalidade de separar entre os aldeados 0s
que deveriam permanecer nas aldeias do “sertdo” e os que estavam ‘“aptos” a conviver mais
préximos dos ndcleos populacionais dos portugueses.

A cidade e a escrita tém o surgimento e 0 movimento sécio historico, distintivo, porém

estes se imbricam e se significam no/pelo discurso da “cultura” e “civilizagdo”. Isto nos permite
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pensar, sobretudo, na relagdo de “delimitagdes, inversdes e deslocamentos” de sentidos, que €
préprio das revolucBes, como sugere Pécheux ([1983] 1990). Nesse processo, 0 ocidente tem a
sua marca pelo modo que produz os efeitos ideoldgicos que convergem, pelo simbdlico, sobre
as formas historicas de espacos dos sujeitos indigenas, tanto quanto as transformacdes na forma-
sujeito indigena.

Para Pécheux (op cit), os processos revolucionarios instituem-se sob o espectro de
delimitacOes, inversdes e deslocamentos. Nesse sentido, podemos dizer que o contato do
indigena com a dimenséo social da cidade se estrutura em variadas e distintas delimitacdes,
ainda que simbolicas, do que pertence ou nao a cada universo cultural; inversdes de sentidos
socio-histdrico e ideoldgicos, e deslocamentos de sentidos, de proje¢des imaginarias nas mais
variadas instancias politicas, linguisticas e sociais dos sujeitos (indigenas/ndo indigenas) e dos
espacos (campo/cidade). Ainda segundo Pécheux (ibidem), este percurso diz respeito também
a linguagem, espaco de producéo da ideologia, no campo do invisivel e do repetivel, na trama
de relagdes entre lingua e historia, onde os movimentos revolucionarios exercem sua eficacia
por intermédio de um programa politico, que integra alfabetizacdo, escolarizacdo e a difusdo da
cultura da lingua nacional.

Podemos dizer que os desdobramentos que constituem as formas de vida dos sujeitos
indigenas, especialmente pela forma histérica e social dos espacos em que habitam, seja na
aldeia ou na cidade, tém a ver com distintos discursos, sentidos evocados por uma memdria
urbana, regulada por artefatos linguisticos, administrativos, instituidos pelos europeus. Uma
memoria que passou a ser significada materialmente nas literaturas de viagem e de “descoberta”
do “achamento” lusitano (cartas, crOnicas, cartografia, poemas etc.) e a sobredeterminar
sentidos, sujeitos e espacgos, desde a colonizacao portuguesa a republica.

Os nacleos urbanos estabelecidos a partir de uma concepcao de espaco, inscrita na
memoria urbana dos colonizadores, parece terem sido o elemento fulcral para a instituicdo das
aldeias e dos novos parametros de organizacdo social dos indigenas. Sendo assim, torna-se
ténue a separacdo aldeia e cidade, instaura-se uma opacidade no que se refere a mecanismos
ideoldgicos de dominio da cidade sobre a aldeia. Haveria, pois, um movimento de equivaléncia
entre essas duas formas historicas do espago, ou mesmo a reformulacéo dos sentidos do urbano
na relagéo espacial de ambas?

Segundo Payer (2001), os processos de significacdo, sempre moveis, ddo contornos ao
gue concebemos como campo e cidade, de modo que, ha um funcionamento imaginério que
estabelece limites entre a aldeia e a cidade. Contudo, conforme Orlandi (2004), os sujeitos sdo

significados a partir do espaco que ocupam, logo: “no territorio urbano, o corpo dos sujeitos e
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0 corpo da cidade formam um, estando o corpo do sujeito atado ao corpo da cidade, de tal modo
que o destino de um ndo se separa do destino do outro” (ORLANDI, 2004, p. 11).

De acordo com Orlandi (2003), a cidade constitui-se como um acontecimento por
exceléncia na atualidade, de modo que, pelo viés do imaginario, é possivel afirmar que o que é
exterior a cidade € por ela significado. Com base na autora (idem), podemos considerar que, a
existéncia da aldeia se d& atrelada a cidade, até mesmo pelo ideério urbano que concerne as
projecdes politicas dos dois espacos, 0s quais, pela lingua, atam discursivamente mundos e
sujeitos. Sendo assim, como compreender pelas bordas da significacdo — sempre moveis
(PAYER, 2001) — do discurso o que é a aldeia e o0 que é a cidade? O indigena € sujeito de qual
espago?

Ao pensar a relacdo do indigena brasileiro com a cidade, é possivel perceber o confronto
de questdes que vao desde a “descoberta” de uma realidade socioespacial que, segundo os
“descobridores, conquistadores”, precisava decisivamente ser alterada, a presenga efetiva de
uma multiplicidade de linguas, porque na terra “descoberta” ndo havia apenas uma etnia — 0S
Tupiniquim?. Assim, a enorme quantidade de sociedades indigenas que compunha a pluralidade
étnica, cultural e linguistica nos idos de 1500, nao apenas dificultava, mas impossibilitava a
existéncia de uma unidade a ser considerada como lingua nacional, seja a lingua franca dos
“descobridores”, coloniais, portanto, o portugués e/ou de uma lingua propriamente da colénia.

Conveém ressaltar que, em dado momento, foram estabelecidas as Linguas Gerais: A
lingua geral paulista, LGP, foi falada na regido de Sao Paulo até o inicio do sec. XX e a lingua
geral amazénica, LGA, também chamada de Nheengatu. Esta Gltima falada até hoje, por
populac@es indigenas e ribeirinhas do Rio Negro.

Orlandi, em Terra a Vista ([1990] 2008), pontua que a relacdo dos indigenas brasileiros
e a cidade, estabelece um movimento revolucionario, de passagem de um mundo a outro — 0
confronto do Velho com o Novo —, institui-se como um entre-lugar, i. €., um novo espaco
politico. Guilhaumou e Maldidier (1994, p. 181) dizem, que esse novo, que irrompe das
relacOes, se trata do fundamento do discurso revolucionario.

Desse modo, 0 novo espaco politico que se forma no contato do indigena com a cidade
é a sobredeterminag&o, constituida, do urbano, na reproducdo de uma espécie de percurso que

se propde de um estado originario, considerado “primitivo”, a promogdo de um status de

% Etnia que figura na memdria institucionalizada em inGmeros arquivos, nas mais variadas esferas discursivas,
como os primeiros habitantes avistados no Brasil, com os quais também se estabeleceram os primeiros contatos.
Segundo Caldeira (2000, p. 86.), os indigenas do primeiro contato pertenciam “a grande familia Tupi-Guarani,
que, naquele inicio do século X VI, ocupava praticamente todo o litoral do Brasil”.
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“cidadao”. Tem-se, assim, um trajeto que se significa no social, consecutivamente, com a busca
permanente da “civilizagdo” do indigena e sua conducao ao “paraiso”, mediante a alfabetizacao,
escolarizacdo e instituicdo de uma lingua nacional.

E importante dizer que, em dado momento, os indigenas foram significados pelas
projecBes imaginarias dos europeus acerca de virtudes cristas: “gentes idilicas e sadias em sua
nudez, as quais atribuiam a inocéncia do primeiro dia da criacdo” (RIBEIRO, 1987, p. 17), ou
0 “paraiso social constituido por um sistema de igualdades econdmicas, de liberdades pessoais
amplas e de um controle do poder que permitia a todos, por idade ou por mérito, alcancar os
seus graus mais elevados” (GOMES, 2012, p. 48).

Segundo Jorge Caldeira (2016, p. 9), esses pressupostos se consolidaram como uma
hipotese europeia pelo primeiro contato dos portugueses com as terras do Brasil e sua gente: “a
terra onde estavam deveria ser 0 proprio Paraiso, e 0s seres nus, 0s inocentes primitivos, pessoas
que ainda ndo conheciam o Pecado Original”. Todavia, a terra entendida como o paraiso foi
remarcada pelo gesto de leitura do europeu como lugar que jamais seria alcancado por qualquer
indigena sem que antes este pudesse se desopilar da condi¢do primitiva que o mantinha em sua
nudez, canibalismo, e toda sorte de praticas pagas que empreendia no “inferno verde” em que
habitava (RANGEL, 2001; MEGGERS, 1987).

O que se vé nessa re-formulacdo de sentidos e delimitacfes simbdlicas para 0 mesmo
espaco — paraiso e inferno verde — ndo € apenas falha, equivoco, ruptura ou manifestacdo
antagobnica de sentidos atribuidos ao indigena brasileiro, como sujeito desse espaco. O jogo que
se estabelece — entre paraiso e inferno verde — irrompe, a Nnosso ver, um esvaziamento de
sentidos, no gesto de dizer sobre os indigenas e de significa-los. Isto entendendo de que ha, pela
linguagem, um ponto de encontro que se estrutura na incompletude, no equivoco, da lingua,
que por si s6 é marcado pela presenca do outro; outro espaco; outro sujeito; novas tomadas de
posicao; sentidos outros.

Nem paraiso, “como queriam os primeiros exploradores, entusiasmados com a
descoberta de frutos desconhecidos, de sabores novos, de mulheres nuas para saciar as volupias
de marujos glutdes”, nem o inferno, “como queriam os viajantes fatigados da imensidao verde,
picados por insetos, temendo perder-se, sumir, sentindo a inteligéncia dissolver-se,
lentamente”, nem, tampouco, um lugar tornado em outro (BASTIDE, 1975, p. 38). Todavia,
estabelece-se a construcdo do novo, um entre-lugar que passa a inscrever a identidade do
indigena brasileiro e que textualiza, entre paraiso e inferno verde, outro espaco, produto de um
deslocamento que se processa discursivamente e que verticaliza para uma leitura do que ha

sublinhado em sitios de sentido(s) sobre o outro. O “outro”, sempre significado em relagdo a: ¢
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a aldeia significada pela cidade; o pagao desenhado a sombra do cristdo; sdo os referenciais do
homem branco, citadino, civilizado, que imprime ao indigena suas determinagoes.

Do “paraiso” (CALDEIRA, 2016; GOMES, 2012; RIBEIRO, 1987; BASTIDE, 1975)
ao “inferno” (RANGEL, 2001; MEGGERS, 1987; BASTIDE, 1975), da mata a cidade, do
primitivo ao civilizado ha um percurso de leitura, trajetoria de sentidos, (padrdes),
ideologicamente, estabelecidos. De modo que, ha uma sensacdo de que ndo nos parece possivel,
em meio a toda a complexidade constitutiva da propria significacdo, acessar a espessura, a
densidade de uma matriz de sentido, porque a forca politica das praticas simbolicas

4 0 que ndo é, e o que nunca serd compreendido

empreendidas institucionaliza o que ¢ o “indio
como sentido capaz de definir o indigena brasileiro.

O contato das sociedades indigenas brasileiras com a cidade recobre a questdo historica
das revolugdes, a qual processa por diversas vias o “contato entre o visivel ¢ o invisivel, entre
o existente e o alhures, o ndo-realizado ou o impossivel, entre o presente e as diferentes
modalidades da auséncia” (PECHEUX, 1990, p. 8). Questiio que procuramos compreender ao
centrarmos nosso trabalho, pela linguagem, em uma etnia especifica, os Tapirapé do Territdrio

Indigena Urubu Branco, autodenominados Apyawa.

2.1 Da soberania discursiva do Ocidente — sentidos institucionalizantes

No Brasil, do periodo da colonizacéo a republica, a instauracdo de uma ordem urbana
foi, de certo modo, a base de sustentacdo do controle politico que consolidou o dominio
portugués exercido sobre as sociedades indigenas.

E de suma importancia dizer que as relacbes de dominios territoriais se subjugam as
relacBes de dominios ideoldgicos, os quais ndo se processam fora das relacGes de controle
linguistico. Primeiro porque “as linguas naturais sdo capazes de politica” (GADET e
PECHEUX, [1981] 2004, p. 24), e segundo pelo fato de que a natureza politica da lingua opera
no ato mesmo de sua realizacdo, visto que, como assevera 0s proprios autores (ibidem, p. 36),
“ha um real da histéria” que pode ser acessado nas relagdes complexamente contraditorias.
Todavia, segundo os autores, ndo se trata de relacGes de contradi¢des simplicistas, puramente
opositivas, mas de absorcéo das diferencas, politicamente elaborada na realizacdo linguistica.

Conforme Rodriguez-Alcala (2011a), a constituicdo dos espacos coloniais portugueses,

no Brasil, trouxe consigo a necessidade de dominio dos sujeitos e das linguas, que formavam a

4 A explicacdo em relagdo a distingo entre indio e indigena, que orienta a adogédo de um ou do outro termo na
nossa escrita, encontra-se registrada na Introducédo desta tese.
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pluralidade linguistica dos indigenas, isto como condicdo para que fossem estabelecidas as
relagbes de poder. Para tanto, foram determinantes, segundo a autora (ibidem), os nucleos
urbanos e o trabalho linguistico iniciado pela Companhia de Jesus em 1549, instituido sob a
maéscara de um trabalho de evangelizacdo dos indigenas. Tem-se ai um projeto de “civilizagdo”
que, concomitante a implantacdo dos nucleos urbanos, fundou também instituicdes de ensino,
difusdo de tecnologias urbanas, que inscreveram os indigenas em um processo de revolugao
tecnolinguistica, a partir da gramatizacdo de suas linguas, e pela efetivacdo da politica de
aldeamento dos sujeitos que viviam dispersos nas matas, florestas e cerrados.

Vale ressaltar que tomamos o processo de gramatizacdo das linguas indigenas com base
nas categorias ocidentais e no papel fundamental da escrita, especialmente tendo a l6gica como
elemento de dominio sobre a enunciacdo e a gramatica como mecanismo de dominio sobre as
linguas. Auroux (2009) afirma que os conhecimentos especificos do ocidente se manifestaram
muito cedo na histéria dos saberes linguisticos e, ainda segundo o autor (ibidem), mesmo que
se possa encontrar sociedades tradicionais sem escrita, tratam-se de saberes metalinguistico
miticos que ndo se conectam com a pratica, mas a saberes e realizacdes epilinguisticas que ndo
se constitui em uma técnica verbalizada (AUROUX, 2009, p. 19-21).

Dito de outra forma, Rodriguez-Alcala (2018, p. 64) assinala que linguas e espagos

foram transformados simultaneamente “em dire¢do ao modelo gramatical e urbano ocidental”:

A producéo de um saber sobre o Outro tornou-se um imperativo premente para
o controle politico das sociedades conquistadas e a apropriacdo de seus
territérios. Esse saber apoiou-se num trabalho inicial de nomeacédo e descri¢do
de linguas, espacos e formas de vida social desconhecidas e exoticas para 0s
europeus, realizado durante um primeiro periodo por viajantes e missionarios
cujo olhar, como ndo podia ser diferente, estava ancorado nas categorias
ocidentais que conheciam e lhes eram familiares. (RODRIGUEZ-ALCALA,
2018, p. 63).

Podemos dizer, com base nos autores, (idem), que, as relagdes de dominio dos europeus
sobre os indigenas, em todos 0s espagos de tempo decorridos (desde as primeiras relacfes de
contato), sublinharam no processo de instauracdo da ordem urbana no Brasil um projeto de
reordenacdo dos espacos e de confinamento das distintas expressdes politicas e culturais dos
indigenas. Dito de outro modo, trata-se de uma ordem politica e econdmica da chamada
“civilizagdo”, em que “os elementos que sustentam esse projeto civilizatorio — cristianizar os
indios, gramatizar a lingua, urbanizar o espago” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2011a, p. 209,

grifo do autor).
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Compreende-se que a gramatizacdo de linguas indigenas, a comecar pelo Tupi, nos
passos expansionistas da civilizacdo ocidental, iniciados pelos colonizadores — se vincula a
manutencdo das relacGes de dominacéo e poder. Nesse sentido, Orlandi ([1990] 2008, p. 87),
salienta que: “os missionarios disciplinaram o tupi — instituindo o tupi jesuitico — a fim de
instalar seu poder de controle sobre os indios e 0 seu poder de negociagdo com o0 governo
portugués”. Tem-se ai um plano pedagdgico-administrativo de dominio dos portugueses sobre
os indigenas brasileiros, aos quais, de pronto, fora negado o acesso as tecnologias fundantes da
realidade suposta na vida “civilizada”: escrita, gramaticas, dicionarios.

Assim, enquanto a gramatizagdo do portugués do Brasil representa o fortalecimento de
sua identidade linguistica, no tocante a gramatizacao de linguas indigenas®, de outro lado, tem-
se como efeito de sentidos, o enfraguecimento ou mesmo a extin¢ao de muitas linguas.

Para Auroux (2009, p. 32), a maior parte das linguas do mundo encetam, na base da
tecnologia gramatical ocidental, grandes transformacBes dos saberes linguisticos,
transformacdes que resultaram da exploracéo e colonizacdo de varios territorios, e que “sao,
antes de tudo, fenbmenos culturais que afetam o modo de existéncia de uma cultura, do mesmo
modo que dela procedem”.

A colonizagdo linguistica, como observado por Orlandi ([1990] 2008), reduziu as
linguas indigenas a meras referéncias, expressas em relatos, listas de palavras, tradugdo de
oragdes e hinos, ou seja, “em situacdes muito estereotipadas, a moda europeia, e sdo simulacros
que, em vez de fazerem aparecer a lingua dos indios, fazem aparecer a forma europeia de se
apropriar dela, reduzindo-a” (ORLANDI, [1990] 2008, p. 104).

Com base na autora, (ibidem), podemos dizer que pelo modo como o ocidente produz,
pela politica, efeitos de sentidos na organizacdo social de indigenas e de ndo-indigenas no
Brasil, também, os sentidos produzidos na linguagem e no imaginario linguistico da nacéo
materializam uma espécie de violéncia simbdlica e ideoldgica, tanto nas formulacGes que
instituem imaginarios sociais acerca do indigena, quanto nos relatos que falam em nome deste.
Para alem da violéncia simbdlica e ideoldgica, ao se projetar na espacializagdo geogréafica e
linguistica dos indigenas, o ocidente também produz a violéncia do siléncio e do apagamento
das diferencas, os quais se valem da linguagem, dada a eficiéncia da violéncia simbolica que
Ihe é constitutiva.

E pela linguagem que o siléncio se projeta ao indigena na forma violenta de

funcionamento de um imaginario de sociedade, apaga suas especificidades, ao ndo Ihe permitir

5 Acerca dos interesses praticos da gramatizagdo ver O Fato da Gramatizacdo em: A Revolugdo Tecnoldgica da
Gramatizacdo (AUROUX, 2009).
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vOz e participagdo. Trata-se de uma espécie de “siléncio local”, visto que, segundo Orlandi
(200743, p. 23), diferente do siléncio fundador: “aquele que existe nas palavras, que significa o
ndo-dito”, o siléncio local faz parte da “politica do siléncio”, ¢ “se refere a censura propriamente
dita”.

Para compreender os efeitos ideoldgicos da politica do siléncio, que o ocidente imp06s
nas manifestacfes socioespaciais e linguisticas dos indigenas brasileiros, é necessario acessar
a linguagem pela dimens&o do que ela produz enquanto discurso. E na producéo de gestos de
leitura, que podemos rastrear a tessitura da violéncia simbolica e ideologica que produz,
sustenta e mantém em circulacdo os imagindrios sociais e as formacgdes imaginarias que se
projetam nos relatos e nas formas do siléncio, de que trata Orlandi (2007a). Todavia, 0s gestos
de leitura ndo se fundam apenas na materialidade especifica da lingua, mas na discursividade
que se realiza na linguagem (PECHEUX, [1982] 1994).

As préticas discursivas dao acesso as formacgdes imaginarias no tocante aos sujeitos e as
sociedades indigenas, seja como produto do “discurso historico”, ou do subproduto deste, o
“discurso da historia” (cf. ORLANDI [1990] 2008). O que ndo podemos negar € o fato de que
“ndo hé duas sociedades iguais”, (RAMOS, 1986, p. 14).

As multiplas e distintas comunidades indigenas seguem, ao longo dos anos, fechadas
uniformemente na demarcacgéo de formulacGes e discursos que inscrevem seus sujeitos em um
Unico espaco simbolico discursivo, muitas vezes espacializados em estere6tipos que ganham,
pelo simbolico, as projecdes das formacBes imaginarias; outras vezes no espaco uniforme de
designacdes generalistas que definem a todos em conjunto; ou ainda, sob a formatacdo de
discursos relatados, que, no acontecimento do dizer, lhes tiram a voz, que uniformizam suas
culturas e os conformam em lugares de identificagdo multifacetados pela ideologia de seus
dominantes. Como podemos observar nos excertos abaixo, extraidos de crdnicas organizadas
por Olivieri e Villa (2000):

Eram pardos, todos nus, sem coisa alguma que lhes cobrisse suas vergonhas”.
(CAMINHA, [1500] 2000, p. 20).

Gente bestial, de pouco saber e por isso téo esquiva. [...] Me faz presumir que
ndo tém casas nem moradas a que se acolham, e o ar, a que se criam, os faz
tais. Nem nds ainda até agora vimos casa alguma ou maneira delas.
(CAMINHA, [1500] 2000, p. 22).

Gente parda, bem disposta, com cabelos compridos; andavam todos nus sem
vergonha alguma, e cada um deles trazia 0 seu arco com frechas, como quem
estava ali para defender aquele rio”. (ANONIMO P., [1500] 2000, p. 30).
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Os homens, como ja dissemos, sdo bacos, e andam nus sem vergonha, tém os
seus cabelos grandes e a barba pelada; as palpebras e sobrancelhas séo
pintadas de branco, negro, azul ou vermelho; trazem o beico de baixo furado
e metem-lhe um 0sso grande como um prego; outros trazem uma pedra azul
ou verde e assobiam pelos ditos buracos; as mulheres andam igualmente nuas,
sdo bem feitas de corpo e trazem os cabelos compridos. (ANONIMO P.,
[1500] 2000, p. 31).

As suas casas sdao de madeira, cobertas de folhas e ramos de arvores, com
muitas colunas de pau pelo meio e entre elas e as paredes pregam redes de
algodéo, nas quais pode estar um homem, e de [baixo] cada uma destas redes
fazem um fogo, de modo que numa sé casa pode haver quarenta ou cinquenta
leitos armados a modo de teares. (ANONIMO, P., 2000, [1500] p. 31).

Nessa direcdo, as cronicas de Caminha (op. cit.) e do Piloto Andnimo (op. cit.) tomadas,
neste estudo, para pensar a relacdo dos indigenas com o espaco e 0s sentidos que 0s constitui,
0 que vemos é que essas narrativas movimentam, pelo discurso, as formagdes imaginarias que
tracam, um desenho de homens e mulheres, ora de “boa” aparéncia, gentis ¢ “bem-dispostos”
etc.; ora “bestiais”, “de pouco saber”, e por isso tdo “esquivos”, “sem vergonha”, e “o ar, a que
se criam, os faz tais”. Alguns desses sentidos que se Ié que retornam na escrita de outros
cronistas, como por exemplo, a formulagdo de Caminha ([1500] 2000, p. 24): “nos pareceu a
todos que nenhuma idolatria, nem adoragdo tém”.

Segundo Bueno (2016, p. 94), da afirmacdo de Caminha (1500) — que os indigenas
“pareciam ndo ter ‘nenhuma idolatria, crenga ou adoragdo’ — surgiria o provérbio, defendido

mais tarde por outros cronistas, de que os ‘gentios do Brasil’ ndo pronunciavam as letras f, 1

r ‘porque ndo possuiam fé, lei ou rei’”. Como se I1é em Thevet ([1557] 2000):

Gente prodigiosamente estranha e selvagem, sem fé, sem lei, sem religido,
sem civilidade nenhuma, que vive como animais irracionais, do modo como a
natureza a fez, comendo raizes, andando sempre nua (tanto homens quanto
mulheres), e isso talvez até que, convivendo com os cristdos, aos poucos se
despoje dessa brutalidade, passando a vestir-se de modo mais civilizado e
humano. (THEVET, [1557] 2000, p. 60).

E possivel perceber na fala dos cronistas distintas formag@es imaginarias que inscrevem
0s sujeitos indigenas em diferentes formacdes discursivas, que produzem sentidos outros 0s
quais acabam por coloca-los, quase sempre, numa condicédo de subclasse em relacédo ao cronista,
como podemos ver nas sequéncias discursivas® (SD) abaixo:

SD1 — “a praia encheu-se de nativos™”’;

® As sequéncias discursivas (SD), constituem um modo de compreensdo do corpus em Andlise do Discurso,
proposto por Courtine (1981). Para compreender melhor sequéncias discursivas, ler: COURTINE ([1981] 2009).
"BUENO (20186, p. 93)
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SD2 — “pelo que fomos todos a terra e os naturais vieram conosco”®,;

SD3 — “Quanto & organizagdo social de nossos selvagens, é coisa quase incrivel”®;

SD4 —“até que, convivendo com os cristdos, aos poucos se despoje dessa brutalidade™?.

As sequéncias discursivas ddo a ler o jogo da linguagem que constitui as formacdes
imaginarias, que significam o indigena nos processos discursivos em circulagdo nos textos dos
Cronistas do Descobrimento (OLIVIERI e VILLA, 2000).

Conforme Pécheux e Fuchs (2014), o discursivo deve ser concebido como um dos
aspectos materiais do que chamamos de materialidade ideologica. Isto se d& como um efeito
constitutivo das formacdes discursivas no interior de formac6es ideoldgicas. Para os autores, as
formagdes ideoldgicas “comportam necessariamente, como um de seus componentes, uma ou
varias formacdes discursivas [...] numa certa relacdo de lugares no interior de um aparelho
ideologico, e inscrita numa relacdo de classes”, (PECHEUX ¢ FUCHS, 2014, p. 164).

As formacdes imaginarias que sustentam ideologicamente sentidos que definem uma
no¢do de nativos; naturais; selvagem; barbaro; bruto; incivilizado; aldeado produziram um
efeito de axioma e cristalizaram uma forma de “indianidade”, que, de modo eficaz, predomina
até hoje.

E possivel compreender esse fendmeno ideoldgico a partir dos apontamentos de
Pécheux ([1982] 1994) acerca da leitura de um arquivo, na medida em que afirma haver a
necessidade de compreender que: por um lado ha um “trabalho da memoria histérica em
perpétuo confronto consigo mesma” e, por outro lado, a presenca de “aderéncias historicas
completamente diferentes”, visto que “os aparelhos do poder de nossas sociedades gerem a
memoéria coletiva”. (PECHEUX, [1982] 1994, p. 57). Também Orlandi (2011b, p. 697) destaca
o fato de que: “ha uma memoria social que nos constitui de modo mais ou menos inconsciente”,
fendmeno que opta por tratar como economia do estere6tipo, e que nos possibilita a filiarmos
a certos sentidos. Trata-se de um fenémeno que, regulado pela memoria, possibilita que o
sujeito ndo tenha que se perguntar a todo momento pelos sentidos.

Com base nos autores, podemos dizer que, 0 que se opde aos mecanismos discursivos
que regulam o “eu” e o “outro”, nas SDs em andlise, e aos sentidos que determinam uma
“indianidade”, ndo dialoga com os sentidos socio-politico e culturais que a memoria coletiva e

social evoca quando se trata do indigena brasileiro.

& ANONIMO, P. (2020, p. 30)
9 LERY ([1578] 2020, p. 69)
10 NOBREGA, M. ([1549] 2020, p. 48)
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De todo modo, o dizer sobre o indigena ndo lhes permite o direito de voz, considerando
que ha um gesto de interpretacdo em que o dizer do cronista ndo é o dizer do indigena, a voz
deste, na maioria das vezes, quando aparece, € também produto de um saber relatado. Como se
Ié em Nobrega ([1549] 2000):

Os indios desta terra, 0s quais tém grandes desejos de aprender e, perguntados
se querem, mostram grandes desejos. [...] Todos estes que tratam conosco,
dizem que querem ser como nads, sendo que nao tém com que se cubram como
nos, e este so inconveniente tem. [...] em dois dias soube o0 A, B, C todo, e 0
ensinamos a benzer, tomando tudo com grandes desejos diz que quer ser
cristdo e ndo comer carne humana, nem ter mais de uma mulher e outras
cousas; somente que ha de ir a guerra, € 0s que cativar, vendé-los e servir-se
deles. (ANCHIETA, [1549] 2000, p. 48).

Nota-se, pela formulacdo do cronista (ibidem), os indigenas, outra vez, significados em
processos discursivos, nos quais eles ndo tém voz. Nao ha registros do seu dizer, o que se tem
sdo formulagdes que falam por eles e que resultam de imaginarios que os inscrevem em uma
forma distintiva de ser, de se colocar, de se vestir etc. Contudo, 0 cronista ndo representa na
totalidade o conjunto de indigenas que circulam nas formacdes ideoldgicas predominante no
discurso. Antes categoriza, um grupo dos “indios desta terra” e um subgrupo destes, os demais,
“os que cativar”.

Ha uma diluicdo de sentidos que, em termos ideoldgicos, significam pelas mesmas
praticas e preceitos ocidentais de religido, familia e dominacao, os ja “cativados” por seus
colonizadores: “todos estes que tratam conosco” (grifo nosso). Dos quais, como estratégia de
interpelacdo ideologica, é dito que tém desejo de acesso aos saberes da escolarizacdo; de
tornarem-se semelhantes aos seus dominadores, i. €., ser cristdo e “exemplo” de familia por
serem dotados de uma s6 mulher; ser também eximios na arte militar e na habilidade de tornar
o outro seu servil, “somente que ha de ir a guerra, e 0S que cativar, vendé-los e servir-se deles”
(grifo nosso).

As formulagfes movimentam um jogo com os déiticos “estes” e “0s”, que inscrevem 0s
sujeitos indigenas em distintas formacdes discursivas [FD]: de um lado, todos estes sdo postos
na posicao-sujeito alfabetizados, que comungam o desejo de viver uma unidade com 0 homem
branco, aprender sua lingua, seus costumes, seus principios e suas crencas; por outro lado, os
que cativar, 0s ndo-convertidos, os que “ndo querem” ser cristdos e se mantém com seus rituais,
poligamia etc., i. e., sdo 0s que “deveriam” se tornar semelhantes ao primeiro grupo, ou que por

eles precisam ser “cativados”, vendidos, escravizados. Os sentidos postos em funcionamento
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no primeiro grupo ndo Se sustentam como sustentam-se 0s sentidos que aparecem
subentendidos para os sujeitos dessa segunda parcela.

Os sentidos que funcionam em “gente parda, bem disposta”, de “boa” aparéncia, gentis
etc., ndo sdo 0s mesmos do imaginario que se impde para 0S que cativar, tanto quanto 0s
sentidos em realce na fala de Nobrega ([1549], 2000), a seguir: “porque estes desta terra sempre
tém guerra com outros e assim andam todos em discordia, comem-se uns a outros, digo 0s
contrérios. E gente que nenhum conhecimento tem de Deus. Tém idolos, fazem tudo quanto
lhes dizem”. (NOBREGA, [1549] p. 48).

Nota-se pelos relatos quinhentistas sentidos que constroem uma espessura atemporal,
que tanto justificam para o colonizador as praticas de assujeitamento empreendidas aos
indigenas, os quais assinalavam a existéncia do Novo Mundo, quando da chegada do Velho,
como também atestam a hegemonia dos programas politicos que passaram a funcionar em nome
de “cultura” e “civilizacao”.

Nos idos de 1500 os sentidos de: “gente prodigiosamente estranha e selvagem, sem fé,
sem lei, sem religido, sem civilidade nenhuma, gue vive como animais irracionais, do modo
como a natureza a fez” (THEVET, [1557] 2000, p. 60, grifo nosso), ja mostravam seus efeitos
em relacdo aos indigenas, os primeiros a sofrer os impactos da for¢a ideoldgica do ocidente, ou
seja, no tocante ao contato com o pensamento e as determinagdes ocidentais, como definido por
Clastres (1982).

Na atualidade, 0 imaginario do indigena como um “selvagem, sem fé, sem lei, sem
religido, sem civilidade” ainda faz eco nos relatos, nas midias, na legislacdo e em outras tantas
e distintas formas de administracdo dos espacos e das praticas linguisticas e socio-politicas de
distintas comunidades indigenas.

A proposta de “civilizagdo” que o pensamento ocidental emplacou na composi¢ao dos
espacos e das praticas linguistica dos indigenas brasileiros ganhou materialidade no discurso de
expansdo maritima, comercial e desenvolvimento nacional, resistiu ao longo dos anos, se
fortaleceu e se consolidou sob a institucionalizacdo de distintas formas de violéncia. Desse
modo, foram validadas as chamadas “Guerras justas™!, perpetradas contra os indigenas no
periodo colonial, as quais, no curto prazo do Brasil Independente foram reproduzidas sob novas
facetas, especialmente nas bases de formacéo dos centros urbanos. E, na atualidade do Brasil
Republica, notadamente a proposta ocidental de “civilizagdo” mantém-se num continuum e

também da a ler a forga expressiva das muitas formas em que se manifesta.

11 Para compreender melhor as “guerras justas”, a escravizagio legal, ordenada juridicamente frente a recusa do
indigena, a hostilidade e violéncia contra a “fé”, ler Mércio Gomes (2012) e Perrone-Moisés (1992).
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Destaca-se que, ao abordarmos sobre as condic¢Bes socio-histdricas de independéncia
politica do Brasil, definida juridicamente na configuracdo do pais em governo monarquico, mas
desligado da coroa portuguesa, e do pais em regime de Republica Federativa, o fazemos por
uma perspectiva discursiva, materialista, como apontado por Fragoso (2019, p. 131). Trata-se
de pensar sobre a construcdo do Estado nacional brasileiro em relacéo a independéncia politica
da nacéo, segundo o autor, isto pela “relacao estabelecida entre os discursos e a sociedade e o
modo como estes sao historica e ideologicamente constituidos™.

A re-configuracdo socioespacial e linguistica no Brasil, a partir do pensamento de

“civilizagdo” ocidental, adentrou o pais a semelhanca do “cavalo de Troia”*2

e, para muitos,
mantém-se de fato como um presente, considerando o imaginario social de civilidade, de
desenvolvimento e progresso que atravessam 0s sujeitos, que regulam suas praticas discursivas,
i. €., que os constitui. Os efeitos de sentidos que se atualizam na no¢ao de “cultura” e
“civilizagdo” resultam de um fendmeno ideoldgico de gestdo da memdria coletiva (cf.
PECHEUX [1982] 1994, p. 57), por parte dos aparelhos de poder de nossas sociedades, que
administram discursivamente sujeitos e sentidos, e incidem sobre a memdria social que nos
atravessa (cf. ORLANDI 2011b, p. 697). Dai decorre a dominacéo politica, a cristalizacdo de
sentidos e a ilusdo de autonomia, fundante das préticas discursivas tanto do senso comum
quanto dos que encontram a legitimidade das ciéncias, as quais formulam discursos, produzem
gestos de interpretacdo e o fendmeno da aceitabilidade como produto de dominac&o ideoldgica.

Dito de outro modo, Orlandi (2007, p. 96) assinala que, “os sentidos ndo estdo soltos,
eles sdo administrados” e, ainda segundo a autora, “o Velho Mundo tem a seu favor o fato de
ser o distribuidor do sentido (universal)”. (ORLANDI, [1990] 2008, p. 275). Sendo assim, o
ocidente acabou instituindo uma “memoria do mundo”, cuja natureza social, histérica e politica
que Ihe constitui como centro, salienta Rodriguez-Alcalé (2018, p, 80), produz como efeito de
sentido uma determinagao historica que se realiza na linguagem, visto que: “embora ndo sem
ambivaléncias, entrecruzamentos e superposic¢oes de significacao, existe um certo consenso em
associar civilizacdo a uma perspectiva eurocéntrica, que tomaria as formas de vida ocidentais
como modelo” (RODRIGUEZ-ALCALA, 2018, p. 61).

E possivel ler pelo imaginario urbano que se projeta nos espagos de vida dos indigenas

no Brasil os efeitos da interpelacdo ideologica dos saberes do ocidente. Desse modo, a

12 0 cavalo de Trdia foi um grande cavalo de madeira que os gregos deram de presente aos troianos, como simbolo
de rendicdo de uma guerra entre ambos. Contudo, como uma estratégia eficiente, o presente foi determinante para
que os troianos fossem derrotados pelos gregos. Assim, cavalo de Troéia constitui a matriz de sentido para a
expressao popular “presente de grego”.
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“distribuigdo de sentidos” de progresso, civiliza¢do, desenvolvimento, fora determinante para
que, desde a colonizacgdo a atualidade, a administracdo dos espagos simbolicos e discursivos
dos indigenas brasileiros seja movimentada ideologicamente por sentidos que materialmente
dao formas ao repudio social ao indigena; ao esbulho de suas terras; a espoliacdo de seus
direitos; a classificacdo ou mesmo a negagdo do funcionamento politico de suas comunidades
e de suas expressdes simbolicas, religiosas, cosmologicas etc.

De acordo com Gomes (2012, p. 55), os ingleses tratavam os indigenas como nacgéo e
0s seus habitantes como cidad&os; ja os portugueses o0s tratavam como vassalos. De todo modo,
no que tange aos indigenas, “na¢do”, “vassalo” ou “cidaddo” sdo apenas exemplos de
manifestacbes que se apresentam discursivamente por ou em nome de; um fendmeno da
linguagem que linguisticamente define-se como um saber relatado, produzido por um porta-voz
(PECHEUX, 1990, CONEIN, 2016).

Para Michel Pécheux (1990) e Bernard Conein (2016) a escolha de termos de
identificacdo categoriza os sujeitos e os inscreve em formulagbes que atribuem existéncia
politica a um acontecimento, sob a demarcacéo e autoria de um porta-voz.

Conforme Conein (op. cit.), 0 porta-voz apresenta uma “tradu¢do” do acontecimento
como forma de atribuir-lhe uma existéncia politica, e sua formulagéo identifica o sujeito, o qual
ele trata, como agente do acontecimento, como um coletivo de massa. Com base no autor,
podemos dizer que o indigena brasileiro, como um produto de saberes relatados, que
discursivamente falam por ele ou em seu nome, ao ser tratado como nacao, povo, indio, dentre
outros termos designativos que o inscreve em um coletivo de massa, passa a ser desconsiderado
em sua especificidade, sua histéria e saberes especificos. Justifica-se ai a nossa opg¢ao, em
comungar com movimentos politicos, sociais e linguisticos, ao adotar o termo indigena em
nosso trabalho.

Conforme Paul Henry (1994), os fatos reclamam sentido, sendo assim, refletir sobre o
indigena brasileiro significado a partir de porta-vozes, reclama gestos de leituras que
problematize os termos designativos, generalistas, como “indio”, “povo” e que, amiude 0S
designa. De todo modo, uma ou outra formulagéo requer o movimento discursivo de um outro
fendmeno, a interpretacao.

E necessario compreender que a lingua em sua materialidade constitutiva é aberta a
falha, deslizes, equivoco, ambiguidade e, enquanto lugar de ideologia, é também lugar de
interpretacdo. Para Orlandi ([1996] 2007Db, p. 97), do ponto de vista discursivo, a interpretacdo
tem sua forma especifica, de modo que se torna necessario considerar uma ordem simbdlica e

ideologica da lingua e da historia, que Pécheux (1975) formulou a partir da nogédo de discurso.
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No percurso que se d& entre formulacdo, compreensédo e interpretacdo temos olhado,
pela linguagem, o percurso sécio histérico do indigena brasileiro na relacdo constitutiva entre
a memoria e 0 imaginario discursivo que produz um efeito de hegemonia do ocidente sobre o
multiculturalismo dos indigenas brasileiros. Assim, significando-os na face de um unico tecido
social, que encobre as peculiaridades e especificidades de habitos locais, que reduz experiéncias
politicas e sociais, alterando limites, rompendo e estabelecendo fronteiras.

Os europeus, como forma de expansdo dos saberes ocidentais, trataram de exaltar a
imagem e semelhanca que, segundo eles, lhes constituiam e lhes tributavam uma superioridade
cultural sobre os indigenas. Contudo, os sentidos que estabelecem aos colonizadores uma
relagdo de eurocentrismo determinantemente se sustentam pela presenca do Outro; i. e.,
dependem estruturalmente da materializacdo simbolica do Outro para remarcar os sentidos que
constituiam acerca de si mesmos. Dai a necessidade de fabricar para os indigenas brasileiros
imaginarios que, em movimentos continuos de repeticao, silenciam a violéncia necessaria para
0 desenvolvimento de mecanismos de sujei¢cdo, administrados na configuracdo dos espacos
(aldeias, descimentos, cidades). Sentidos que também determina(ram) a luta e resisténcia
indigena frente a “ideia de civilizagdo e progresso” que, segundo Krenak (1999, p. 29), o
ocidente trouxe em suas canoas.

Nota-se que o funcionamento discursivo dessa “ideia de civilizagdo e progresso” do
ocidente que, para o indigena, reflete e refrata o esbulho da prépria identidade, e como efeito
ideoldgico se marca materialmente, sobretudo, nos mitos de origem e no sincretismo religioso,
por exemplo, que agrega cristianismo e religiGes africanas nos rituais e simbologias que Ihe
constitui (GOMES, 2012, p. 63).

Nesse liame, ocorre-nos a pensar os multiplos espacos de significacdo e de projecéo
imaginéria que se da pelo discurso. Como se 1é em Pozzobon (2002, p. 53-54): “vocés brancos
ndo tém alma. Quando morrem, vocés vao pro nada, enquanto a gente vai pra casa do nosso
avo, a casa do nosso cld. Vocé foi até 1a pra achar uma alma, uma vida, porque sua vida ta se
apagando. Agora eu vou te curar em nome do meu avd”.

Na narrativa de Pozzobon (op. cit.), em meio a apresentacdo socio-historica de uma das
pesquisas que desenvolveu como antropdélogo, em busca de um contato com os Maku da
Zarabatana, indigenas isolados, no alto do Rio Negro, noroeste da Amazonia Brasileira, aponta
que foi Beré, um indigena Tukano que o inspirou a buscar sua alma, mas isso foi antes dele se
tornar Yossi, um guerreiro Tukano que re-encontrou a vida no tempo em gue era apenas um

antropdlogo, “civilizado”.
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A partir do autor (idem), no curso de sua passagem, na perspectiva ocidental,
contraversa, de antropo6logo a indigena, corporificado na figura de um guerreiro Tukano, nota-
se uma diluicdo de sentidos que se marcam entre as singularidades do indigena Tukano, Bere,
e 0s preceitos religiosos do ocidente: a alma enquanto atributo de conversédo, o destino desta
apos a morte do sujeito, e a cura em nome de um ser supremo.

O antrop6logo encontrou sua alma, mas isso s6 foi possivel quando da sua converséo,
de “civilizado” a Tukano. Desse modo, o0s sentidos ocidentais de conversdo retornam diluidos,
ou seja, a conversao de Yossi funciona exatamente como a conversdo do indigena em cristéo.
O que Ihe assegura a existéncia de uma alma e um destino pos-morte: “vocés brancos ndo tém
alma. Quando morrem, vocés vao pro nada”. Depreende-se que o “selvagem”, sem alma, ndo
vai para a casa do Pai (o criador), se o “civilizado” ndo tivesse se tornado um Tukano também
ndo iria para a casa do Avo: “quando morrem, vocés vao pro nada, enquanto a gente vai pra
casa do nosso avo”.

Assim como 0s europeus estabelecem relacdo com um ser supremo, o “Pai”, também
Beré apresenta a identificacdo com sua divindade (o Av0), ao mesmo tempo destino e fonte: “a
casa do nosso avd, a casa do nosso cla”. E, pois em nome desse deus que é possivel estabelecer
cura: “agora eu vou te curar em nome do meu avo”. A formulagdo nos faz pensar, de forma
distintiva, que, no cristianismo, é possivel curar em nome de Jesus, em nome do Pai, do Filho
e do Espirito Santo.

O atravessamento do discurso religioso, ocidental, produz efeitos distintivos nos
processos de identificacdo dos sujeitos indigenas da nagcdo. Enquanto Beré se vé tomado pelos
efeitos de saberes ocidentais que o significa em suas praticas cosmoldgicas, transcendentais, as
implicacdes ndo sdo as mesmas que se Vé relatadas por Ribeiro (2016) acerca da “Terra sem
Males”, pela qual “Uira sai a Procura de Deus”.

Podemos dizer que o Ocidente se da a ler em diferentes tempos e espacos, e também, de
modo controverso, passou a significar os indigenas a partir de posicdes sujeitos especificas, a
depender da articulacdo do simbdlico com o politico que institui os “lugares institucionais,
lugares discursivos” (cf. ORLANDI, 20123, p. 226). Tomamos, por exemplo, 0s sentidos que

se apresentam em Souza (1842):

Do mesmo modo tem cessado uma grande parte das extor¢des e desordens,
que praticavam os Indios barbaros nos districtos dos Campos de Goytacazes,
e da Parahyba Nova, que confina com as Capitanias de S. Paulo e Minas
Geraes, por meio de novas aldéas, que mandei estabelecer nas immediacGes
d’aquelles mesmos districtos. (SOUZA, 1842, p. 35).
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No recorte ha sentidos que evocam para o indigena o imaginario de desordeiro, barbaro
etc., sentidos que passaram a determinar, quase que definitivamente, todo e qualquer indigena

brasileiro.

No interior do sertdo do primeiro se encontrava frequentemente uma nagéo de
Indios, ndo tdo rebeldes, a que chamavam coroados, que, desamparados de
todo o soccorro, mostravam alguma facilidade e inclinacdo de se
congregarem: ndo despresei esta ocasido, por ser muito recommendada pelas
ordens de S.M., mandando aquelles districtos dois Missionarios, Capuchinhos
Italianos, que com summo ardor foram unindo e persuadindo aos que iam
descendo do sertdo, cathequisando-o0s, e instruindo-os de modo, que nédo
duvidaram permanecer em uma nova aldéa. (SOUZA, 1842, p. 35-36).

O Relatorio “instrutivo e circunstanciado”, como fora nomeado pelo Vice-Rei, Luiz de
Vasconcellos e Souza, foi escrito para seu sucessor e enderegado ao Imperador Dom Pedro II.
Das muitas possibilidades de leitura suscitadas pelo documento, centramo-nos em sentidos que
reverberam a relacdo dos sujeitos indigenas com o espaco das aldéas em que foram
“estabelecidos”, “unidos”, congregados.

O recorte da a ler a atuacdo dos colonizadores e os empreendimentos na formacéo das
aldéas, as quais, funcionando como elemento de modificagdo e determinante na organizacao
socioespacial indigena, constituiam-se como prototipo de ndcleo urbano, cujos espacos
reduzidos delimitavam a mobilidade dos indigenas que viviam dispersos no sertdo, os “nao tao

rebeldes”, nomeados como os ‘“coroados”, Visto que por serem “ndo tdo”, eram

proporcionalmente diferentes dos demais indigenas que viviam em liberdade.

Com os outros Indios habitantes no sertdo da Parahyba Nova foi necessario
practicar-se outra diferente providencia pelas irrupgdes que faziam n’aquelles
districtos, assolando as fazendas circunvisinhas, furtando os seus effeitos,
apresentando-se armados em figura de guerra, atacando e matando a todos os
que lhe cahiam infelizmente nas maos, de modo que a maior parte dos
fazendeiros que tinham os seus estabelecimentos do lado septentrional do rio,
os abandonaram inteiramente, por ndo serem as suas forcas capazes de lhes
fazer a menor resisténcia, abrindo com este terror um seguro passo para 0s
Indios passarem ao lado oposto, em que foram continuando suas hostilidades.
Foi necessério reprimil-as com maior vigor, antes que se fizessem mais
prejudiciaes. (SOUZA, 1842, p. 36-37).

O excerto permite questionar: quem sdo, portanto, os coroados, “aldéados” e aliados
dos portugueses? Quem sdo os desordeiros, barbaros, invasores, ladrbes, hostis, inimigos?
Quais foram as providéncias tomadas com a nagdo de Indios, ndo tdo rebeldes, a que

chamavam coroados? Por que, 0os mecanismos de sujeicdo dispensados ao grupo dos
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“coroados” produziram efeitos de sentido que culminaram com a “catequese” e “instru¢ao” dos
sujeitos, “de modo que ndo duvidaram” que era necessario passar a habitar na “aldéa”?

Nesse liame, ainda, ha que se perguntar: por que esses mesmos mecanismos, apesar do
“summo ardor” dos missionarios ndo alcangaram os indigenas que, segundo o autor (ibidem),
seguiam com suas “hostilidades”?

As respostas a essas e outras questdes que se apresentam a partir do relatério do vice-
rei, aparecem, de certo modo, assinaladas como justificativa para as acfes de colonizacéo dos
espacos e dos sujeitos; em alguns casos, em nome da ordem, da fé, do cuidado, do socorro e da
protecdo. De todo modo, os relatos produzem contornos, em uma imagem univoca, aos
indigenas brasileiros; ndo do indigena “coroado” de atributos conhecidos semanticamente por
seus méritos, mas do indigena que precisa ser “cativado”, “catequisado”, “civilizado”.

Trata-se, portanto, do ocidente situando discursivamente o indigena brasileiro,
atribuindo-lhe a existéncia que os processos de interpelacéo e a condigdo de sujeito ideoldgico
Ihes autoriza (PECHEUX e FUCHS, 2014, p. 162). Sendo assim, tanto quanto os saberes do
ocidente cristalizaram sentidos, produziram imaginarios, foram determinantes para que 0s
sujeitos fossem aprisionados no espago fisico das chamadas “aldéas”, uma vez que: “os jesuitas
defendiam principios religiosos e morais e, além disso, mantinham os indios aldeados e sob
controle”. (PERRONE-MOISES, 1992, p. 116).

Perrone-Moisés (op. cit.) pontua que foram estabelecidas as aldeias designadas como
“descimentos”, ou aldeias de reparticdo, em alusdo ao subgrupo de indigenas que ja eram
considerados em estagio avancado de “catequizacdo” e “civilizagdo”. Portanto, poderiam ser
repartidos e compor novo grupo populacional, de modo que, “desceriam” da aldeia constituida
no sertdo e passariam a habitar em aldeias especiais, ligadas aos distritos populacionais urbanos,
inauguradas pelos gestores da col6nia e administradas pelos jesuitas.

As aldeias de descimento, posteriormente, passariam ser compreendidas como uma
marca “genuina” dos padroes que ditam a “indianidade” de um brasileiro, 1. e.,
independentemente da etnia. Atualmente a aldeia, de modo geral, constitui-se como uma das
primeiras imagens apontadas como instrumento capaz de mensurar se 0 sujeito € ou ndo é um
indigena, é a vida na aldeia. Desse modo, ainda que as aldéas/aldeias constituam-se, em sua
génese, nucleos urbanos, tomar o indigena, pelo discurso, em uma projecdo imaginaria que o
desloca da aldeia para a cidade abre uma ruptura nos sentidos.

Conforme Pierre Clastres ([1978] 2014), as sociedades indigenas no Brasil, que

estabeleceram relagdes de contato com ndo-indigenas, tanto quanto as demais sociedades, de



39

“brancos”, também sdo afetadas pelo pensamento ocidental; 0 que justifica a op¢do do autor
por designar como primitivas as sociedades indigenas; tomadas mesmo na relagdo ordinal.

O modo como o ocidente inscreve os sujeitos das “sociedades primitivas” em suas
praticas simbdlicas, politicas e ideologicas constitui-se como a base da reflexdo de Clastres,
que considera os indigenas como 0s primeiros a integrar o processo de interpelacdo a que,
segundo o autor (ibidem), somos todos participantes.

Na obra “A Sociedade contra o Estado”, Clastres ([1978] 2014, p. 33), afirma que o
ocidente se expressa sob o que ele definiu como operacao da “politicologia”, por meio da qual
se estabelece o “etnocentrismo cultural do pensamento ocidental”, ao produzir uma visdo
exotica das sociedades ndo ocidentais. JA& no primeiro capitulo da obra, Copérnico e 0s
Selvagens, Clastres estabelece uma analogia entre o que o0 ocidente representa para a analise
antropoldgica e o lugar que o sol, conforme os postulados da teoria heliocéntrica de Nicolau
Copérnico, ocupa no sistema solar.

Para o autor (ibidem), o ocidente, em meio as suas praticas etnocéntricas, ou seja,
“heliocéntricas”, também marca, pela lingua, seus pontos de resisténcia no pensamento
antropoldgico de seu tempo. Nota-se a critica veemente feita ao antropélogo que, segundo ele,
revestido do observador do ocidente, se apropria de sentidos ideol6gicos do pensamento
ocidental para designar as “sociedades primitivas”. Nesse sentido, Clastres, também chama a
atencéo para a linguagem que se marca na pesquisa de Lapierre!®, sobre “as formas ‘arcaicas’
do poder politico nas sociedades humanas”, tendo como perfil de amostragem exemplos
tomados nas Américas, Africa, Oceania, Sibéria etc.

Clastres, ([1978] 2014) aponta que a escrita de Lapierre é eivada de elementos do
evolucionismo, ao que ele definiu como “metaforas bioldgicas”, de modo que, se torna
necessario questionar o que significa essa linguagem e a partir de que lugar diz ela o que diz.
De igual modo, o autor (ibidem) afirma ser necessario problematizar os mecanismos
mobilizados por Lapierre ao classificar as “sociedades primitivas” na relacdo com o poder
politico, bem como os elementos e critérios de mensuracéo para definir sociedades sem poder
e sociedades com poder.

Segundo Lagazzi (1988, p. 13), ao retomar Lapierre, Clastres (1978) apresenta uma
reflexdo sobre o sentido pejorativo imbuido na palavra “primitivo”, dada a perspectiva
desenvolvimentista que, com parametros de uma concepcao exdtica e ocidental, toma as

sociedades como incompletas.

13 Pierre Clastres foi um leitor dedicado de Lapierre, um filosofo politico, cuja contribuicdo tedrica sobre os
fundamentos do poder politico nas sociedades arcaicas foi considerada uma das principais fontes da antropologia.
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Com base nos autores (ibidem), podemos dizer que, de fato, na relagdo com o sujeito e
a linguagem, é necessario pensar o social na relagdo com o sem o politico e, consequentemente,
com o poder, de modo que, tecer comparac@es pelas formas de poder politico, entre as mui
distintas sociedades humanas, incorre na realidade de que ndo se encontra consenso acerca da
nocdo de poder e ndo-poder, e de que, nenhuma sociedade é semelhante e, todas, estruturam-se
pela contradigdo no interior de si mesmas (cf. CLASTRES, [1978] 2014, p. 23-24).

Compele reconhecer que a contradicédo estrutura a resisténcia, i. e., cabe reconhecer que
mesmo sendo “selvagem”, sempre ja produto da/nas lentes de “Copérnico”, e ainda assim
resistem. Embora sejam interpelados por ideologias que os inscrevem em relacdes de dominio
nas quais sdo eles os dominados, encontram no processo de reproducdo da dominagdo o
caminho para a transformacéo e na resisténcia a forca motriz para a revolta e a revolucéo.

Pécheux (2014a [1975], p. 280) afirma que o processo de reproducao/transformacéo
insere a resisténcia-revolta-revolugdo. Orlandi (2012a, p. 213), também afirma que a
resisténcia se constitui nos processos discursivos, onde ha sempre “furos, falhas,
incompletudes, apagamentos, e isto nos serve de indicios/vestigios para compreender 0s pontos
de resisténcia”. Segundo a autora (ibidem), resisténcia que se da por um duplo movimento: na
individuacao pelo Estado e nas formagdes discursivas em que se inscrevem.

Nesse sentido, ressalta-se a existéncia de um percurso que circunscreve o indigena
brasileiro em sentidos entre campo e cidade, entre sertdo e aldeia, entre selvageria, barbarie e
civilizacdo; entre revolucdo e resisténcia. Sentidos que abrigam a tenacidade dos relatos
quinhentistas e de imaginarios etnocéntricos, heliocéntricos, entre outros. Precisamos, a nosso
ver, considerar os fatores socio histéricos, politicos e ideoldgicos que determinam a linguagem,
provocam deslocamentos e instituem seus modos de resisténcia, no funcionamento do discurso,
espaco em que inconsciente e ideologia se constituem materialmente ligados (cf. Pécheux
[1969] 2014b; [1975] 2014a; [1988] 2015). Sendo assim, convém problematizar: quem Sao 0s
indigenas brasileiros? Como se da a formac&o de suas identidades e dos saberes que os definem
em suas especificidades étnicas? E nos limites simbodlicos e ideoldgicos dos espagos que
habitam ou ¢ mesmo em outro lugar, em uma “outra margem do Ocidente” (NOVAES, 1999)?

De acordo com Ailton Krenak (1999, p. 29), a outra margem do Ocidente “é¢ uma outra
margem do Ocidente mesmo, é uma outra margem onde cabe a ideia do Ocidente, cabe a ideia
de progresso, cabe a ideia de desenvolvimento”. Com base no autor (ibidem), podemos afirmar
que essa “outra margem”, que inscreve o ocidente e o indigena, comporta, nos marcos e

fronteiras da “ideia de progresso” e “ideia de desenvolvimento”, a ideia de civilizagéo e de
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cidadania. Cabe também perguntar: como estes sentidos ganham corpo institucional e marcam
memodria na legislac&o brasileira?

E preciso considerar que os sentidos produzidos acerca dos indigenas brasileiros sdo
dados, sobretudo, pela forca expansiva da cultura ocidental e territorializam limites que regulam
discursos e imaginarios desde a colonizagdo portuguesa até os dias atuais. Desse modo, a
identidade indigena tem sido, em grande escala, mensurada a partir da formulac&o e circulagdo
de sentidos que estabelecem critérios de “indianidade” ja consagrados no imaginario nacional.

Do jogo de sentidos entretecidos em redes de memoria discursiva e institucional
persistem muitas outras perguntas: como as determinacdes histéricas da hegemonia do
pensamento ocidental incidem sentidos, sobre os sujeitos indigenas brasileiros e as formas
historicas dos espacos em que habitam? Como, compreender e dizer sobre 0s imaginarios
europeus que se marcam, pela linguagem, em cronicas, relatos quinhentistas ou em textos legais
da atualidade? De qual modo a discursividade juridica urbana chega até os Tapirapé e 0s

sobredetermina no espaco da aldeia em que vivem?

2.2 Na Legislacdo: das narrativas coloniais a Republica, do indio ao indigena

A ideia de civilizacéo e de cidadania que o ocidente trouxe para o Brasil tem no discurso
juridico seu ponto alto de sustentacdo. Imanente a elas projeta-se a relagdo com a ordem do
urbano que administra a cidade e seus sujeitos, e que se estende também aos modos de ser dos
indigenas, suas linguas, suas formas de vida e de espago. Portanto, tomar, pelo discurso, o
indigena brasileiro, no que se refere a organizacdo dos espacos, requer também uma leitura dos
sentidos do urbano que administram espagos e sujeitos, 0s quais, de modo geral, encontram na
textualidade juridica condi¢des para materialmente fazer funcionar um disciplinamento moral
e intelectual.

Conforme Indursky (2002, p. 117), “o discurso juridico ¢ construido pelo conjunto de
textos juridicos que estabelecem a legislacdo de um pais, por meio do qual a sociedade &
ordenada”. Ordem que, segundo Pécheux ([1983] 1990, p. 11), se constitui como produto de
um efeito ideoldgico de dominagéo: “a dominacdo da ideologia juridica introduz assim, por
meio de seu universalismo, uma barreira politica invisivel, que se entrelaga sutilmente com as
fronteiras econdmicas visiveis engendradas pela exploracéo capitalista”.

A operacionalizacdo dos mecanismos politicos e ideoldgicos do capitalismo no Brasil,
na realidade dos sujeitos indigenas, sustenta-se pela segregacéo, estratificagdo e outras muitas

formas de divisdo e disputas, dentre as quais, incluindo “liberais, conservadores, senhores de
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terra, e a pequena classe média que se formava, passaram a travar uma batalha de palavras e
conceitos que terminou se concretizando em leis, preconceitos e idealizagdes” (GOMES, 2012,
p. 24).

Com base em Gomes (op. cit.), é possivel afirmar que ha um percurso de circulacao de
sentidos que nos convoca a produzir um movimento de leitura em documentos oficiais, de
carater narrativo e pesquisas de cunho historico e antropolégico, pautadas tanto pelo sentido de
defesa do indigena quanto pela contraposicdo. Entretanto, ndo ha como escapar de um
enquadramento juridico responsavel por institucionalizar os imaginarios coletivos que
passaram a determinar os “preconceitos e idealizagdes” de que trata o autor. Assim, embora
algumas literaturas oficiais tenham posto em realce a questdo da escravizacdo do negro no
Brasil e tentado romantizar o discurso acerca da escravizacdo dos indigenas, ha uma memoria
institucional que marca continuamente, desde os primeiros registros juridicos até aos mais
recentes, a dominacdo e hegemonia ocidental sob os indigenas brasileiros, nos distintos tempos
e espaco. Muitos indigenas foram, inclusive, escravizados no/pelo sistema de producdo dos
portugueses, como se 1€ em Guerras do Brasil (2018).

Conforme o historiador Pedro Puntoni, no primeiro episddio da série-documentario

Guerras do Brasil'*, “As Guerras da Conquista”, episédio 1 (extraido: 15min 5s):

Os escravos indigenas foram utilizados durante todo o periodo da colonizac&o.
E, legalmente, a legislacdo estabelecida pela monarquia, ja em 1570, criava
condigdes juridicas para legitimar a escravizagdo dos indigenas. E essa
escravizagdo se deu com o fundamento da guerra justa. A grosso modo, se 0s
indigenas se recusam a fé, sdo contrarios a fé, portanto, é justo guerrea-los.
Como ¢ justo guerrea-los, entdo significa que é justo mata-los, € justo ocupar
0s seus territorios e é justo escraviza-los. (GUERRAS..., 2018).

Como se Ié no documentério, a chegada da Europa ocidental trouxe consigo a
escravizacao como tradicdo dos proprietarios dos meios de producdo e, por essa feita, passou a
ter respaldo juridico, desde a monarquia, e imputou aos indigenas brasileiros a imagem de
ineptos, insurretos, dignos de escravizagdo e morte.

Nos quadros a seguir podemos ter uma dimensédo da relacdo dos indigenas brasileiros,
como sujeitos, regulados por sentidos e imaginarios que os inscrevem em determinados

dominios de memoria e de ideologias.

14 Guerras do Brasil, disponivel na Netflix (uma plataforma digital de streaming por assinatura) constitui-se em
uma série documental, organizada em cinco capitulos, que traz detalhes de como o Brasil foi formado por conflitos
e mantém a violéncia nos dias atuais. A série foi produzida em 2018, com roteiro e direcdo de Luiz Bolognesi.
Acesso em: 19 de ago. de 2021.
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Quadro 1 — Brasil Coldnia: Século XVI ao XIX

DATA | DOCUMENTO | HISTORICO
Século XVI
Carta do Achamento do Brasil E’ubllcada pila primeira vez em _181_7, a carta narra o
1500 (Pero Vaz de Caminha) achamento” do Brasil — € 0s primeiros contatos dos
portugueses com os indigenas.
Diario da Navegacdo Armada
1532 que foi a Terra do Brasil Narra a expedicdo de Martim Afonso
(Pero Lopes de Sousa)
Redi O primeiro conjunto de leis portuguesas em relagao
egimento - R
1548 . aos indigenas, contém diretrizes para o Governo geral
(Tomé de Sousa) ;
do Brasil
1549 Cartas Escritas entre 1549 a 1560, a cartas relatam missoes
(Manoel da Nébrega) da Companhia de Jesus no Brasil
1557 Hans Staden AL Des_crlga_lo c_io_s m_odos de vida dos Tupinambd, dos
quais foi prisioneiro.
AS ,/S!ngularldades da Franca Documenta a tentativa de colonizacdo francesa
1957 Antartica comandada pelo fidalgo Nicolas Villegaignon
(André Thevet) P g gaig
Aborda a expulsdo dos franceses de Guanabara; as
Cartas -, L
1560 ) . aventuras dos padres para salvar os indigenas cristaos
(José de Anchieta) . ’
de uma tribo antropofaga.
1578 Vlagem,a Terra do Brasil O livro do pastor francés foi publicado em 1578
(Jean Léry)
Tratado Descritivo do Brasil | Panorama da Colbnia — apresenta aspectos
1587 . N e o
(Gabriel Soares de Sousa) econdmicos, geograficos e historicos.
Século XVII
Estabelece a necessidade de criacdo de aldeias
especiais, com a finalidade de separar entre 0s
1611 Lei de Descimentos aldeados os que deveriam permanecer nas aldeias do
sertdo e 0s que deveriam conviver mais proximos dos
nucleos populacionais dos portugueses.
Regulamenta as condicGes e benesses para 0s
1686 Regimento das Missdes indigenas que aceitarem descer para as aldeias de
reparticdo.
Século XVIII
Diretério Pombalino O Diretério no qual se proibiu 0 uso das linguas
1757 Decreto indigenas. )
(Marqués de Pombal) Semelhante ao Edito Francés — Edeina.
Século XI1X
Apontamentos  para a
Civilizacdo dos Indios Bravos | Documento apresentado a Assembleia Constituinte
1819 > .
do Império do Brasil de 1823.
(José Bonifécio)

Fonte: BUENO, 2016; OLIVIERI, A. C. e VILLA, M. A., 2000. BRASIL, Portal eletrénico do
Ministério da Educacdo. Legislacdo Historica — Leis do Império. Acesso em: 24 set. 2021.

Quadro 2 — Brasil Império: Século XIX

DATA

DOCUMENTO

HISTORICO
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novembro de 1889.

Século XIX
1845 A Lei indigenista do Império | Criou as Diretorias dos indios — com o intuito de
civilizar e catequizar os indigenas a partir de 1845
1850 A Lei n. 601 Lei de Terras - Reservou o direito as terras dos
aldeamentos.
Decreto
1860 (Presidente da Provincia do | Extinguiu grupos indigenas
Ceard)
1889 Decreto n. 1, de 15 de O Decreto proclama provisoriamente a

Republica Federativa como forma de governo
na nacao brasileira.

Fonte: OLIVIERI, A. C. e VILLA, M. A., 2000. BRASIL, Portal eletronico do Ministério da Educag&o.
Legislacdo Histérica — Leis do Império. Acesso em: 24 set. 2021.

Quadro 3 — Brasil Republica: Séc. X1X a XXI

DATA

DOCUMENTO

HISTORICO

Século XIX

1891

Constituicdo Republicana

Lei ndo reconhece aos indigenas direitos sobre os
territérios que habitavam — esbulha-os de suas terras
— culminou na destruicdo de diversas aldeias.

Século XX

1916

Cadigo Civil

Instituido pela Lei 3.071/1916 — em vigor de
janeiro de 1916 a janeiro de 2003, regulava as
obrigacOes e os direitos das pessoas. Contudo,
considerava os indigenas como “incapazes” de
exercerem seus direitos.

1934

Constituicdo Federal

A Constituinte, em seu Art. 129, assegura que
sera respeitada a posse de terras dos indigenas,
que nelas se achem permanentemente
localizados e veda-lhes o direito de aliena-las.

1937

Constituicdo Federal

A Constituinte, em seu Art. 154, reafirma o
texto juridico da CF de 1934,

1946

Constituicdo Federal

A Constituinte, em seu Art. 216, reafirma os
textos juridicos da CF de 1934 e de 1937.

1967

Constituicdo Federal

A Constituinte, em seu Art. 216, reafirma os
textos juridicos da CF de 1934, de 1937 e 1946,
concernentes a posse da terra; reconhece o
direito ao usufruto exclusivo dos recursos
naturais e de todas as utilidades existentes nas
terras. Em 1969, através de uma Emenda
Constitucional n. 1/1969 aponta a condi¢éo das
terras como inalienaveis, como ja definido nas
Constituicdes anteriores.

1973

Estatuto do indio

O Estatuto do indio, mesmo sendo do séctlo XX,
reitera 0 mesmo sentido de integragdo dos indigenas
a sociedade nacional. Ou seja, o horizonte é o
desaparecimento dos povos indigenas enquanto
sociedades autbnomas.
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A Constituinte, em seus Art. 210, 215, 231 e
232, assegura direitos aos indigenas e seus
territorios, o uso de suas linguas e processos
préprios de aprendizagem.

Lei de Diretrizes e Bases da | Assegura a necessidade de adequacdo de

1988 Constituicdo Federal

1996 Educacéo Nacional calendario e modalidades de oferta da educagéo
escolar, em respeito as especificidades dos
indigenas.

Lei de Diretrizes | Propdoe a categoria “escola indigena”, define

1999 Curriculares Nacionais da | competéncias e determina a estrutura e o
Educacéo Escolar Indigena | funcionamento para a oferta da Educacdo
Escolar Indigena.

A lei que estabelece a criacdo do Subsistema de
Atencdo a Saude dos Povos Indigenas.

Século XXI

Também trata os indigenas como incapazes. O Art.
232 da CF/88 reconhece os indigenas como sujeitos
2002 Novo Cédigo Civil de direitos, podendo ingressar em juizo em defesa de
seus direitos. Portanto, ndo sdo mais considerados
incapazes.

Regulamenta diretrizes e bases da educagéo nacional
2003 Lei 10.639 para a inclusdo no curriculo oficial das redes de
ensino a tematica “Histéria e Cultura Afro-Brasileira
¢ Indigena”.

2008 Lei 11.645 Estabelece a obrigatoriedade do o estudo da historia
e cultura afro-brasileira e indigena.

Muda oficialmente a nomeacdo da data
2022 Lei n. 14.402/22 comemorativa “Dia do Indio”, que passa a ser
chamada de Dia dos Povos Indigenas.

Fonte: BRASIL, Portal eletrénico do Ministério da Educacéo. Legislagdo Historica — Leis do Império.
Acesso em: 24 set. 2021

1999 Lei Sérgio Arouca, n. 9.836/99

A lista de textos — documentos — que elencamos nos quadros 1, 2 e 3, compde uma rede
de memdria de arquivo instituida por correspondéncias trocadas entre Portugal e a col6nia, e
por leis elaboradas desde o império a republica. Trata-se de memdria-documento que, enquanto
acontecimento de linguagem, movimenta sentidos que nos instigam a uma leitura para além do
carater legal e das funcdes administrativas exercidas atraves desses documentos, e levar em
consideracdo a ambiguidade ou dubiedade a respeito do carater juridico dos textos normativos
e legais que dizem respeito ao indigena brasileiro e seus espacos (GOMES, 2012, p. 27).

O conjunto de textos destacados no Quadro 1 se apresenta predominantemente como
literatura de informag&o, por meio da qual se mostra possivel uma leitura do ambiente, dos
sujeitos e dos modos de organizagéo social existentes. Todavia, esses documentos movimentam
mem@rias e impdem sentidos a partir dos sujeitos que os produzem, o lugar social que ocupam

e as relagdes politicas, ideologicas que lhes constituem. Por essa razéo, € possivel apreender na
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literatura, supostamente informativa e descritiva, dos trés primeiros séculos de registros do
contato dos europeus com os indigenas, desdobramentos do juridico, na medida em que 0s
relatos e cronicas dos viajantes posteriormente passaram a se constituir como fontes oficiais na
demarcacao de espacos sociais e simbdlicos.

No tocante a delimitagdo geogréfica dos espacos, no periodo colonial, ainda no Quadro
1, vé-se a preocupagédo em institucionalizar e re-organizar os espagos narrados na coletanea de
epistolas e relatos do movimento literario quinhentista. Diante disso, é possivel considerar esses
documentos pela relacao que produzem enquanto produto de uma leitura interpretativa dos seus
autores, visto que, como apontado por Pécheux ([1982] 1994, p. 57), “ja é uma escritura”.

Certeau (]1982] 1994, p. 225) apresenta uma distin¢do entre escrita e escritura, sendo
aquela na relagdo de dominio do ato de escrever, e esta consiste em “fazer historia” na relagao
de construgdo de um texto: “sobre um espago proprio, a pagina, e que tem poder sobre a
exterioridade, da qual foi previamente isolado”. Sendo assim, as cronicas descritas no Quadro
1coonstituem-se escrituras que arregimentam, tanto quanto silenciam, sentidos, na medida em
que se estruturam os primeiros tratados e leis do império e da coldnia portuguesa, bem como
autodeclaram a nacdo brasileira e seus sujeitos como produtos de conquista, descoberta e,
nessas circunstancias historicas, instituem o imaginario do colonizador portugués como
heroico, desbravador, conquistador e, sobretudo, urbano “civilizado”.

No territdrio brasileiro a chegada e a ocupacédo pelos portugueses produziram efeitos de
sentidos sobre 0s espacos e na relagdo com as formas de vida dos indigenas. Estes podem ser
lidos na literatura juridica do império portugués e nas demarcacbes fronteiricas que
estabelecem, sentidos sobre o que é permitido e proibido; limites que se ddo no plano do
simbdlico, politico e ideoldgico das sociedades indigenas no pais.

Perrone-Moisés (1992) chama a atencdo para a questdo da liberdade como elemento
fulcral da histéria colonial. Nesse sentido, vemos 0s documentos legais que 0s estrangeiros
produziram como medida para “ordenar” a ocupacgdo do territorio e manipular a liberdade dos
sujeitos. Justifica-se ai as leis contendo normas e apontamentos para a “civilizagdo” dos
“barbaros” e “selvagens”. Em alguns casos, busca-se ilusoriamente o eufemismo de tratamentos
como “nacgdo”, “silvicolas”.

As leis e decretos de administracdo da mobilidade dos sujeitos tém seus modos
significativos que incidem sobre a propria terra. Isso inclui a necessidade de criacdo do
Diretério do Indio, dos aldeamentos indigenas nos sertdes e, estrategicamente, as aldeias de
reparticdo, estabelecidas nas imedia¢cBes dos nucleos urbanos portugueses. Destaca-se,

sobretudo, a hegemonia cultural — “fabricada” — devidamente regulamentada para garantir aos
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estrangeiros os direitos concernentes aos senhores, donos e proprietarios remarcados no
discurso da “descoberta” e “conquista” de um “Novo Mundo”.

Conforme Ailton Krenak (GUERRAS..., 2018) o discurso do descobrimento do Brasil
movimenta sentidos que anulam a alteridade exercida pelos indigenas, visto que acolheram os
“invasores” como mais um na diversidade linguistica e social ja existente na ocasido do contato.
Segundo o autor, trata-se de sentidos que deturpam as praticas politicas, cosmogoénicas etc. do
pluriverso de etnias que havia. Ou seja, sdo sentidos que fabricaram e instituiram novos sentidos
para os portugueses: flagelados, “famélicos, doentes, e o Darcy Ribeiro disse que eles fediam”
(extraido 5m 55s).

Sonia Guajajara (GUERRAS..., 2018), que assim como Krenak, se constitui em uma
posicdo-sujeito de lideranca indigena e, a partir dessa posi¢do-sujeito assinala que: “nos
enganaram de muitas formas: com agrados, com afagos, né? com presentes... Entdo, foi um
roubo e foi, também, essa questdo da... do roubo da propria consciéncia também” (extraido:
10min 56s).

Notadamente, ha uma imposigao de sentidos do discurso do “descobrimento do Brasil”,
que Krenak (GUERRAS..., 2018) faz questdo de afirmar ser uma invencdo, “que nasce
exatamente da invasdo, inicialmente feita pelos portugueses, depois continuada pelos
holandeses e depois continuada pelos franceses...num moto sem parar. Onde as invasdes nunca
tiveram fim. Nos estamos sendo invadidos agora” (extraido: Omin 26s).

Os sentidos de descobridor e dominador, de territérios e de sujeitos, que,
concomitantemente, atualizam as nocGes de herdis, conquistadores, civilizados etc., sdo
fundantes na consolidacdo de uma memdria discursiva acerca dos indigenas brasileiros, que
passaram a ser significados na palavra “indio” e no imaginario de um ser de ficcdo (SOUZA e
ARAUJO, 2010) que ela evoca. Contudo, os sentidos de selvagem, que se atualizam na relag&o
com civilizado; o descobridor na relagcdo com invasor; e conquistador na relacdo com
famélicos, flagelados, desprovidos de condicBes béasicas de sobrevivéncia, instauram
contradi¢Ges que nos fazem pensar no modo como 0 homem se relaciona com a linguagem, nos
trajetos do dizer e na ordem dos discursos na sociedade e na histéria.

No batimento da lingua com a histdria ha sentidos que se mostram instituidos e que,
pelo movimento da linguagem, se abrem para a producéo de sentidos outros. A esse respeito,
Pécheux ([1988] 2015, p. 51) chama a atencdo para a natureza do equivoco como um fato

3

linguistico “estrutural, implicado pela ordem do simbodlico” e reitera o argumento que

desenvolveu com Gadet na primeira edicdo de La Langue Introuvable (1981), no tocante ao
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movimento do simbdlico junto as formas linguisticas contraditorias que colocam os sentidos
em circulagéo.

Gadet e Pécheux (2004) tratam a ndo evidéncia dos sentidos no plano de realizacéo
politica da lingua, onde estrutura e acontecimento de linguagem movimentam, no espaco da
significacdo, a opacidade; o que é dito e 0 que se processa por meio das politicas do siléncio
(ORLANDI, 2007a); sentidos dados e sentidos a serem produzidos. Sentidos que se estruturam
no jogo da lingua, historia e sujeitos, onde o politico encontra as condic¢des para significar. Que,
segundo Pécheux ([1988] 2015), produzem uma divisdo discursiva que reverbera a necessidade
de procedimentos de pesquisa linguistica capazes de abordar as contradigdes.

A questdo das constantes transformagdes da linguagem e as mudangas efetivas no modo
de significar nos coloca diante da responsabilidade e complexidade que uma pesquisa
linguistica requer. E nos convoca a tomar as contradicdes, tal como as implicacGes do discurso
do “descobrimento do Brasil”, na ordem de funcionamento préoprio da lingua, cuja
materialidade simbolica e natureza ideoldgica institui equivocos, opacidades, contradi¢des.
Contudo, é necessario tomar essas contradicdes ndo por uma relacdo simplista da natureza
politica da lingua, como fora proposto por (MILNER, [1976] 2012, p. 36), “o poder da lingua
vem da sua esséncia”, porém, convém levar em consideracdo a questao da lingua como “politica
de invas&o, de absorgio e de anulagio das diferengas”. (GADET e PECHEUX, [1981] 2004, p.
37).

Neste trabalho, compreender as questBes politicas e ideoldgicas que se apresentam,
materialmente, nos documentos relacionados no Quadro 1, tanto quanto a selecdo apresentada
nos Quadros 2 e 3 (neste capitulo), nos coloca em contato direto com a politica de invasao,
absorcao e anulacéo de diferengas, como assinalado pelos autores (idem).

H& muitas possibilidades de leitura das contradi¢des, contudo, gostariamos de retomar
a questdo da palavra “invasdo” em detrimento de “descoberta”, considerando que ela
movimenta sentidos que garantem a inscri¢do do sujeito em uma ou outra formacao discursiva.
Na literatura juridica que colocamos em realce, na relagdo com os indigenas brasileiros, como
ponto que reclama detidamente leitura e interpretacao.

O contato dos portugueses e indigenas brasileiros produziu efeitos antagbnicos em que
o discurso apresenta des-estabilizacdo de sentidos; contrassenso entre formas antagonicas de
identificacdo ideoldgica (INDURSKI, 2013, p. 277-280). Tanto” invasdo” quanto “descoberta”,
ou ainda as formas: descobrimento/invasdo; conquistador/invasor; herdi/usurpador dao a ler
formas ideologicas distintas, constituem-se como “formas antagdnicas de identificagdo

ideoldgica” (INDURSKI, 2013, p. 278), apresentam des-estabilizacéo de sentidos, contrassenso
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e “pde em relevo o sentido juridico de violagao da propriedade privada” (INDURSKI, 2002, p.
125).

Ao tomarmos como ponto de observacdo processos discursivos que se apresentam na
forma de regularidade juridica do ocidente sobre os indigenas brasileiros, cabe retomar, aqui, a
formulacdo de Motta (2009) acerca da administracéo politica e social que, pela Lei, se impde
aos sujeitos na relacdo com o espaco social que lhes constitui. Segundo a autora (idem), a Leli
impde “delimitagdes de sentidos na territorialidade nao somente demarcando no espaco a
posicdo de colonizador, mas, sobretudo, de constituir uma povoagao ‘civilizada’”. (MOTTA,
2009, p. 34).

Pela Lei ressoa o sentido da hegemonia cultural do Ocidente, sempre imposta aos
indigenas brasileiros — faz eco em legislacfes das mais distintas esferas que regulam os sujeitos,
mesmo na condicdo singular das etnias, quando, de algum modo, precisam submeterem-se as
diretrizes urbanisticas, ambientais, educacionais, de satde. Contudo, convém reiterar um ponto
jaassinalado por Indursky (2002, p.123), as implica¢6es de uma regularidade juridica produzida
por “legisladores que legislam em causa propria ou em nome de seus pares, sem se preocupar
com aqueles que vivem da terra”. A citacdo abre para leituras multiplas, que esburacam o efeito

de linearidade da lingua.
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3 0S TAPIRAPE: INDIANIDADE E URBANIDADE, O ESPACO DA CONTRADICAO

Les Tapirapé forment une ethnie indienne brésilienne,
vivant dans le nord-ouest de 1’état du Mato Grosso, qui
a survecu a la conquéte européenne et a la colonisation
du pays. Résidants en profondeur dans la forét
amazonienne, ils ont eu peu de contacts directs avec la
“civilisation moderne” jusqu’en 1910.

Eric Julien

Este capitulo tem como objetivo dizer do/sobre o movimento socio histdrico e politico
que incidiu sobre os indigenas Tapirapé (re)significando-os no/pelo ocidental, cujo mote €,
quase que massivamente, delineado pelo ideal de civilidade que se impde pelo funcionamento
do discurso urbano. Para tanto, traremos, de forma breve, uma abordagem sobre 0 modo como
esses indigenas sdo individu(aliz)ados na sociedade, sobretudo, pelas implicacbes do
funcionamento da memoria e do discurso urbano.

As comunidades indigenas no Brasil, que ja estabeleceram o contato com o ndo indigena
se constituem atravessadas, pelos efeitos de sentido atribuidos pelo capitalismo, e sob a
intervencdo de um modelo de sociedade, que traz em si um imaginario de progresso,
estritamente vinculado a ordem urbana. As relacdes de forca e disputas, de toda ordem, que
sustentaram e sustentam a recomposicao dos espacos socioideoldgicos e geograficos da nacéo,
em todo tempo, produziram interseccdo com a presenca de indigenas.

Desde tempos imemoriais, quando se presume a existéncia de guerras interétnicas, até
os dias atuais, quando o continuo avan¢o das cidades vai rompendo as cercas territoriais do
campo para impor seus modos de significacdo, de distribuicdo dos espacos simbdlicos e sociais.
Nesse liame, as comunidades tradicionais e indigenas coexistem com as relagGes de disputas de
toda ordem, especialmente do ponto de vista territorial e ideoldgico, pois como afirma Althusser
(1983, p. 93), “s6 existe ideologia pelo sujeito e para sujeitos”, ou seja, a ideologia ¢ inerente
ao sujeito em toda e qualquer sociedade.

Souza (1994, p. 339) discute sobre o “discurso indigena do sujeito juridico” apontando
a dificuldade de se definir o estatuto das sociedades indigenas, dada a existéncia de um conjunto
de leis, direitos e deveres (nas sociedades indigenas) que se diferem daquelas que sustentam o
sistema juridico brasileiro e regulam 0s sujeitos que vivem sob sua jurisdicdo. Trata-se de um

sujeito juridico investido de uma forma-sujeito outra, segundo a autora, a “forma-sujeito indio”,
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atravessada por uma ideologia outra que ndo é a mesma que constitui os demais sujeitos
brasileiros.

No tocante as disputas enfrentadas pelos indigenas brasileiros, do ponto de vista
ideoldgico, o “progresso” e a “civilidade”, que chegaram no pacote da Europa ocidental,
parecem constituir o elemento fulcral no interior das relagfes sociais com 0s ndo indigenas.
Tanto o progresso quanto o desenvolvimento, que por ele € proposto, ndo dialogam com o
“selvagem”, que, desde sempre, tem re-marcado o indigena no imaginario coletivo da nagéo.
Além disso, os sentidos que ddo corpo ao que se convencionou chamar como o “indio
brasileiro” também movimentam a “certeza” de como e onde ele deve viver.

O ocidente trouxe consigo a defini¢do de si e dos sujeitos que foram apagados para dar
lugar ao estrangeiro autodeclarado anfitrido, e consignou em seus tracados os ditames que
dizem do lugar e das condicBes para que os sujeitos possam circular. Sendo assim, o ocidente
passou a determinar que homens, mulheres e criangas, cada um teriam o seu lugar; do mesmo
modo que ha lugares em que a presenca destes serd interditada.

Para o indigena, como se ndo bastassem as singularidades que se acomodam na faixa-
etaria e na dialética do género, feminino e masculino, os saberes da civilizacdo ocidental
também movimentaram sentidos que irrompem a complexidade do modo como o sujeito
indigena se significa na relacdo com a aldeia e com a cidade. Assim, diante dos padrdes de
urbanidade e civilidade, na relacdo com os sentidos de indianidade, este capitulo aborda mais
detidamente sobre os indigenas Tapirapé, i. e., sobre a relacdo que, em suas formas de
organizacdo social, estabeleceram com os sentidos do discurso urbano, que funcionam no
espaco simbdlico da cidade e da aldeia.

Ressalta-se que, os Tapirapé, tanto em estudos antropoldgicos quanto em estudos
linguisticos, mais do que uma “unidade social”, como define Baldus (1970), precisam ser
compreendidos na dimensao do simbdlico que os constitui; das relacdes de forca que estruturam
as condicOes de producdo social e linguisticas dos sujeitos; enfim, pelo modo como sédo inscritos
na materialidade historico discursiva que produzem e que 0s constitui. Trata-se da necessidade
de compreensdo do funcionamento mesmo da ideologia, que tem no discurso sua condigéo
elementar de existéncia.

Assim, a escrita desta secdo, O Tapirapé: indianidade e urbanidade, o espago da
contradicdo, ao apresentar um percurso socio-historico dos indigenas Tapirapé, traz como
proposta uma reflexdo sobre 0 modo como os sentidos de indianidade e urbanidade se tocam,
se repelem e nos provocam a interpretacdo. Um gesto de leitura que se faz necessario tanto pela

relacdo da identidade indigena enquanto “movimento na histéria” (ORLANDI, [1990] 2008),
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quanto pela relacdo que 0s sujeitos estabelecem com a aldeia e a cidade enquanto “corpos
investidos de sentidos”, sujeitos que, em suas praticas simbolicas e discursivas, resistem
(ORLANDI, 2001, 2003, 2004, 2012a).

Nesse sentido, neste trabalho, nao se trata de tomar o discurso indigena que se constitui
em torno de questdes que jogam com os sentidos de indianidade e urbanidade, tampouco, nos
prendermos nas questdes do juridico e da luta de classes que, segundo Souza (1994), estdo
presentes na forma-sujeito indigena historicamente determinada pela administracdo e
dominacdo, ora do Estado, ora da igreja. Registra-se que, importa, portanto, nesta reflexdo,
abordar a questdo da materialidade da lingua e dos sentidos, para produzir gestos de leitura dos
sentidos que se marcam na relagdo, ndo transparente e nem linear, da linguagem e, dao a ler
pelo social e pela “memoria do urbano” (ORLANDI, 2011b) sujeitos indigenas que, mesmo
com respingos dos sentidos ideoldgicos ocidentais/eurocéntricos, se singularizam pelo modo
como, na lingua e na relagdo com esta, constituem e sdo constituidos em seu tekateka (PAULA,
2012, 2014), i. e, 0 jeito de ser apyawa.

3.1 Lugar de “indio” niio é na Cidade

Na medida em que o progresso e civilizacdo ndo falam com o “selvagem”, o campo
também ndo fala com a cidade ainda que seja significado por ela. Assim, como o pobre e 0
“selvagem” precisam ser suplantados para dar lugar a sociabilidade propria do “progresso” e
da “civilizacdo”, ndo é possivel ser indigena e morar na cidade.

De acordo com Souza e Araujo (2010), o imaginario da aldeia como lugar de “indio”,
sustenta-se por outro imaginario, igualmente naturalizado, é o imaginario do “indio”; sob o qual
0 conjunto de valores ideologicos exclui o “indio (do) urbano”. Desse modo, ndo ha “indio”
urbano, porque no discurso urbano, que movimenta os sentidos da cidade, ndo ha lugar paro o
indigena.

Para Orlandi (2011b), a cidade, enquanto materialidade significante, movimenta uma
memoria do urbano, que nos filia aos sentidos de rua, carros, e a outros tantos que, com base
na autora, ousamos dizer: uma memdria onde o indigena ndo estd. Ainda segundo Orlandi
(c1996), o discurso urbano constitui-se como o lugar que: “abriga o social — o polido — que, no
entanto, se realiza administrativamente como policiado, referido a (manutencdo da)
organizacdo urbana. Quer dizer que o social passa a significar pela urbanidade (planejamento,

tecnologia) e perde suas caracteristicas materiais estruturantes”. (ORLANDI, ¢1996, p. 4).
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Tomamos o discurso urbano, na relagdo com o social, para compreender os indigenas
Tapirapé, enquanto sujeitos que, por ndo morar na cidade, lhes sdo postulados sentidos de
manutencdo de valores ideologicos que Ihes inscrevem na relacéo de pertencimento a identidade
cultural do “indio imaginario” (SOUZA e ARAUJO, 2010). Contudo, também movimentam a
contradicdo de fazer funcionar, em seus modos de producgéo social, sentidos que os constitui
como sujeitos polidos, civilizados, cidad&os brasileiros.

E importante ressaltar que a memoria do urbano, como definido por Orlandi (2011b),
que diz dos sentidos e dos sujeitos da cidade em oposicao, por exemplo, a floresta amazénica;
é a memoria que diz da cidade e diz também do que é a aldeia.

Para Clastres ([1978] 2014, p. 218), “a distin¢do cidade/campo aparece quando existe
cidade, com pessoas que ndo sdo aldedes”, entretanto, segundo o autor, nem 0s proprios
indigenas brasileiros, da floresta amazénica, estabelecem a distin¢do entre o campo e a aldeia
como a primeira imagem da cidade.

A aldeia é entendida, atualmente, como uma vertente do campo e constitui-se como uma
contraversdo da cidade. Contudo, de modo nenhum retoma o sentido que Ihe conferia uma
estreita relacdo com a cidade, ao se estabelecer como reduto populacional proximo aos nucleos
urbanos que foram estabelecidos pelos colonizadores europeus.

Conforme o relatdrio “instrutivo e circunstanciado”, escrito pelo Vice-Rei da Col6nia
Portuguesa no Brasil, Luiz de Vasconcellos e Souza (1842): “com summo ardor foram unindo
e persuadindo aos que iam descendo do sertdo, cathequisando-os, e instruindo-os de modo, que
ndo duvidaram permanecer em uma nova aldéa”. (SOUZA, 1842, p. 35-36). Assim, sob a
mascara da protecdo e como produto de dizeres, os indigenas foram reunidos, seguindo o
modelo de pequenas vilas portuguesas, as aldeias.

As aldeias formadas na col6nia portuguesa tornavam mais viavel a implementacéo de
mecanismo de administracdo e controle. Estes compreendidos como um dos sistemas racionais
da cidade, e que foram implantados pela figura do Estado, sob a representacdo do colonizador.
Ao tomar a aldeia enquanto reproducéo dos nucleos urbanos o colonizador inscrevia o indigena
em uma ordem de disputa, expressa em mecanismos gque jogavam com o sentido de liberdade
e repetibilidade que traduzia o projeto de espoliacéo e, consequente, dominagdo do indigena e
de sua lingua.

Nota-se, com base no relato de SOUZA (op. cit.), uma associacdo da cidade (onde
viviam os colonizadores e os religiosos) com a aldeia (onde os indigenas deveriam ser

congregados para facilitar o trabalho de “instrugdo”, evangelizagdo); ambas, cidade ¢ aldeia,
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constituindo-se como espago contraditorio em relacdo ao campo (o sertdo onde os indigenas
viviam “livres”, dispersos).

Segundo Rodriguez-Alcala (2011a), as aldeias implantadas pelos portugueses, na
convergéncia de instauracdo de uma ordem urbana, configuraram, no programa de colonizacéo,
um dos esforgos inaugurais, assentados no sentido de permanéncia dos sujeitos e da lingua;
sentido que, segundo ela, inexiste para os indigenas. Conforme a autora (ibidem), em se tratando
de sociedades amerindias, “orais e semindmades encontradas pelos portugueses nos territorios
americanos exigia a dupla tarefa de, ao mesmo tempo fixar a lingua — para traduzir a doutrina
— e fixar o indio — para doutrina-lo”. (RODRIGUEZ-ALCALA, 2011a, p. 209, grifo do autor).

3.2 A Vida na Aldeia — pressuposto de indianidade

Antes da cidade, houve a pequena povoacdo, 0
santudrio e a aldeia; antes da aldeia, 0 acampamento, 0
esconderijo, a caverna, 0 montéo de pedras; e antes de
tudo isso, houve certa predisposicdo para a vida social.

Mumford

Os indigenas da etnia Tapirapé habitam em dois territorios, localizados no nordeste do
Estado de Mato Grosso, na microrregido mato-grossense Norte Araguaia: sdo o Territorio
Indigena (T1) Urubu Branco, onde se concentra a maior parte da populacdo Apyawa, dividida
nas aldeias Akara’ytawa; Inataotawa; Myryxitawa; Tapi’itawa; Tapiparanytawa; Towajaatawa
e Wiriaotdwa, e 0 Tl Tapirapé-Karaja, onde estdo localizadas as aldeias Majtyritdwa, Hawalora
e Itxala, predominantemente dos indigenas Iny (Karaja)'®, ao contrario da TI Urubu Branco,
onde prevalece os Apyawa. (cf. TAPIRAPE, G., 2020, p. 49 e TAPIRAPE, K., 2020, p. 37-38)

De acordo com Paula (2014) e Gilson Tapirapé (2017) além da proximidade com os
Karaja, mesmo ndo sendo no territério compartilhado, mesmo com a predominancia da lingua
apyawa, os Tapirapé convivem com a presenca de outras linguas, além da lingua portuguesa,
dada a ocorréncia de casamentos interétnicos, com Kaiabi, Javaé, Ava-Canoeiro e Bakairi.

Colocamos essa questdo da lingua, ou das linguas, no Territério Indigena Urubu Branco
para pensar questdes em torno dos sentidos que se impdem no funcionamento politico e

ideologico, visto que, conforme formulou Orlandi (2013, p. 17), o politico constitui-se “como

15 Karaja é um nome tupi. As primeiras fontes do século XVI e XVII, embora incertas, ja apresentavam as grafias
‘Caraiaunas’ ou ‘Carajauna’. Ehrenreich, em 1888, propds a grafia Carajahi, mas Krause, em 1908, consagra a
grafia Karaja. (cf. Povos Indigenas no Brasil - PIB - Socioambiental.
https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Karaja. Falar das ocorréncias — Caraja).


https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Karaja
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lugar de disputa dos principios que regem a vida social em suas diferencas, sendo ele proprio a
pratica dessas diferencas”.

Desse modo, embora sejam atravessados por sentidos atribuidos pelas implicacdes da
urbanizacéo do pais, que faz eco nos modos que lhes constituem como referéncia mundial, em
termos do que o ocidente trata como “civilizacdo”: educacdo, gentileza, polidez, formacdo e
producdo académica etc., 0 modo como vivem e se significam no espaco da aldeia, da a ler, na
materialidade de suas praticas simbolicas e ideoldgicas, uma resisténcia, sobretudo, pela busca
constante de manutencéo da cultura indigena.

A organizagdo politica e social dos Apydwa os conduziu, como representantes
amerindios, ao Forum des Peuples Racines — Forum dos Povos Raiz — em Paris; juntamente
com os Maias (situados no México e Guatemala), os Maasai (Quénia), os Loba (Reino de
Mustang, no Nepal) e os Navajo (Novo México). De forma que, segundo publicacdes oficiais
do Férum!®, os indigenas dessas cinco etnias sdo compreendidos como portadores de
mensagens de humanidade, espiritualidade, respeito por si mesmo, pelos outros e pelo meio

ambiente.

Figura 1 — Fotos dos Povos Raiz / Forum des Peuples Racines

O Tapirapé Os Maias O Loba O Navajo

Floresta Meéxico e Reino de Novo
Amazoénica Guatemala Mustang Meéxico
do Brasil no Nepal

Fonte: Site oficial do Férum?’ (2018).

O Férum, que afirma ter como filosofia e objetivo ampliar o olhar para o outro, com a
finalidade de imaginar novas possibilidades de vida, realizou duas edi¢fes: em 2019 com a
presenca de representantes das cinco etnias selecionadas, e em 2021, com a representacdo
destes, em um evento no formato 100% digital. Sendo assim, apresentou os Lobas como “povo
das montanhas do Imalaia”; os Maasai como “repositdrio da sabedoria universal”; os Maias
como “a mais antiga civilizagdo pré-colombiana”; os Navajo como “conservadores do culto a

natureza” e os Tapirapé como “os guardides da floresta amazonica”.

16 Site oficial do Férum. Disponivel em: https://www.forumpeuplesracines.com. Acesso em: 22 out. 2021.
7 Disponivel em: https://www.forumpeuplesracines.com. Acesso em: 22 out. 2021.
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Tapirapé é uma palavra tupi que aglutina tapira: anta com pe: caminho; passando a
significar “caminho de anta”, (Cf. BALDUS, 1944, p. 546). Além de denominar a etnia
indigena, cujos sujeitos se autodenominam como Apydwa, Tapirapé, também nomeia um rio
que ha nas proximidades das terras do referido grupo indigena.

Baldus, considerado um dos primeiros pesquisadores brasileiro, de que se tem registro,
visitou os Tapirapé pela primeira vez ainda na década de 1930, quando empreendeu uma missdo
de descer o rio homénimo com a finalidade de produzir uma pesquisa sobre indigenas do Brasil
central. Conforme Baldus (1944):

Tendo sido a finalidade da minha viagem pelo rio Tapirapé, afluente do
Araguaia, somente a procura dos indigenas da regido, e faltando o mais
indispensavel preparo para realizar um trabalho que possa satisfazer as
exigéncias de um geografo, foram precisas, para animar-me a escrever
as seguintes notas despretensiosas, tdda a insisténcia amavel do
eminente amigo Ministro Bernardino José de Sousa, m. d. Presidente
da Comissdo Organizadora do Nono Congresso de Geografia, e tdda a
minha vontade de servir sem cessar ao progresso das ciéncias no
Brasil.(BALDUS, 1944, p. 534).

De acordo com o autor (idem), essa viagem baseou-se em um mapa registrado por Fritz
Krause, em 1911, que desenhava o curso principal do rio, e em registros de uma viagem feita
por Peter Fleming, quando participou de uma expedicdo inglesa feita ao Araguaia em 1932,
Para Baldus (op. cit.) o fato de os indigenas viverem no interior de densas matas na regido
amazonica, pode constituir-se como justificativa para que ndo tenham sido estudados por
nenhum etndlogo anterior a ele. Contudo, também menciona as contribui¢cdes do Francés Henri
Coudreau, cuja pesquisa sobre indigenas da etnia Karaja também foi determinante para
informacdes acerca do rio Tapirapé, onde estes viviam.

Os estudos de Coudreau desenvolvidos a partir de uma visita etnografica entre dezembro
de 1896 e maio de 1897, tratam especificamente dos Karaja e da relacdo que estabeleciam com
0s rios e 0s ambientes, no local de moradia. Coudreau registrou o resultado dessa pesquisa no
livro Voyage au Tocantins-Araguaya; o Capitulo X dessa obra, traz uma abordagem sobre a
Ilha do Bananal, o Rio Araguaia e o rio Tapirapé, sendo este ultimo explorado em discussdes
gue, na lingua francesa, aparecem em: o Furo do Tapirapé, Fecho do Tapirapé, Confluent du
Tapirapé, Le Tapirapé en Amont e En Amont du Tapirapé. Entretanto, em dado momento, ao
tratar da “tribo” Karaja, menciona o vocabulo Tapirapé como designagcdo de um subgrupo

geografico dos Karaja, que habitavam as margens do rio Tapirapé e, por essa razdo o autor
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também passou a denominé-los como Carajés-Tapirapés, ou simplesmente como Tapirapés.

Conforme Coudreau (1897):

Ces “nombreuses tribus Caraja” se réduisent en réalité a une seule, qui se
divise, d’apres les régions ou elle habite, en quatre groupes géographiques
portant chacun le nom d’une région: Carajas proprement dits habitant au
Brago occidental de I’I. do Bananal et a I’Araguaya jusqu’a Leopoldina;
Carajas-Chambioas ou simplement Chambiods, habitant en aval de 1’lha do
Bananal; Carajas-Tapirapés ou simplement Tapirapés, habitant au Tapirapé;
Carajés-Javahés ou simplement Javahés, habitant dans I’interieur de I’I. do

Bananal. (COUDREAU, 1897, p. 185, grifo do autor).

Conforme Coudreau (op. cit.), apesar de se dividir em quatro grupos, definidos pela

posicao geografica, os Karaja se resumiam a uma sé “tribo”, com um total de 380 indigenas,

sob os quais, detalha informag6es em um quadro que apresentamos na figura 2, abaixo. Porém,

segundo o autor, por falta de informacgdes sobre o grupo dos Javahés, o quadro contém

estatisticas aproximadas apenas dos outros trés grupos.

Figura 2 — Quadro elaborado por Henri Coudreau, em 1897.

I. — CARAJAS-CHAMBIOAS

RIVE PARAENSE
————

BARZQUAS |MABITANTS| BANAQY

RIVE GOYANA

——

ns |mAurraNTs

ssiio da Pedra preta .

a
3

3

Fonte: Coudreau (1897, p. 186).

O quadro (fig.02) tem um modo distintivo de dizer sobre os Karaja. De acordo com a

descricdo pontuada por Coudreau, esses indigenas eram distribuidos em 17 aldeias, dentre as

quais foram contadas 70 baraques®®.

18 palavra da lingua francesa que significa cabana, barraca, barraco.
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O grupo |, ilustrado pelo autor, conforme apresentamos abaixo (fig.03), era constituido
por indigenas, também chamados como Chambioas, que habitavam em uma vasta floresta,
abaixo da Ilha do Bananal, na direcdo Norte, organizados socialmente em 10 aldeias, 43

moradias, num total de 195 pessoas.

Figura 3 — Grupo | Carajas-Chambioa.

De I'autre eoté de la riviére, en face

de Chambioa, existe une vaste forét,
un Matlo Grande, qui s'étend a pen

Groupe de Carajis,

Fonte: Coudreau (1897, p. 186).

O grupo 11, cujos indigenas sdo chamados apenas como Carajés, habitava no braco
ocidental da Ilha do Bananal até o rio Araguaia, organizado socialmente em 06 aldeias, 26
moradias, num total de 165 indigenas. Sobre este grupo, o autor (idem), destacou um contato
frequente com os ndo-indigenas e também apresentou em sua obra algumas ilustracdes, das

quais selecionamos duas e apresentamos a seguir:

Figura 4 — Grupo Il Carajas.

Lutte Carajé [suite).
Vieillard Carajés

Fonte: Coudreau (1897, p. 190-172).

O grupo de Tapirapés (Carajas-Tapirapés), vivia as margens do rio Tapirapé e era
composto por 20 indigenas, 0s quais foram vistos em uma Unica aldeia, reunidos na mesma
cabana. Pela descricdo apresentada no quadro elaborado por Coudreau (1897), € possivel

perceber que, entre as 17 aldeias de Karaja, a aldeia onde viviam os Carajas-Tapirapés,
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ilustrados pelo autor na figura abaixo, constituia-se como a Unica que ndo possui uma nomeacao

especifica, aparece apenas com referéncia a localizagdo geografica, Paraense®®

Figura 5 — Grupo 11 Carajas-Tapirapés?.

Groupe Caraj.

Fonte: Coudreau (1897, p. 169).

Em relacdo ao Gltimo grupo, Coudreau (1897), afirma que esses Carajas, praticamente
chegaram a extingdo e seriam talvez os artesdos mais experientes de todos os indigenas
brasileiros. O autor (ibidem) os descreve como sujeitos que no passado foram trabalhadores,
desportivos, cavalheiros, calmos, mas que mudaram completamente, “les Carajas d’aujourd’hui
ont succédé a ceux-la comme la nuit succeéde au jour”. (COUDREAU, 1897, p. 187).

A quase extincdo do grupo dos Carajas-Tapirapé e a mudanca drastica de
comportamento destes, apontada pelo autor, comme la nuit succéde au jour, é justificada,
segundo ele, depois de sucessivos massacres causados pelos Cayapo6s, no lugar que ele tratou
como llha da Mortandade (cf. COUDREAU, 1897, p. 187). Ja os estudos de Herbert Baldus,
como também do antropblogo inglés, Charley Wagley, mencionam terriveis ataques dos
Kayapd, mas na relacdo com os Tapirapé.

Baldus (1937), afirma que os Tapirape, até 1932, viviam em quatro aldeias, mas que
apos um ataque dos Kayapo, que resultou no assalto e destruicdo de Moitaud, a “aldeia do

19 A localizagdo apresentada ai, por Coudreau, como Paraense, mais tarde foi apontada por Baldus (1970) como
“margem esquerda do baixo Tocantins — (naquele tempo chamado de ‘Para’)” (BALDUS, 1970, p. 22).

2 E importante ressaltar que, as imagens (fig. 1; 2; 3; 4; 5) extraidas da obra de Coudreau (1897) ndo se constituem,
neste trabalho, como corpus em analise, contudo, estabelecem elementos discursivos que nos permite estabelecer
uma relacéo de sentidos de indistingdo (ORLANDI, 2011a; 2013b) entre o grupo 3, pontuado pelo autor (idem) e
a etnia em realce na nossa pesquisa.
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taquari”, os sobreviventes desta, e de outras duas, se refugiaram em uma s6, em Tampiitaua a
“aldeia das antas” (cf. BALDUS, 1937, p. 86).

Baldus sustenta sua tese a partir do contato com os Karaja, em 1935, os quais 0
conduziram a aldeia de seus vizinhos. Totalmente diferentes dos Karaja, tanto pela matriz
cultural quanto linguistica, os Tapirapé constituem-se como falantes de uma lingua pertencente
ao Tupi-Guarani.

As relacOes de trocas de objetos, sobretudo, flechas, uéu, como é chamada tanto na
lingua karaja como na lingua tapirapé, levou Baldus (op.cit.) a mencionar uma relacdo
relativamente amistosa entre as duas etnias, contudo, as marcas de disputas entre ambas séo
encontradas, tanto em suas publica¢bes (como o registro de um episédio narrado por seus
informantes Karaja, em 1935, Dyuasa e Nuerehi, em que uma menina Tapirapé foi raptada e
criada por um lider de sua “tribo”) (cf. BALDUS,1937, p. 73), quanto no discurso de estudiosos
que o sucederam. Charles Wagley, repetidas vezes, afirma que os Tapirapé sempre viveram em
guerra com o Kaiapé e com o Karaja. (WAGLEY, 1948, 1955).

Baldus afirma, reiteradas vezes, que a descoberta oficial da referida “tribo” tupi foi uma
consequéncia da descida que empreendeu no curso do rio Tapirapé, mediado pelas indicacGes
do francés Coudreau acerca da expedigdo, Araguaia-Tocantins, realizada em 1896 e 1897, tanto
quanto as narrativas do inglés Fleming publicadas em 1935 sobre sua viagem ao Araguaia em
1932.

Baldus (1944), também da a ler uma interpretacao que produziu a partir de um mapa, da
zona em questdo, registrado pelo nimero 220, a que ele teve acesso na mapoteca do Itamarati,
Ministério das RelacGes Exteriores do Brasil, e sob o qual recebeu informacgdes de que
possivelmente havia sido desenhado no fim do século XVIII. O autor dedica atenc¢do ao fato de
que a palavra Tapirapé aparece no mapa como designacdo de indigenas e ndo de um rio
an6nimo, ao lado daqueles. (BALDUS, 1944, p. 547).

Digno de nota é 0 mapa que encontramos na obra de Fritz Krause (1911), citada por
Baldus (op. cit.) como fonte de suas pesquisas sobre o rio Tapirapé. Baldus chega a empreender
uma leitura, a partir do pronome possessivo “dos”, na relagdo com o dizer: Barreira dos
Tapirapé, textualizado no mapa de Krause. Contudo, mais do que um detalhe que da a ler
sentidos de posse: a barreira dos indigenas e nédo do rio, constatamos o vocabulo Tapirapé como

um dizer sobre o rio, mas também sobre um grupo de indigenas, como se Ié na figura abaixo:

Figura 6 — Mapa do Rio Araguaia, encartado na edic¢ao original de Wildnissen Brasiliens (1911).
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i Karte des Rio ﬂrasuaya.
| wach eigeren Avtrahmer bearbeitet

” ven Dr. Fritz Krause

MaBstab 1:2000 000

Fonte: Adaptado de “Kartenbeilagen — 2. Karte des Rio Araguana. (KRAUSE, 1911, p. 494).

Tanto o mapa de Fritz Krause (ibidem), enquanto material de leitura, quanto as marcas
textualizadas no discurso de Coudreau (1897), tais como as que apresentamos na Figura 2 e 5
deste trabalho, ainda que mencionem os indigenas que viviam as margens do rio Tapirapé como
um subgrupo dos Karajas, trata-se de ocorréncias, discursivas, que déo a ler sentidos que mais
dizem dos Tapirapé, etnia que tem por tronco linguistico o Tupi, do que do grupo dos Karaja,
que sao falantes do Macro-jé.

A partir de Coudreau (op. cit.), tomamos as escritas acerca dos Carajas-Tapirape como
materialidade simbdlica que pode se constituir como 0s primeiros registros oficiais sobre a
etnia Tapirapé, cujos sentidos, a nosso ver, constituem-se por um fenémeno linguistico de
“indistingd0”, que se caracteriza, na relagdo com o sub-grupo dos indigenas Karaja, como

“sentidos migrantes, ou melhor, de sentidos mutantes em um espago sem muita definicao”
(ORLANDI, 2013b, p. 39).
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Coudreau (ibidem), assinalou que apds o ataque dos Kayapd um religioso francés, Pe.

Francisco, fundou uma Misséo para cuidar dos indigenas sobreviventes:

L'liha da Mortandade, en amont de I'llha do Gato, est ainsi appelée du
massacre de Carajas qu'y firent, il y a quelques années, les Cayapds qui y
attaquerent les Carajas avec qui ils avaient ele vieux comples a régler. Ce fut
vers 1859, au moment ou le P. Francisco commencait a établir la Mission de
Santa Maria. (COUDREAU, 1897, p. 136)

O massacre empreendido pelos Kayapo contra os Karaja, também a chegada da igreja,
como é apontado pelo autor (ibidem), se assemelham aos fatos que, posteriormente, seriam
narrados pelo grupo de Tapirapé, primeiramente a Baldus em 1935: “era o dia 25 de julho de
1935. Tinha eu ouvido falar que uma dessas aldeias fora assaltada, ha tempos pelos Kayap6”
(BALDUS, 1970, p. 375), e na sequéncia para Charles Wagley em 1939: “Tapirapé groups
have been also massacred on several occasions by both the Carajéa and Cayap6” (WAGLEY,
1948, p. 167, grifo do autor).

Coudreau (1897), nos da a ler dois movimentos distintos e ao mesmo tempo interligados,
gue podemos tomar como um marco inaugural do processo de civilizacdo da etnia em realce
em nossa pesquisa, a saber: a presenca da igreja e a presenca da escola, como uma extensao
politica daquela, de modo a configurar um processo de interagdo com a sociedade nacional.

No primeiro momento a Missdo dos Dominicanos, de Conceicdo do Pard, situada na
orla paraense do rio Tapirape, passa a abrigar os famosos “Carajas mansos” sobreviventes ao
massacre na llha do Gato, conforme Coudreau (op. cit.), com o objetivo de: “devait servir a la
fois d'église pour Ies civilisés et les Indiens convertis, et de forteresse contre les “Indiens
bravos”, de l'intérieur, s'ils venaient a attaquer”. (ibidem, p.137).

A igreja se apresentava, contraditoriamente, com duas fun¢des, devait servir d'église,
traduzido: servir de igreja, cujo acesso sé era permitido a um grupo especifico, e com a funcgéo
— et de forteresse — de proteger, esse mesmo grupo, dos “Indiens bravos”. Desse modo, a igreja
que acolhe os “civilizados”, les civilisés e os indigenas convertidos € a mesma que ndo tem
lugar para o “incivilizado”. Nesse caso, torna-se necessario problematizar os sentidos que
definem a nocdo de civilizado e de incivilizado, tanto quanto de convertido e ndo-convertido.

De acordo com Orlandi ([1990] 2008, p. 142): “ao instituir a separacdo indio
convertido/ndo-convertido,  prenuncia a  ‘necessidade’ do  exterminio  (indio
selvagem/aculturado)”. Podemos dizer, a partir de Orlandi (op. Cit.) que o incivilizado,
mencionado no discurso de Coudreau (op. cit), ndo é apenas o “indio bravo”, o algoz,

responsavel pelo massacre dos Karaja. Trata, sobretudo, do indigena de modo geral, a menos
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que passe a pertencer a parcela dos Indiens convertis, isto €, convertido aos pressupostos que
definem o que a igreja elege como civilizagéo e, convertido também aos preceitos da religido,
nesse caso, a religido “catélica-crista”.

Ao que nos parece, 0 sentido de cuidado e protecdo, que la Mission de Santa Maria
passou a representar aos indigenas remanescentes da llha do Gato, os quais tomamos como
sobreviventes da etnia Tapirapé, movimentam também o sentido de segregacao, determinada
pela sujeicdo do indigena como condicéo de acesso, tanto a igreja quanto a fortaleza que esta
poderia representar.

A figura abaixo (fig.07) textualiza, discursivamente, a imagem de mulheres, groupe de
femmes Carajas. Trata-se de um pouco da populacdo que permaneceu na Misséo, fora da aldeia,
onde se refugiou o restante do grupo que sobreviveu aos ataques a Ilha do Gato, possivelmente

sejam do mesmo grupo que Coudreau (op cit.) tratou como Carajas-Tapirapés:

Figura 7 — Indigenas “femmes Carajas”, que viviam na Missdo dos Dominicanos.

Groupe de femmes Carajis.

Fonte: Coudreau (1897, p. 139-140).

Segundo Coudreau (1897, p. 198, grifo do autor), os remanescentes da llha do Gato,
“depuis appelée Ilha da Mortandade” foram inseridos na igreja de les civilisés et les Indiens
convertis — dos “civilizados” ¢ dos “indios convertidos”. O contato com os “civilizados” e a
permanéncia na Missdo de Santa Maria foi tomado como “protegdo”: forteresse contre les
‘Indiens bravos’, os Kayapds do Médio Araguaia, “Cayapos de la Moyenne Araguaya a propos
du massacre qu'ils firent des Carajas, a 1'ile”. (ibidem, p. 196). Contudo, os primeiros passos da
civilizagdo dos indigenas também foram assinalados pela escola e suas, inerentes, fungoes.

Conforme o autor, “les Dominicains de la Barreira eux-mémes n'entretiennent plus a
I'endroit des Carajas que l'espérance de sauver quelques enfants dans le naufrage de la nation,

amenant a la civilisation par 1'école la progéniture des derniers Carajas” (COUDREAU, 1897,
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p. 120). Sendo assim, a escola aparece também no programa politico da civilizacdo dos
indigenas da Missdo de Santa Maria, cuja funcdo pedagogica se apresenta como o elemento
fulcral para a redengdo da “tribo”, i. e., como assinala Coudreau, para se evitar o “naufragio da
nagao”.

Nota-se, portanto, que os mecanismos de conversdo dos indigenas de Santa Maria,
recobertos pelo discurso da protecéo, por parte da igreja e da escola, ocultam um fendmeno
linguistico e, portanto, ideoldgico, que funciona sob a mascara da civilizacdo. E o efeito
ideologico de sujeicdo, que se impdem sobre o indigena, desde os discursos que dizem sobre
ele, ou seja, no gesto de ser dito pelo outro, ao lugar simbdlico e politico da dominagdo que 0s
toca enquanto sujeitos. Processo de civilizagdo para o urbano.

Desse modo, além da dominacédo que chega ao indigena, revestida na atuacdo da igreja
e da escola, hé, ainda, dois pontos que precisam ser considerados no jogo que se estabelece na
relacdo dominagdo/sujeicdo: primeiro a compreensdo de que, conforme, Haroche (1992), a
sujeicdo acontece pela relacdo de amor a Deus e amor a pétria. Depois, tem-se a questdo da
prépria nocao de civilizacao.

Em um primeiro plano, no discurso de Coudreau (1897), € possivel ler a manifestacédo
de poder, impressa nos modos de atuacdo politica e religiosa da igreja; conforme Orlandi
([1990] 2008, p. 65), “tanto o poder religioso como o politico se exercem pelo amor e pela
crenga”. Por outro lado, toca na questao dos efeitos de sentidos que se marcam em uma nogao
de civilizacao “a francesa”. Como aponta Sériot (2001): “a ideia francesa de ‘civilizagdo’ esta
mais ligada a cidade e a valores ‘burgueses’, que devem ser estendidos ao territorio nacional
inteiro, em detrimento da cultura camponesa” (SERIOT, 2001, p. 14).

As marcas da civilizacdo, na realidade do indigena Tapirapé, podem ser lidas desde o
discurso de Coudreau (1897), que os inscreveu com um subgrupo dos Karaja, até os
pressupostos de Baldus (1937, 1944, 1970), que os apresentou como “tribo tupi”, uma etnia
distinta e independente daqueles.

Baldus é considerado como o primeiro antropologo a estudar o povo Tapirapé, enquanto
grupo especifico (LEITE, 2002). Seus postulados sobre esses indigenas, ganharam sustentacao
a partir do primeiro contato efetivo do pesquisador com a sociedade destes, encontrada em
“Tampiitaud” no ano 1935. Para Baldus (1937): “o dificilimo acesso a suas povoacoes situadas
numa floresta imensa e, em grande parte, sempre inundada, explica porque ndo tinham sido os
Tapirapé, até a minha chegada, estudados por nenhum etnélogo”. (BALDUS, 1937, p. 86).

Os resultados da primeira pesquisa de Baldus, com os indigenas, ora mencionados,

comegaram a ser publicados ainda no ano de 1935 e serviram de fonte para outros estudos que
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se seguiram. Charles Wagley, o sucedeu no percurso de investigagdo com a etnia Tapirapé “os
famosos mansos Carajas”, como haviam sido tratados nos escritos do francés Coudreau (1897);
e ambos sdo, de certa forma, considerados como autores das principais literaturas
antropoldgicas acerca dos Tapirapé brasileiros.

Wagley (1955), reuniu informac6es obtidas pelos proprios indigenas e de um oficial do
Servico de Protecdo ao Indio que o acompanhou na ocasido de duas visitas, uma em 1940 e
outra em 1953. Assim como Baldus, que publicou seu primeiro livro em 1970, a obra de
Wagley, publicada em 1977, passou a representar uma fonte determinante tanto para os estudos
antropolégicos que se seguiram, quanto para os estudos linguisticos sobre esta etnia, que, na
década de 1980, passaria a ter sua lingua institucionalmente reconhecida e classificada na
familia tupi-guarani.

Destaca-se os estudos fonologicos, morfossintaticos e semanticos da carioca Yonne de
Freitas Leite com os Tapirapé, no final da década de 1960 (PAULA, 2012), que resultaram em
sua tese de doutorado em fonologia do Portugués, pela Universidade do Texas, e na
classificacdo do Tapirapé no subgrupo Tupi-Guarani, tronco Tupi (LEITE, 1982), bem como
0s estudos realizados in loco, em “colabora¢do com Marilia Lopes da Costa Faco Soares e Tania
Clemente de Souza, que testaram criteriosamente as analises e as rea¢fes dos alunos Tapirapé
(LEITE, 2002).

As contribuicGes de Leite (1977 e 1982), em prol da classificacdo da lingua dos
Tapirapé, se estenderam também a um trabalho de assessoria linguistica ao processo de
escolarizacdo da comunidade indigena Tapirapé (PAULA, 2012).

As primeiras acOes de escolarizacdo dos Tapirapé faziam parte de uma missdo da
Prelazia de Sao Félix do Araguaia e compunham a¢fes que davam corpo ao tripé que constituia
filosoficamente os principios formativos da educacdo que a igreja provia na regido:
alfabetizacdo de adultos, educacdo escolar para os indigenas e formacdo qualificacdo
profissional continua para os professores (ALVES, 2016).

A Escola entre os Apydwa comecou em 1973. Em 1972, dois agentes de pastoral da
Prelazia, Antonio Carlos Moura e Ilda Galetta, conhecedores do método Paulo Freire, passaram
um tempo na aldeia, fazendo uma pesquisa sobre os temas geradores relevantes na cultura
Apyawa. (GOUVEIA, 2000).

Integrados como missionarios da Prelazia de S&o Félix do Araguaia, o casal de
professores, juntamente com o filho, que contava com seis meses de idade (WAGLEY, 1988,

p. 22), seguiram rompendo fronteiras, pela pesquisa, e constituiram-se, os trés, pelos estudos
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socio-linguisticos, etnolinguisticos e educacionais, determinantes para a expansao da lingua

tapirapé.

Nos quadros abaixo, relacionamos algumas das principais fontes que balizaram a

abordagem étnico social e linguistica dos Tapirapé.

Quadro 4 — Publicacbes sobre o rio homdnimo e a etnia Tapirapé

ANO DOCUMENTO DESCRICAO
Mapa n. 220 Apresenta uma “tribo” de indigenas nomeados por Tapirapé, e
0 rio ao lado destes aparece anonimo. O mapa foi lido por
*Autor desconhecido Herbert Baldus no percurso de sua pesquisa sobre os Tapirapé,
S/d. em 1935, e traca a mesma regido onde ele teve contato com a
tribo tupi.
Fonte: Mapoteca do Itamarati, Ministério das RelacGes
Exteriores do E. U. do Brasil.
Narra uma das trés missdes confiadas, pelo entdo governador
Voyage au Tocantins- do Estado do Pard, ao pesquisador. A Expedi¢do Tocantins-
Araguaya Araguaya foi realizada no periodo de 31 de dezembro de 1896
1897 .
a 23 de maio de 1897.
*Henri Coudreau Fonte: COUDREAU, H. Voyage au Tocantins-Araguaya.
Paris: A. Lahuré, 1897.
Mapa encartado na obra Wildnissen Brasiliens, apresenta um
desenho do curso principal do rio que Fritz Krause percorreu
Mapa . . L .
1011 _em,1908. Ilustrfl e_l Barreira do rio Taplrap')e, onde afirma haver
«Fritz Krause indigenas homo6nimos a este. Decorre dai o fato de mencionar
a barreira do rio como Barreira dos Tapirapé.
Fonte: Wildnissen Brasiliens, Leipzig, 1911
O Relatério narra uma expedicao inglesa feita ao Araguaia no
Relatério de viagem ano de 1932, onde aparece uma descricao do rio Tapirapé com
1935 informacdes semelhantes as que foram apresentadas por
*Peter Fleming Krause, em 1911.
Fonte: Brasilianisches Abenteuer, Berlin, 1935, p. 198.
Ligeiras notas sobre os indios
1935  [Tapirapés Fonte: Revista do Arquivo Municipal. Vol 16, Sdo Paulo, 1935
*Herbert Baldus
Texto “Os Grupos de Comer ¢
%ng;gg,?s de Trabalho do Fonte: Ensaios .de. Enologia Bfas.ileira, s{erig 52 Brasiliang,
1937 volume 101, Biblioteca Pedagogica Brasileira. Companhia
*Herbert Baldus — Dr. em|Editora Nacional, 1937.
Filosofia pela Universidade de
Berlim
Artigo “Uma ponte|Narra, a partir do depoimento dos Tapirapé, no ano de 1935,
etnogréfica entre o Xingu e ojsobre a tribo tupi dos Ampaned, vizinhos dos Tapirapé.
1938  |Araguaia” Fonte: Revista do Arquivo Municipal. Vol. XLIII. S&o Paulo,
1938.
*Herbert Baldus
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Xamanismo Tapirapé

Fonte: WAGLEY, C. Xamanismo Tapirapé. Boletim do

1043 *Charles Wagley Museu Nacional, Antropologia. Rio de Janeiro, n. 3, 1943.
Texto “O Rio Tapirapé”
Narra a viagem de Baldus, em 1935.
1944 * Herbert Baldus — Prof. Dr.
da Escola Livre de SociologialFonte: Anais do IX Congresso Brasileiro de Geografia
e Politica de Sao Paulo
Texto “The Tapirapé” Publicacdo em inglés - Boletim de n. 143 publicado no volume
3, Tribos da Floresta Tropical, do Manual indios da América
1948 *Charles Wagley e Eduardojdo Sul.
Galvéo Fonte: Handbook of South American Indians — Volume 3 —
The Tropical Forest Tribes
Capitulo “Indios do Brasil”
1949 Fonte: Manual Bibliografico de Estudos Brasileiros
*Herbert Baldus
Texto “Tapirapé Social and/Comp®e textos organizados e publicados por Herbert Baldus, a
1955 Culture Change” partir de um congresso realizado em S&o Paulo, no ano de 1954.
Fonte: Anais do XXXI Congresso Internacional de
*Charles Wagley Americanistas
Texto “O Médo na Cultura[Texto apresentado na Il Reunido Brasileira de Antropologia,
Tapirapé” em 10 a 13 de fevereiro de 1958.
1959
*Herbert Baldus — Diretor dofFonte: Anais da Il Reunido Brasileira de Antropologia,
Museu Paulista, S. Paulo. Recife, 1959.
Texto “Xamanismo na
Aculturacdo de uma TriboFonte: Revista do Museu Paulista. Nova Série, vol. XV. Sdo
1964 Tupi do Brasil Central” Paulo, 1964
* Herbert Baldus
Texto “Aspectos daj . s
- . . . |Registro de comunicacdo apresentada no XXXVI Congresso
Organizagdo Social Tapirapé: . LN . .
triparticéo, dualidade e glrausInternamonal de Americanistas, realizado em Madrid, em
1967 de idade” 1964.
Fonte: Revista do Museu Paulista— Nova Série, Volume XVII.
« Herbert Baldus Sao Paulo, 1967.
1969 Livro “Aculturagdo Indigena” |Fonte: CHADEN, E. Aculturagdo Indigena. S&o Paulo:
EDUSP, 19609.
*Egon Shaden
Livro “Tapirapé — tribo tupi no
1970  (Brasil central” Fonte: BALDUS, H. Tapirapé — tribo tupi no Brasil Central.
S&o Paulo: Companhia Editora Nacional, 1977.
*Herbert Baldus
Uma Igreja da Amazénia em
Conflito com o Latiftindio e alFonte: CASALDALIGA, P. Uma Igreja da Amazonia em
1971 Marginalizacdo Social Conflito com o Latifandio e a Marginalizacéo Social. Sdo Félix|

do Araguaia: Prelazia de Sao Félix do Araguaia, 1971.

*Pedro Casaldaliga
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Livro “Léagrimas de Boas
Vindas — os indios Tapirapé

Fonte: WAGLEY, C. Lagrimas de Boas Vindas — os indios
Tapirapé do Brasil Central. Traducdo de Elizabeth Mafra

1977 do Brasil Central Cabral Nasser. Belo Horizonte: Itatiaia; S&o Paulo: Editora da|
Universidade de S&o Paulo, 1988. (Cole¢do Reconquista do
*Charles Wagley Brasil. 2. Série, v. 137.
N6s, do Araguaia. Pedro
1979 ti?;a;g?allg?j’a Iiger dl;ljsepo daF_onte: MA_\RTI!\IS, E. l\_lés, do Araguaia. Peo!ro Casaldaliga, o
bispo da teimosia e da liberdade. Rio de Janeiro: Graal, 1979.
*Edilson Martins
Texto publicado a partir de uma pesquisa desenvolvida pela
Os Karaja encontram osUniversidade de Virginia, E. U.
1980 Tapirapé Fonte: Instituto de Antropologia Professor Souza Marques.
Escola de Medicina — Departamento de Biomorfologia.
*George Donahue Arquivos de Anatomia e Antropologia. Vol. 4 e 5,1979/80. Rio
de Janeiro, 1980. (219-221).
Histdria dos Povos Indigenas:
500 anos de luta no Brasil Fonte: PAULA, E. D. de; PAULA, L. G. de; AMARANTE, E.
1984 Histéria dos Povos Indigenas: 500 anos de luta no Brasil.
*Eunice D. de Paula, Luiz G.[Petrépolis: Editora Vozes, 1984.
de Paula e Elizabeth Amarante
Tres.casAa s_mdlgenas. IoesqulSaPesquisa arquitetdnica sobre as casas dos grupos indigenas
arquitetbnica sobre a casa em L
irés grupos. Tukano, Tapirapé e Ramkokamekra.
1985
e 1 . Fonte: ALHO, G. G. R. Dissertacdo (Mestrado) -
A?;;UIIO Geraldo ROOIrIguesUniversidade de Séo Paulo, S&o Carlos, 1985.
Os Tapirapé e sua ared
1994 tradicional Urubu Branco Fonte: RICARDO, Carlos A. (Org.) Povos Indigenas no Brasil
1991/1995. S&o Paulo: Instituto S6cio Ambiental, 1996.
*André Amaral de Toral
Relatério de ldentificacdo e
Delimitacio da Area IndigenaFonte: TORAL, A. A. de. Relatério de identificacéo e
1994  |Urubu Branco. delimitacdo da &rea Indigena Urubu Branco. Brasilia:
FUNAI/Ministério da Justiga, 1994.
*André Amaral de Toral
O Renascer do Povo Tapirapé: . . L oA
di4rio das Irmazinhas de JesusA obra rlafra o0 dia-a-dia dos dois prlmequs anos de convivéncia
de Charles de Foucauld (1952_das Irmézinhas de Jef.u_s com os Tapirape. o
2002 1954) Fonte: JESUS, Irmazinhas. O Renascer do Povo Tapirapé:
diério das Irmézinhas de Jesus de Charles de Foucauld (1952-
elrmézinhas de Jesus 1954). Salesiana, 2002.
Marcadores de  Tempo
':spgg\v/\?s-:(S)Oell:g?)::;](i:deenwegt:glzonte: Tese (Doutorado). Programa de Pés-Graduacdo em
2015 Educac¢dao Matematica. Universidade Estadual Paulista “Julio|

habitam

Mesquita Filho”, 2015.

*Jodo Severino Filho
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Parteiras de um povo: 65 anos
de presenta das Irmazmha}s de Fonte: REMY, E. Parteiras de um povo: 65 anos de presenca
Jesus junto ao povo Apyawa- x: . . L
2018 T apirane das Irmazinhas de Jesus junto ao povo Apyawa-Tapirapé.
pirap Goiania; Scala, 2018.
*Eliane Remy
Escola Apyawa: da vivéncia e
2018 Tr?c?nv Z;:C;a o dL?ja éoedsscjgg ? Fonte: Dissertagdo (Mestrado). Programa de P6s-Graduagéo
indig ¢ em Educacédo. Universidade Federal de Mato Grosso, 2018.
intercultural
*André Wanpura de Paula
Caca e Comida (Temiamidra
xaneremi’o). uma etnografia
dos saberes e préaticasFonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de P6s-Graduagédo
2019  |alimentares entre o povoem Ciéncias Ambientais. Universidade do Estado de Mato
Tapirapé na aldeia Tapi’itdwa [Grosso, 2019.
*Edivaldo Soares da Silva
A formacdo do corpo e da
pessoa entre o0 Apyawa —|
9020 resguardos, alimentos para os|Fonte: Dissertagdo (Mestrado). Programa de P6s-Graduacao,
espiritos e transi¢do alimentar em Antropologia Social. Universidade Federal de Goiés, 2020.
*Koria Valdvane Tapirapé
Numeramento Apyawa:
C?Qg:g%age A?Ifabn;g:;dgo "OFonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de Pds-Graduacéao
2022 P ¢ em Ensino de Ciéncias e Matematica. Universidade do Estado
*Aurinete Vieira Lima daOle Mato Grosso, 2022.
Fonseca

Fonte: Elaborado pela autora

Quadro 5 — Publicaces sobre a etnia e a lingua Tapirapé

ANO [DOCUMENTO DESCRICAO
A Classificacdo do Tronco
Linguistico Tupi Fonte: RODRIGUES, A.D. A Classificagio do Tronco
1964 Linguistico Tupi. In: Revista de Antropologia. Vol. 12, n. 1 e 2,
*Aryon Dall’Ignaljun-dez de 1964. (99-104)
Rodrigues
"Internal Classification of
1971 tl_hi?] istic Fa;:JI?/',:GuaramFonte: D. Bendor- Samuel (ed). Tupi Studies I: Norman,
g ' Oklahoma, Summer Institute of Linquistics, 1971.
* Miriam Lemle
':\Asoprig:gs i:zjll_aFiorr;oléogla ®Fonte: Ensaios de Linguistica. Cadernos de Linguistica e Teoria|
1977 g pirap de Literatura, ano 4, n® 7, pp. 25-32. Universidade Federal de
*Yonne de Freitas Leite Minas Gerais.
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A Classificacdo do
Tapirapé na Familia Tupi-

Fonte: LEITE, Y. F. A Classificacdo do Tapirapé na Familia Tupi-

1982 Guarani Guarani. Ensaios de Linguistica. Cadernos de Linguistica e Teoria
da Literatura. Belo Horizonte, Vol. 4, n. 7, 1982. (25-32)
*Yonne de Freitas Leite
A Lingua Tapirape Gramatica da lingua Tapirapé, sistematizada ap6s um trabalho
- . ._|com a lingua, realizado de janeiro a agosto de 1980.
1983 F“Antonio Almeida, - e AgLMElDA, A; JJESUS, I; gPAULA, L. G. A Lingua
Irmazinhas de Jesus e Luiz.~ .~ , . L .
o Tapirapé. Rio de Janeiro: Xerox do Brasil, 1983.
Gouvéa de Paula
Alfabetizacdo  Tapirapé:
reflexbes  sobre  uma
experiéncia Fonte: Artigo publicado no Cadernos de Estudos Linguisticos (4),
1983 Campinas, 1983 (107-114).
*Tania Clemente C. Souza
e Marilia Lopes da Costa
Faco Soares
O papel do aluno na
alfabetizacdo de grupos
|n(_1||ge[1a_s. a rea“.d%deArtigo produzido a partir de estudos realizados in loco, 0s quais
psicoldgica de descricGes N . ~
linguisticas testa}ram’ criteriosamente as analises e as reagdes dos alunos
1985 Tapirape.
. .. _|Fonte: Boletim do Museu Nacional — Nova Série. Antropologia n.
~Yonne de Freitas Leite,cs pio de Janeiro, RJ: COPIARTE, 1985. (02-23).
Marilia Lopes da Costa
FacO Soares e Tanig
Clemente de Souza
Discurso e Oralidade: um
estudo em lingua indigena [Fonte: Tese (Doutorado). Instituto de Estudos da Linguagem.
1994 Universidade Estadual de Campinas — UNICAMP. Campinas, SP,
*Tania Conceigao[1994.
Clemente de Souza
Mudancas de Codigo em
eventos de fala na lingua
2001 Tapirapé durantelFonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de Pds-Graduagéo em
interacOes entre criancas. |Letras e Linguistica. Universidade Federal de Goias, 2001.
*Luiz Gouvéa de Paula
Os Tapirapé e a escrita:
2001 ;ri]:glgillzsr de uma relagdo Fonte: Dissertacdo (Mestrado). Faculdade de Letras.
' Universidade Federal de Goiéas, 2001.
*Eunice Dias de Paula
A Lingua Tapirapé: umlFonte: CABRAL, A. S. A. C; RODRIGUES, A. D. (Orgs.).
estudo de caso de umalinguas Indigenas Brasileiras. Fonologia, Gramética e Historia.
2002 pesquisa infinda Atas do | Encontro da Internacional do Grupo de Trabalho sobre

Linguas Indigenas da ANPOLL. Tomo |. Belém, Editora da

*Yonne de Freitas Leite

Universidade do Para, 2002.
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2002

Revendo a classificacdo
interna da familia Tupi-
Guarani

*Aryon D. Rodrigues e
Ana Suely A. C. Cabral

Fonte: CABRAL, A. S. A. C; RODRIGUES, A. D. (Orgs.).
Linguas Indigenas Brasileiras. Fonologia, Gramética e Historia.
Atas do | Encontro da Internacional do Grupo de Trabalho sobre
Linguas Indigenas da ANPOLL. Tomo |. Belém, Editora da
Universidade do Para, 2002,

2005

Construindo interpretacdes
para entrelinhas:
cosmologia e identidade
étnica nos textos escritos
em  portugués, como
segunda lingua, por alunos
indigenas Tapirapé.

*Maria Gorete Neto

Fonte: Dissertagdo (Mestrado). Instituto de Estudos da
Linguagem — IEL. Universidade Estadual de Campinas -
UNICAMP. Campinas, SP, 2005.

2007

Morfossintaxe da lingua|
Tapirapé (familia Tupi-
Guarani).

*Walkiria Neiva Praca

Fonte: Tese (Doutorado). Universidade de Brasilia — UNB.
Brasilia, DF, 2007.

2009

Criangas trilingues: uma
guestdo para as escolas
Tapirapé-Karaja.

*Eunice D. de Paula e Luiz
Gouveéa de Paula

Fonte: BRAGGIO, S. L. B.; SOUSA FILHO, S. M. (Org.).
Linguas e culturas Macro-J&. Goiania: Grafica Editora Vieira,
2009.

2009

As representagdes  dos
Tapirapé sobre sua escola e
as linguas faladas na
aldeia.

*Maria Gorete Neto

Fonte: Tese (Doutorado). Instituto de Estudos da Linguagem.
Universidade Estadual de Campinas — UNICAMP. Campinas, SP,
20009.

2012

Eventos de fala entre oS
Apydwa (Tapirapé) na
perspectiva da
etnossintaxe:
singularidades em textos
orais e escritos

*Eunice Dias de Paula

Fonte: Tese (Doutorado). Programa de P6s-Graduagdo em Letras
e Linguistica. Universidade Federal de Goias, 2012.

2013

Estudo  Fonoldgico €
Morfossintatico da Lingua|
Tapirapé no Curso de
Educacdo Intercultural da
UFG

*Themis Nunes da R.

Fonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de Pds-Graduagéo em
Letras e Linguistica. Universidade Federal de Goias, 2013.

Bruno
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A Lingua dos Apyawa
(Tapirapé) na perspectivaFonte: PAULA, Eunice Dias de. A Lingua dos Apyawa
2014 da Etnossintaxe. (Tapirapé) na perspectiva da Etnossintaxe. Campinas, SP: Editora
Curt Nimuendaju, 2014.

*PAULA, Eunice Dias de.
Takara: centro
epistemoldgico e sistema
de comunicacdo cdsmica
para a vitalidade culturallFonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de Pds-Graduacdo em
do mundo Apyawa Letras e Linguistica. Universidade Federal de Goids, 2020.

2020

*Gilson Ipaxi’awiga
Tapirapé (Tenywaawi)
Lingua Apyawa:
construcBes oracionais em
contextos comunicativos
2020 diversos

Fonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de Pds-Graduacdo em
Letras e Linguistica. Universidade Federal de Goias, 2020.

*Iranildo Arowaxeo’i
Tapirapé (Kaorewygi)
Fonte: Elaborado pela autora

Como se Ié na ilustracdo (quadro 5), acerca de estudos sobre a lingua Tapirapé, os
estudos de Leite (1977, 1982 e 1985), os quais tomaram como sustentacdo pesquisas sobre o
Tupi-Guarani, especialmente as contribuicdes de Aryon Rodrigues (1964) e, do Pe. Lemos
Barbosa, o Curso de Tupi Antigo (1956) e Pequeno Vocabulario Tupi-Portugués (1951). Por
conseguinte, os estudos de Leite também serviram de base para a elaboracdo de uma gramatica
da lingua tapirapé, organizada pelo linguista portugués, Anténio Almeida e o linguista
brasileiro, Luiz Gouvéa de Paula, em colaboracdo com informantes nativos e as Irmazinhas de
Jesus, religiosas da Fraternidade catolica, que, na ocasido, viviam em missdo com os Tapirapé
ha mais de duas décadas.

A elaboracdo da gramatica tapirapé, apos a insercdo definitiva da lingua na familia Tupi-
Guarani, foi realizada com a participagdo efetiva de seus falantes (cf. LEITE, SOARES,
SOUZA, 1985). O avango que a obra passou a representar ndo anula o fato de que o tapirapé
gramatizado constituia-se como uma lingua que ja nasceu imersa no formato europeu de nagéo,
onde o monolinguismo se apresenta como condicdo para a identidade, tanto da patria como dos
sujeitos. Contudo, esse monolinguismo ndo impediu que o sujeito Tapirapé fosse afetado por
uma divisao que se faz na e pela lingua, ja que, paralelo a gramatizag&o, os cursos de formacéo
de professores Tapirapé eram realizados em lingua portuguesa, e reproduzidos na comunidade

em lingua tapirapé. Como se Ié em Casaldaliga (1983):
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O trabalho bilingue que vem se realizando ha véarios anos, na aldeia Tapirapé,
contara de agora em diante com o valioso instrumento desta gramatica, cada
vez mais indispensavel para os professores e para 0s alunos
proporcionalmente. Os indios Tapirapé, autores primeiros e senhores de sua
lingua falada ou escrita, se encontrardo nesta gramatica como num &lbum
recuperado da familia e se afirmardo, com ela, como Tapirapé falando
tapirapé. (CASALDALIGA, 1983, s/p.).

Outro ponto a ser considerado é o fato de que, embora a gramatica Tapirapé surja em
um contexto de fortalecimento da lingua e da cultura de seus sujeitos: “autores primeiros e
senhores de sua lingua falada e escrita [...] Tapirapé falando Tapirapé” (CASALDALIGA, op.
cit.), 0 que contraria os outros passos da revolucao tecnolinguistica do Brasil, que se p6s a favor
do enfraquecimento ou mesmo a extin¢do de linguas indigenas do pais (cf. AUROUX, 2009;
MARIANI, 2004 e RODRIGUEZ-ALCALA, 2011a). Do nosso ponto de vista, esse fato faz
lembrar a figura da igreja junto aos indigenas.

A igreja, pela linguagem, tem o seu modo de dizer, de manifestacdo politica e, portanto,
ideoldgica, que aparece, nos primeiros estudos antropoldgicos da etnia Tapirapé (cf.
COUDREAU, 1897), ainda no século XIX, retorna no final do século XX. No ambito das
condicdes de producdo em que se da a instrumentalizacdo linguistica desses indigenas, ressoa
também, consequentemente, no processo de manutencdo de tracos materiais da lingua e da
cultura. Nessa direcdo, soma-se, também, o processo de gramatizacdo da lingua Tapirapé,
imersa em distintas condices de producdo que movimentam a for¢ca do monolinguismo, ou
seja, o liame entre civilizacdo, revolucdo tecnolinguistica e revolugdo urbana.

Devemos levar em conta, como ja assinalado por Rodriguez-Alcala (2001), que a
Europa, junto com suas linguas e suas ideias sobre elas, exportou também suas ideias sobre o
espaco, que contribuiram para o desequilibrio das relacdes estabelecidas com as sociedades dos
territérios conquistados.

Portanto, torna-se necessario pensar a historia no processo de constituicdo da sociedade
Tapirapé, tanto quanto a historia de constituicdo de sua lingua, sem deixar de lado os efeitos
das consequéncias histdricas da imposicdo da lingua portuguesa, institucionalizada através do
Diretério dos Indios, decreto expedido pela metrépole portuguesa, e ainda, da propria
constituicdo do “portugués brasileiro”, como aponta Mariani (2018, p. 23). Nesse movimento
de linguagem observa-se os efeitos da civilizagdo do Novo Mundo, tanto nos termos da “nogao
de civilizagdo francesa” (SERIOT, 2001), que chega aos indigenas Tapirapé nas relagdes de

contato com religiosos franceses, quanto nos termos de relagdes espaciais e linguisticas que, na
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contemporaneidade, ressoam na forma de organizagdo social, que atravessa na aldeia

Tapi’itawa.

3.3 O Tapirapé e o Urbano: nos tons da “civiliza¢ao”

Os Tapirapé: lavradores, mansos e sensiveis; mui
comunitarios e de uma delicada hospitalidade.
Casaldaliga

A civilizacdo do Novo Mundo, projeto continuo da Europa ocidental, nas muitas formas
de revolucéo que significou para os indigenas brasileiros, encontra na regido amaz6nica um dos
terrenos mais férteis para sua realizacdo. Ignorando a presenca de ribeirinhos, remanescentes
quilombolas e indigenas, o ocidente chegou na figura do “descobridor”, “conquistador”,
“colonizador”, e seguiu alargando suas fronteiras espaciais ¢ discursivas. Contando com a
alianga produtiva e administrativa do Estado e da igreja, se erigiu enredado nas revolucGes
tecnolinguisticas e urbanas que viram nas cidades, e no dominio e imposi¢do linguistica, o
projeto mais fecundo para a “civilizagdo” e o “progresso” da nagao.

Para os Tapirapé, os efeitos de sentidos produzidos a partir da nocao de “civilizacéo e
progresso” também encontram, na instauracdo de uma ordem urbana e na ideia de hegemonia
da lingua portuguesa, um terreno de contradi¢des continuas, entre a constituicdo social indigena
e sua inevitavel imersdo no cenario das politicas desenvolvimentistas do pais, especialmente
nos anos finais do século XX quando O Estado de Mato Grosso e a regido passaram a ser palco
de diversos programas e projetos de governo que intensificaram as disputas pela terra frente a
instalacdo de latifindios e de colonizadoras urbanas nas areas ja habitas por indigenas.

A estruturacdo do urbano no Brasil, no estado e na regido onde vivem os Tapirapé
chegou até eles, de modo mais expressivo, em dois momentos distintos: a principio, em um
cenario de destaque do campo, através de elevado nimero de empresas latifundiarias e a
expressdo politica e econdmica que representavam para 0 pais e, recentemente tem-se, um
esvaziamento do campo, como efeito da expansdo da monocultura da soja na regiéo.

O avanco da soja na regido tem se estabelecido em meio & compra ou arrendamento de
diversas areas de pequenos produtores e, consequentemente, tem gerado a migracdo de
camponeses para 0s perimetros urbanos, resultando no aumento populacional e elevagdo do
potencial econémico e industrial das cidades.

Do final da década de 1960 até a primeira metade da década 1990 a regido foi marcada

pela implantagéo de colonizadoras imobiliarias que, como empreendimento dos latifundiarios,
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chegaram resguardadas, juridicamente, pela titulagdo de areas, com a garantia de propriedade
sobre espacos ja habitados por indigenas e pequenos produtores rurais. Estes, geralmente,
camponeses nordestinos, vindos diretamente do Maranhdo, do Para, do Ceara e do Piaui, quase
sempre passando pela Ilha do Bananal.

Segundo Scaloppe, (2012, p. 59), esses camponeses deram origem aos pequenos
povoados da regido, entre eles, Sdo Félix do Araguaia e Santa Terezinha, sendo que o nordeste
de Mato Grosso era, até entdo, ocupado pelos indigenas.

A instalacdo de empresas colonizadoras na administracdo dos espagos e implantacao de
novos povoados, constituiu-se como produto de politicas oficiais do estado, assim, favoreceram
a venda de terras, incentivos fiscais e financeiros a grandes fazendas agropecuarias que se
estruturariam sobre areas indigenas e de outras tantas comunidades tradicionais da regifo?.

As colonizadoras, como unidades de planejamento urbano, de propriedade dos
latifundiarios, passaram a ser responsaveis pela emancipacgéo politica da maioria dos povoados
da regido, que, até a década de 1980, foram elevados a categoria de distritos municipais de
Barra do Garcas e Luciara. JA em meados de 1980 parte desses distritos tiveram uma
emancipacao politica e deram origem a novos municipios no nordeste do estado.Destaca-se na
regido do Araguaia o papel das colonizadoras na criacdo das cidades de Vila Rica, Queréncia e
Confresa. Esta, inclusive, teve nome do povoado de origem, apagado, para dar lugar especial
ao nome das colonizadoras.

O povoado embrionario de Confresa era nomeado como Vila Tapiraguaia, dada a fusao
dos nomes dos rios Tapirapée e Araguaia, nome que foi substituido usando-se do mesmo critério
linguistico de aglutinacdo, para fazer alusdo a Colonizadora Frenova e Sapeva. (IBGE, 2022).
Segundo Paula (2012, p. 43), “a Frenova, pertencia a0 mesmo grupo Medeiros, dono da
Fazenda Tapiraguaia, com guem haviam se confrontado durante o processo de demarcacéao da
Area Indigena Tapirapé-Karaja”.

A reordenacdo dos espacos no Araguaia, determinantemente marcada pela chegada do
latifandio no final do século XX e, contemporaneamente, pela forca do agronegocio,
movimenta, em ambos os casos, a ideologia do capitalismo, novas relagdes de forca e novas
formas de poder e de confrontos linguisticos, politicos e ideolégicos. Nesse sentido, 0s
indigenas, sobretudo, passaram a representar empecilho a implementacdo de politicas de
colonizacdo, de urbanizacéo, ideias que, a época, contaram com o0 apoio do Servico de Prote¢édo

21 Sobre a atuacdo das colonizadoras, no periodo mencionado, e os efeitos de sentidos na vida dos sujeitos do

Araguaia, ver Retalhos de Vida: escraviddo contemporanea nas agropecuarias do Araguaia / 1970 - 2005 (SOUZA,
2009).
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ao indio (SPI), o qual foi extinto em 1960, mesma década de criagdo da Fundagdo Nacional do
indio (FUNAI).

Durante os intensos conflitos pela terra no Araguaia, e com a intensificacao dos favores
do Estado a fazendeiros e estrangeiros, especialmente na década de 1970, as terras dos Tapirapé
também foram vendidas, e sO recuperadas oficialmente em 1998. Para tanto, conforme Martins
(1979):

Fizeram varias viagens a Brasilia, onde chegaram inclusive a se encontrar com
o presidente da FUNAI (Fundagio Nacional do indio), Gal. Ismarth de Araujo.
O 6rgdo demonstrou interesse e chegou inclusive a enviar equipes de
demarcacéo até a aldeia. Mas, como se sabe, demarcar territorio indigena é
uma das questdes mais delicadas que este pais vive hoje. O Estatuto da Terra
Ihes garante esse direito, a Constitui¢do Brasileira Também, a Convencéo de
Genebra idem, mas suas terras ndo sdo demarcadas. (MARTINS, 1979, p. 146)

Interessante é que, a demarcacéo de terras indigenas, apontada por Martins (op. cit.)
como um dos grandes desafios naquele momento, ou seja, “demarcar territorio indigena ¢ uma
das questdes mais delicadas que este pais vive hoje” (grifo nosso), retorna nas discursividades,
sentidos, que movimentam as forcas em disputas pela terra, envolvendo indigenas e néo-
indigenas, em todo o pais.

Destaca-se, na atualidade, a tese do Marco Temporal??, que movimenta uma meméria
discursiva de negacédo do direito indigena pela terra, ndo apenas como algo do passado, que se
faz ouvir no agora, mas como efeitos de sentidos que atravessaram toda a construcao juridica
do pais, tanto no tocante as legislacdes que regulamentam as diversas esferas dos direitos
indigenas, quanto a questdo juridica dos espacos; seja pelo acesso e permanéncia na terra, seja
pelo avango e administragdo das cidades.

Conforme dados do Supremo Tribunal Federal (STF), o processo de defini¢cdo do
estatuto juridico-constitucional das relacdes de posse em areas tradicionalmente ocupadas pelos
indigenas, pdem em disputa a tese do Marco Temporal, que se opde a tese da tradicionalidade.

Acerca da tradicionalidade, devemos pontuar que, com o indicativo de que a posse
tradicional ndo pode ser confundida com posse imemorial, 0 Marco Temporal constitui-se como
uma proposta de que a data da promulgacao da Constituicdo Federal (05 de outubro de 1988),

seja um marco que ateste, até essa data, a ocupacdo de determinada area indigena. Com o

22 Para saber mais sobre 0 Marco Temporal ver: Ministro Fachin considera que posse da terra indigena é definida
por tradicionalidade, e ndo por marco temporal. Disponivel em:
https://portal.stf.jus.br/noticias/verNoticiaDetalhe.asp?idConteudo=473051&ori=1. Acesso em: 20 out. 2022.
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entendimento de que esse “Marco Temporal” serviria de parametro oficial para garantir ou nao
a demarcacéo de terras indigenas.

A tese de tradicionalidade contesta, contudo, os pressupostos do Marco Temporal, com
a compreensao de que “os direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam”,
definidos no art. 231 da Constituicdo Federal ndo dependem da existéncia de um marco. De
modo que, o laudo antropoldgico, previsto no Decreto 1776/1996, constitui-se como elemento
suficiente para demonstrar a tradicionalidade da comunidade indigena e, por conseguinte, o
direito ou ndo pela demarcacdo.

De fato, desde o0s primeiros registros que se tem acerca dos Tapirapé, é possivel perceber
a saga vivida em torno da movimentagdo e permanéncia espacial dos sujeitos. J& comega pela
questdo da invasdo estrangeira europeia, que mexeu nas estruturas geograficas, sociais e
politicas de inimeras etnias®. Por conseguinte, ha também os efeitos dos conflitos interétnicos
e das disputas que se formaram, ao longo da histéria de contato, no batimento com as politicas
de funcionamento do Estado, em nome da civilizagdo e do progresso®*.

Cabe retomar, aqui, a formulacao de Souza (1994), de que é possivel falar de uma outra
luta, a “luta de etnias, onde o poder se expressa através da dominagao, [...] Uma luta que, sob a
mascara da salvacdo, da integracdo, esconde(?) todo um jogo de interesses pelas terras
indigenas que, em ultima instancia, retorna a questdo do poder material”. (SOUZA, 1994, p.
345).

Os efeitos da civilizacdo e do progresso também chegam ao Apyawa como produto de
confrontos politicos e ideoldgicos, que jogam com os sentidos de “terra”. Para Oliveira (1988)
nos programas desenvolvimentistas concebidos pelo Estado tomam a terra por sua relagdo com

o capital e a funcdo que desempenha na l6gica de acumulagdo de bens. Sentidos que, segundo

23 Baldus (1970), com base em distintos documentos seiscentistas, apresentou algumas possibilidades
do que ele definiu como “procedéncia” dos Tapirapé. Contudo, apesar de ndo apresentar nenhuma
confirmagcdo para as hipéteses levantadas (por ele), menciona também uma nota escrita por Kissenbergth
(1912), que afirma ter vindo os Tapirapé das matas da provincia do Rio de Janeiro, os quais, afugentados
pelos “conquistadores”, provavelmente as tropas do portugué€s Mem de Sa, e lutando com “tribos”
inimigas, chegaram ao alto Araguaia. Tanto a formulagdo de Kissenberth, quanto os diversos
documentos que seguiram com a informagao “repetida ndo somente em outros trabalhos do século XIX,
como também em estudos recentes” (BALDUS, 1970, p. 27), foram rebatidas com argumentos acerca
das relagdes linguisticas dos Tapirapé com outras linguas tupi da regido do Rio de Janeiro, e utilizando-
se das confusbes geograficas presentes nas correspondéncias e mapas da época. Contudo, nos cabe
chamar a atenc¢do ao fato de que os indigenas brasileiros, em sua maioria, mesmo ndo sendo némades,
foram deslocados de seus espacos originarios.

24 Sobre conflito por terra no Araguaia, ver Incertezas no Araguaia: a enxada enfrenta o trator
(BARROZO, 2007).
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o0 autor (ibidem), ndo dialogam com a perspectiva dos indigenas, que tomam a terra na sua

relagdo com o territdrio, de modo que:

Considerando a terra como geradora de valor, bem de capital, que
indubitavelmente o é na ordem nacional, o Estado ndo consegue equacionar a
questdo indigena além desses limites; deixa assim de considerar a terra
enquanto territério indigena, lugar de origem e campo sagrado de
enterramento dos mortos, simbolo privilegiado da identidade. (OLIVEIRA,
1988, p. 48)

Para o indigena territorio é, conforme o autor (idem), mais abrangente do que terra, ndo
se constitui apenas pela questdo de producdo de bens, mas de reproducdo de sentidos, que
significam o indigena em suas singularidades.

Conforme Motta e Soares (2017), ao se referirem sobre posi¢cdes antagdnicas, no
discurso sobre a terra, remetem, linguisticamente, & memdria da colonizagdo como um
acontecimento socio-histérico e politico que diz das relac6es de contato, dominio e resisténcia,
que se estabeleceram no pais, entre o colonizador e os indigenas. Segundo as autoras (ibidem),
“uma memoria entrecruzada pela historicidade da luta pelo dominio de territério, pela posse da
terra e, consequentemente, pela resisténcia a dominagao e pela violéncia” (MOTTA e SOARES,
2017, p. 57).

Nas condicdes de producéo, que colocam em jogo posicdes antagdnicas na relagdo terra
e territério, “terra”, enquanto materialidade simbolica, se apresenta como “centro da
discursividade” e, em tais circunstancias, Motta (2011, p. 114), pontua a necessidade de tomar
0 processo como lugar de observacdo. Pela Analise de Discurso, como também assinalado pela
autora (ibidem), “a materialidade simbolica nao é neutra, ela tem seus efeitos de sentido, uma
vez que esta revestida, atravessada ideologicamente por uma exterioridade que a constitui e que
¢ tangivel pelo discurso”.

Os Apyawa, imersos no movimento politico e econbémico de integracdo e
“desenvolvimento” da Amazonia (nomeado como “Ocupacdo e o Desenvolvimento da
Amazonia Legal”)?®, passaram a ser vitimas de atos politicos-juridicos que, severamente,
atravessaram seus modos de organizacao geografica, e os sobredeterminaram em suas praticas
simbolicas, politicas e sociais. Os dois territorios tradicionais chegaram a ser vendidos, ainda
na década de 1950 e, s6 recuperados oficialmente nas décadas de 1980 e 1990, o Tl Karaja-

Tapirapé e Tl Urubu Branco, respectivamente.

25 (cf. MARTINS, 1979).
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Destaca-se que, de forma semelhante a movimentos de mobilizagdo e consciéncia étnica
de vaérias outras comunidades indigenas do pais, frente ao cenario de disputas com néo
indigenas, os Apyawa assumiram uma perspectiva politica na defesa de seus direitos, sobretudo,
pela permanéncia em seus territorios.

Em Mato Grosso atualmente existem aproximadamente 40 etnias (SILVA, 2011),
algumas localizadas no Parque Indigena do Xingu, agora chamado de Terra Indigena Parque
do Xingu, com 16 grupos de diferentes etnias.

Na regido do Araguaia, area em que estdo localizados os territorios indigenas dos
Tapirapé, etnia em realce nesta pesquisa, além da parcela de etnias indigenas, reine também a
peculiaridade de possuir um quilombo e a marca de litigios com notoriedade internacional,
envolvendo disputas por terra, entre indigenas, posseiros, fazendeiros e grileiros.

Os Tapirapé, desde os continuos conflitos com os Kayap6 e com os Karaja do Araguaia,
ainda no seculo XIX, deixaram a multiplicidade dos espagos tradicionais e se reuniram apenas
em Tapi’itdwa “a grande aldeia”. Posteriormente tiveram que abandonar a aldeia, apds outro
ataque inimigo, e na iminéncia de extin¢cdo, com pouco menos de 50 pessoas, se reuniram nas
proximidades de uma aldeia Karaja, seus vizinhos, ora de relac6es amistosas, ora conflituosas
(BALDUS, 1970).

O ultimo ataque dos Kayapd, em 1947, e a grave reducdo populacional, levou os
Tapirapé a uma permanéncia na nova aldeia, Orokotdwa (PAULA, 2012); motivada em grande
parte pelos casamentos interétnicos. Nesse periodo os Tapirapé praticamente deixaram de
existir, enquanto grupo social. Seus costumes e 0 modo de organizacao social também sofreram
efeitos danosos (cf. SCHADEN, 1969; JESUS, 2002 e REMY, 2018).

E importante considerar que, 0 “progresso” e a “civiliza¢cio”, que movem
sistemicamente a nacao brasileira, se firmam atados aos sentidos do urbano. Trata-se da filiacdo
em uma noc¢ao de progresso que, como afirma Orlandi ([1990] 2008), no que concerne ao ponto
de vista do governo, se afirmou em nome da re-organizacao do territério brasileiro e, do ponto
de vista da igreja, tornou indispensavel a conversdo dos indigenas. Segundo a autora, isto se
constitui como um “progresso”’, ndo s6 da nagdo, mas também da “civilizacdo” ocidental crista.
(ORLANDI, [1990] 2008, p. 126).

Assim, o latifundio avangava suas fronteiras na regido, e as grandes fazendas
agropecuarias também se estabeleciam enquanto promotoras imobiliarias, de modo que, as
comunidades tradicionais, como é o caso dos Tapirapé, passaram a enfrentar problemas e

disputas, cada vez em maiores propor¢fes. Tanto com as fazendas agropecuérias, quanto com
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as colonizadoras, que acabaram dando origem as cidades no entorno, e até mesmo no interior,
de suas terras.

A partir da década de 1970 os conflitos e disputas pela posse e uso da terra no Araguaia
se consolidaram, tanto pelo avanco do latifindio quanto pelo amparo de governos, que
implementaram acgdes a favor de um projeto de integragéo dessa parte da Amazonia ao restante
do pais, a chamada “Ocupagao e o Desenvolvimento da Amazonia Legal” (MARTINS, 1979).
Por outro lado, ao longo dos anos, muitas sociedades indigenas passaram a construir
consciéncia do processo historico que as atravessava, muitas ainda no periodo ditatorial, como
assinala Marcio Souza et al. (1981) em Os indios vao a luta.

Em diversas partes do pais, os indigenas passaram a produzir movimentos de resisténcia,
ao empreenderem acdes de contestacdo aos modos de funcionamento do modelo societario
imposto (OLIVEIRA, 1988; SOUZA 1981; MARTINS, 1979.). A resisténcia indigena representa, de
certo modo, a ruptura e movéncia de sentidos que se diferenciavam substancialmente do pré-
estabelecido as sociedades indigenas, dando lugar a continuos mecanismos de afirmacdo de
identidade, sobretudo, pela tentativa de fortalecimento da lingua e das relagdes com a terra, com
suas aldeias, com os conhecimentos tradicionais, dentre outros elementos de especificidades
linguisticas e culturais.

As etnias indigenas do Araguaia, bem como outras classes populares, especialmente nas
duas Ultimas décadas do século XX, a fim de se manterem, numa relacdo de existéncia e
resisténcia, buscaram produzir um contraponto a l6gica do sistema de governo proposto pelas
elites dirigentes do pais, isto é, o projeto de nacdo, ensaiado desde a época do Brasil colénia,
que trazia consigo a representacédo de injusticas e desigualdades sociais, econdmicas e culturais
que ali se pretendia instaurar.

Segundo Albuquerque (2011, p. 185), “como o poder ¢ ‘produtivo’, a resisténcia
também o é: quanto mais opressao, maior criatividade na maneira de fazer frente a esse poder;
0 mesmo movimento que produz a dominagéo produz também a resisténcia a ela”. A partir de
Albuquerque (op. cit.), & possivel afirmar que, no jogo estabelecido entre opresséo versus
resisténcia, algumas populacgdes indigenas passaram a produzir mecanismos determinados por
um processo continuo de construcdo coletiva e de reelaboragdo de si mesmas, de modo que
pudessem construir a sua re-existéncia cultural desvinculada de um modelo a ser seguido e que
se caracterizasse na contramao do que foi produzido durante séculos inteiros.

Frente as a¢des de defesa pela permanéncia na terra, a vida no campo e o fortalecimento
de suas aldeias, os indigenas no Araguaia, especialmente os Tapirapé, ao produzirem a

resisténcia como medida de afirmacéo, contaram com o apoio de liderancgas da igreja catolica,
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em especifico, da recém-formada Prelazia de S&o Félix do Araguaia, na luta pela terra e a
garantia de direitos, tendo em vista que ja viviam na regido antes da chegada de grandes
empresarios e latifundiarios.

A presenca da igreja, especialmente religiosos franceses, atravessa praticamente toda a
historia de contato dos Tapirapé, com representantes de uma cultura ndo-indigena, e com 0s
saberes ocidentais no tocante a civilizagao.

Assim, ap6s o0 contato com o Pe. Francisco e outros dominicanos de Santa Maria, com
sede em Conceicdo (COUDREAU, 1897), mesma cidade em que, no ano de 1911, se
estabeleceu oficialmente a primeira Prelazia®® responsavel pelos indigenas que habitavam na
regido do Araguaia, os Tapirapé passaram a ter uma presenca mais intensa da igreja.

Nesse sentido, até o inicio da década de 1970, registra-se, através da Prelazia de
Conceicdo do Araguaia, 0 contato dos indigenas Tapirapé com o bispo Dom Luiz Palha e o Frei
Gil Gomes; com o trabalho efetivo dos padres franceses Francisco Jentel, Jean Chaffarod e
Henrique Jacquemar e da Fraternidade Irmézinhas de Jesus. De acordo com Remy, (2018, p.
40), “desde 1914, os missionarios dominicanos da diocese de Concei¢do do Araguaia tinham
relacdo com os Tapirapé. Eles os visitavam de tempos em tempos”.

Dom Luiz Palha foi o terceiro bispo da Prelazia de Conceicéo do Araguaia, sucedido, a
partir de 1967, por Dom Tomaés de Balduino, que ficou como bispo-prelado até o ano de 1971,
quando, aos 60 anos de atuacdo, a Prelazia foi dividida. Em 1968 chegaram os padres espanhdis,
Luzon e Pedro Casaldaliga, este ordenado a bispo e responsavel pela nova institucionalizacédo
da igreja catdlica na regido, a Prelazia de S3o Félix do Araguaia?’, criada no ano 1971.
(BALDUS, 1970; WAGLEY, 1977 e JESUS, 2002).

O periodo em que a Prelazia de Sdo Félix do Araguaia se instala na regido é também
marcado como uns dos momentos em que 0s conflitos pela terra se tornam mais intensos.
Entretanto, constitui-se também no d&mbito de inauguracdo de uma nova ordem de atuacdo da
igreja catdlica na América Latina, a Teologia da Libertacdo. Apresentada no Concilio Vaticano
I, em 1968, na Colombia, a proposta teologica do peruano Gustavo Gutierrez passou a
representar, para a igreja catolica, uma op¢do prioritaria pelos pobres. Conforme relato de

Casaldaliga, descrito por Martins (1976):

2 A Prelazia de Conceicdo do Araguaia, foi criada em julho de 1911. Sua institucionalizacdo ocorreu apds um
trabalho de evangelizacéo iniciado por Frei Gil e por dominicanos de Toulose, Franca, mesmo ano de sua
criacdo. (Cf. site oficial: https://www.diocesedeconceicao.org.br).

27 Parte do territério sob jurisdicdo da Prelazia de Conceicdo do Araguaia passou a ser coordenado pela Prelazia
de Sdo Félix do Araguaia, mais precisamente, 150.000 km2 de extensdo, &rea correspondente aos municipios de
Barra do Gargas, Luciara e Sdo Félix do Araguaia, e seus respectivos povoados (MARTINS, 1979).
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Cheguei um pouco tarde a essa regido. Isso é verdade. N&o havia sequer uma
igreja construida. Mas tivemos a sorte de chegar depois do Concilio Vaticano
I1. Chegamos depois do Encontro de Medellin, na Colémbia. Foi um momento
de profunda modificagdo na linha de acéo da igreja. (MARTINS, 1976, p. 46).

A ruptura da histérica alianca estabelecida entre a igreja e o Estado, a promogao de um
ideario popular, que, na busca pela libertacdo das formas de opressao, conduziu a igreja a se
colocar a favor dos pobres, pequenos produtores rurais e indigenas, cada vez mais, imersos a
usurpacao de seus direitos e outras tantas formas de violéncia, a que foram submetidos no curso
do “progresso” da regido. Tem-se ai, filosoficamente, a base na Teologia da Libertacéo.

Dom Pedro Casaldaliga, constituiu-se como um dos expoentes da Teologia da
Libertacdo no Brasil; participou determinantemente na consolidacdo desta, como uma teologia
propriamente latino-americana. Desde o ato de sua ordenagdo como bispo, passou a declarar a
alianca de sua pastoral com os pobres e com as comunidades indigenas.

A praxis evangelizadora e politica da igreja catolica, na regido, foi se afirmando
ideologicamente, recoberta por movimentos artisticos e culturais, em meio a participacdo nos
problemas sociais e conflitos instaurados no Araguaia daquela época. Contudo, passaram a
representar, de algum modo, desordem, des-construcdo, des-colonizacdo de imaginérios e
efeitos de sentido de um funcionamento politico de resisténcia; sobretudo, para a esfera
governamental do pais, e até para uma parte mais conservadora de liderancas eclesiasticas, no
Brasil e em Roma.

Desse modo, ndo d& para negar o papel da igreja no percurso dos diversos mecanismos
de aculturacdo ideoldgica, ha tanto tempo empreendidas e presentificadas na relagdo com os
indigenas, e em nome da civilizacdo e do progresso da nagdo. Também € necessario considerar
a forca e os efeitos de sentidos produzidos para os pobres e 0s indigenas do nordeste de Mato
Grosso, tanto pela “militancia politica e poética” de Dom Pedro Casaldaliga (COSTA e
MAQUEA, 2017; SANTOS e MAQUEA, 2017) e pela legitimidade do lugar de fala, que ha
constituida na representacéo da igreja, quanto pelas multiplas possibilidades de se fazer ouvir.
na posicao sujeito-bispo.

Ao tomar a Teologia da Libertacdo, constituida, de forma revolucionaria, como um dos
pontos de sustentacdo da resisténcia dos indigenas no Araguaia, nos vemos diante de dois
aspectos que reclamam sentidos: por um lado, toca na questdo levantada por Pécheux ([1983]
1990), de que “toda genealogia das formas do discurso revoluciondrio supde primeiramente que

se faca retorno aos pontos de resisténcia e de revolta que se incubam sob a dominagéo
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ideoldgica” (PECHEUX, [1983] 1990, p. 17). Por outro lado, a Teologia da Libertagio em sua
especificidade politica, discursiva, no dominio dos sentidos, como assinalado por Orlandi
(2007), produz enguanto movimento social, forma de pensamento e doutrina.

Compreende-se, a partir de Pécheux (op. cit.) e Orlandi (2007), que a resisténcia, no
dominio da producéo dos sentidos, precisa ser interpretada, pelo movimento da linguagem, dos
sentidos e a da ideologia, proprios da materialidade do discurso. Desse modo, com base nos
autores (idem), pode se dizer que, enquanto a Teologia da Libertacdo representa para o indigena
Tapirapé a perspectiva de romper com estere6tipos que lhes foram imputados e produzir novas
formas de combate as préticas de violéncia sofridas, ndo deixa de operar com o sentido politico
da conversdo. Segundo Orlandi (2007, p. 107), “durante a colonizagdo, a conversao era uma
conversdo da cultura (aculturacdo), agora ela é social (revolucdo). A miséria extrema nao
permite a conviviabilidade — a sociabilidade — com seres sociais e civis, do mesmo modo que 0
estado “selvagem” do indigena ndo permitia.

Para Orlandi (op. cit.), os sentidos que demandam a converséo do selvagem, retomam
na relacdo do pobre e oprimido, de modo que, em ambos 0s casos se torna necessaria a
transformacdo. Com base na autora (idem), € possivel afirmar que, a conviviabilidade, a
sociabilidade, sobretudo, a civilidade, ndo comportam o pobre, tanto quanto ndo comportam o
selvagem. Assim, as relacfes de contato que se estabelecem entre indigenas e ndo indigenas
ndo deixam de reproduzir processos de interpelacdo dos povos indigenas, seja pela operacdo
Teologia da Libertacdo, na figura da igreja, seja por outros mecanismos empreendidos por esta
ou pelas determinac¢des do Estado.

No tocante a protecdo aos indigenas e outros sujeitos do Araguaia, igualmente
considerados como pobre?®, Casaldaliga (apud. TAVARES, 2016) afirma que, a situagio dos

indigenas no interior dos conflitos pela terra, no Araguaia, constituia-se como:

uma atitude que continuava a politica toda da colonizagdo. Os indios
sobravam. E estamos no mesmo problema. Sobram frente ao agronegdcio.
Porque a politica indigena, a cosmovisdo indigena, a cultura indigena, a
economia indigena, sdo contrérias a politica e a economia do agronegdécio. Por
isso, eu dizia que tivemos problema na defesa desses trés grupos: 0s povos
indigenas, os posseiros e os pedes. (TAVARES, 2016, p. 96).

28 Ainda que ndo seja possivel parametrizar os sentidos em que se possa mensurar o que seja definido
como pobre, dadas as condi¢des de producéo social e econdmica totalmente distintas, tomamos a relacéo
de oposicédo dos sujeitos com os grandes empresarios e latifundiarios da regiao.
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Nota-se, pela declaragdo de Casaldaliga (ibidem), enquanto lider religioso, que, a igreja
na regido tenha se re-significado em seu modus operandi. Diversos pesquisadores, indigenistas
e 0s proprios Tapirapé reconhecem de forma positiva, especialmente a pastoral do bispo emérito
Dom Pedro Casaldaliga e os mais de 60 anos de atuacdo da Fraternidade Irmézinhas de Jesus.

Conforme Paula (2018), “o procedimento das Irmazinhas de Jesus junto aos Apyawa ¢
reconhecido hoje como uma quebra de paradigma, considerando o significado que este tipo de
presenca representou para a igreja do Brasil”. (PAULA, 2018, p. 33). Ha ainda relatos de como
acabaram se tornando fonte de inspiracdo e referéncia para indigenistas e pesquisadores: “a
presenca das Irmézinhas no mundo indigena ultrapassou as fronteiras eclesiasticas. Ela se
tornou referéncia para todo um trabalho indigenista, fundado no conhecimento cientifico da
etnografia e da antropologia. (REMY, p. 7).

A Fraternidade, iniciada em 1952, passou a ser considerada como finalizada em 2018,
quando a ultima integrante da missao junto aos Tapirapé, Odile Eglin, a irma Odila, retornou a
Paris. Sendo as ultimas a permanecer com os Tapirapé, Odile e Genoveva Helena, a irmd Veva,
assim como as demais irmazinhas que estiveram na missdo, viveram com e como o0s indigenas.
Veva, faleceu em 2013 e foi sepultada segundo os costumes dos Apyawa: com a expressao dos
cantos funebres, o choro, as lamentagdes, os rituais de preparacdo do corpo e o sepultamento
no interior da casa que habitou, enquanto esteve inserida na comunidade.

A contribuicdo da fraternidade criada pela parisiense Madalena Hutin, inspirada nos
postulados religiosos do, também francés, Charles de Foucauld, é consenso entre os indigenas
Tapirapé. Ndo raro, encontramos diversas manifestacdes de afeto e gratiddo marcados em
diversos depoimentos, como este, extraido da dissertacdo de Gilson Tapirapé: “o nosso povo,
que parecia estar fadado a extincdo, obteve um novo alento com a chegada das Irmézinhas de
Jesus, que vieram morar com a gente, no intuito de cuidar de nossa salde, além de nos apoiarem
em questdes territoriais. (TAPIRAPE, 2020, p. 55).

De todo modo, ainda que a igreja tenha se reelaborado, “nao deixa de produzir um
assujeitamento ideoldgico, haja vista que, ndo deixa de ser igreja [...]. de igual modo, produz
efeitos de sentidos no processo de interpelacdo juridica que regula e individualiza os sujeitos
daquela regido”, como aponta Di Renzo et al (2019, p. 64). Dito de outra forma, Orlandi ([1990]
2008, p. 144) assinala que, “um discurso que fala do indio é como o discurso sobre o pobre: €
produtivo nas relagdes de poder”. Ainda segundo a autora (ibidem), no tocante as disputas por

terra:
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A Igreja, de um lado, e, de outro, o governo, enfrentam-se na relagéo
entre proprietarios e indios. Ou, dito de forma mais direta, o confronto
principal é entre indios e os proprietarios, sendo que a Igreja e o Estado
disputam seus respectivos lugares nesse confronto, disputando o poder
de dar-lhes os sentidos. (ORLANDI, [1990] 2008, p. 144).

De todo modo, ainda que as praticas politicas da Teologia da Libertacdo inscrevam a
igreja em confronto com os projetos desenvolvimentistas do pais, também impGem a
contradigdo de produzir efeitos ideoldgicos que tocam nas estruturas simbdlicas e sociais dos
indigenas.

Cabe ressaltar que, os indigenas, enquanto sociedade primitiva, como aponta Clastres
([1978] 2014), predispostos ou ndo a conversdo, alheios ou produtivos em suas formas de
resisténcias, as préaticas politicas que lhes chegam, culturalmente, ndo passam por uma
incorporacdo completa; antes firmam-se em estruturas flutuantes e de natureza dialética: “a
medida que se afirma e se precisa a constituicdo do sistema, os elementos que o compdem
reagem a essa transformacdo do seu estatuto, acentuando sua particularidade concreta, sua
individualidade” (CLASTRES, [1978] 2014, p. 77). Sendo assim, ainda que as sociedades
indigenas possuam a singularidade de serem “em certo sentido, insubmissas a totalizagdo
sincronica” (LIMA e GOLDMAN, 2014, p. 16), no tocante a cultura do ndo indigena, também
os Tapirapé ndo escapam do vértice de violéncia, que se produz como efeito de sentido, da
converséo.

O carater multiforme da violéncia, como produto da linguagem e como produtora da
descricdo historica do indigena, estrutura-se sob dois movimentos distintos, que ddo a ler modos
de funcionamento da memdria: o discurso histérico e discursos da historia. Ambos, segundo
Orlandi, ([1990] 2008), constituem-se como documentos da memaoria. Memoria que retoma na
relacdo do ndo-indigena com o indigena, resguardada no sentido fundante, do qual o europeu
se serve para definir os sentidos que dao forma a seu discurso historico e a discursos da historia.

Para Orlandi (op. cit.),

O europeu nos constrdi como seu ‘outro’ mas, a0 mesmo tempo, nos apaga.
Somos o ‘outro’, mas o outro ‘excluido’, sem semelhanca interna. Por sua vez,
eles nunca se colocam na posi¢do de serem nosso ‘outro’. Eles s3o sempre o
‘centro’, dado o discurso das des-cobertas que é um discurso sem
reversibilidade. N6s é que os temos como nossos outros absolutos.
(ORLANDI, [1990] 2008, p. 47).

Com base, nos estudos de Orlandi (ibidem), podemos dizer que, os sentidos do europeu,

constituidos a partir de si, e instituidores dos pardmetros para esse “outro”, ressoam em grande
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parte dos indigenas brasileiros, pelo apagamento de aspectos que possam Ihe constituir como
diferente: a lingua, organizacdo social, os modos de relacdo com os seres viventes e ndo-
viventes, com 0s animais e com o ambiente. Dai, tem-se a eficiéncia ideologica da conversédo
do indigena, “selvagem”, e de sua lingua “estranha’; para que possa, principalmente pela lingua
da nacdo, assumir uma forma material de manifestacdo da cidadania e ser definitivamente
Inscrito na sociedade civilizada.

A violéncia sociopolitica e linguistica imputada a muitos indigenas brasileiros, ao longo
dos anos, pela relagdo de dominacdo da sociedade ocidental, segundo Di Renzo (2005),
manifestas na abertura de estradas; exploracdo dos espacos, da fauna e da flora; na imposicéao
de valores morais e religiosos, de modo que, “em nome da integra¢do ao corpo da Patria,
amansava-se 0 sertdo e sua gente — chamados incivilizados em comparac¢do ao homem branco
ocidentalizado” (DI RENZO, 2005, p. 207).

Ocorre que, o “amansamento” dos incivilizados, sendo estes o espago e seus sujeitos,
como aponta a autora (idem): “o sertdo e suas gentes”, constitui-se, enquanto processo de
interpelagdo ideologica, como um “ritual”. Conforme Pécheux (2014a), sujeito a falhas.
Pécheux (ibidem) salienta que, tomar “a interpelagdo ideologica como ritual supde reconhecer
que ndo ha rituais sem falhas; enfraquecimento e brechas” (PECHEUX, [1975] 2014a, p. 277,
grifo do autor).

Destaca-se que, as “falhas; enfraquecimento e brechas” do ritual, como foi observado
pelo autor (idem), constituem-se no interior das relacdes sociais, contudo, os confrontos sociais,
como aponta Orlandi (2012a), sdo moveis. No caso dos Tapirapé, “mansos e sensiveis”
(CASADALIGA, 1971), “amansados” pelos processos de interpelagdo a que foram conduzidos,
se apropriaram dos furos e falhas que se abrem, no seio mesmo da dominagio (PECHEUX,
2012), e resistiram. Segundo Orlandi (2012b, p. 230), “a falha ¢ o lugar do possivel e terreno
de resisténcia”.

A resisténcia do Tapirapé irrompe como elemento fundante do proprio processo de
interpelacdo que os individualiza enquanto sujeitos, indigenas e revestidos de “brasilidade”.
Ainda que imersos nas praticas discursivas da mundializacdo e da sociedade de mercado, que
se move juridicamente e discursivamente pelas relacdes de poder, o que sobra para o indigena
€, na sua maioria, o0 espaco da segregacdo, da insignificancia, da invisibilidade.

Nesse liame, é importante dizer que os Tapirapé produziram rupturas ao manterem a
defesa contundente de sua lingua e assumir uma posicao sujeito na sociedade letrada (RAMA,
2015), tanto pela formacdo quanto pela producéo académica e, em um percurso, relativamente

curto, de registro e gramatizacdo da lingua Tapirapé.
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Pensar a sociedade letrada na relacdo com o indigena toca na questdo da contradicéo
que se impoe pela “cidade letrada”, a qual, segundo Rama (2015, p. 45, grifo do autor), “ndo
somente defende a norma metropolitana da lingua que utiliza (espanhol ou portugués) como
também a norma cultural nas metrépoles que produzem as literaturas admiradas nas zonas
marginais”.

Ressalta-se que para o indigena a contradicdo, na relagdo com o acesso as vias letradas,
ndo se da apenas pela dicotomia entre 0 que 0 aproxima e o que o distancia do que Rama
(ibidem) assinala como “nhorma metropolitana da lingua”. No caso dos Tapirapé, também
supomos ndo se aplicar essa aceitacdo, “admirada”, das literaturas da lingua portuguesa, visto
ser esta, a segunda opc¢do nas préaticas linguisticas da comunidade de fala. Contudo, ha para os
indigenas, de modo geral, as implicacdes de ordem cultural, dada a forte tendéncia do universo
das letras, de produzir um imaginario de marginalidade do indigena, digno de tributar apenas
do que sobre ele e sob a voz dele venha a ser relatado. E a propria materializagio da crenca
ocidental de que ha um privilégio do indigena, como aponta Orlandi ([1990] 2008, p. 114), de
“ter uma historia, de fazer parte da Historia”. O que, segundo a autora (idem) “s6 é possivel
pela construcio de um saber relatado, que faz sobre o indio, mas no qual ele ndo tem voz. E,
pois, um dizer que impde siléncio ao indio. Siléncio de que ele se servira para resistir”
(ORLANDI, [1990] 2008, p. 114).

O relato de Leite (1986, apud WAGLEY, 1988), nos chama a atencdo sobre um embate
entre um jovem Tapirapé e um agrimensor (a servi¢o do governo, no percurso de demarcacao

de um dos territérios do indigena):

Ficou-me gravada na memoria a indignacdo de um jovem e combativo
Tapirapé que, ao exigir a inclusdo de determinada area na delimitacdo das
terras, ouviu do agrimensor a seguinte provocagao: ‘foi a Missdo que botou
isso na cabeca de vocés, ndo foi?’. Ao que o jovem respondeu: “nao
precisamos de ninguém para nos fazer pensar, temos nossa cabeca para pensar.
Nao temos ¢ boca com palavras de branco para falar direito”. (LEITE, 1986,

apud WAGLEY, 1988, p. 22).

O excerto a partir de Leite (op. cit.), coloca em questdo a posi¢do sujeito, 0 jovem
Tapirapé em uma condi¢do de producdo X, que nos da a ler uma consciéncia linguistica em
torno das questbes que se apresentam ao indigena na relacdo, ndo apenas de diglossia, mas,
sobretudo, de hegemonia do portugués sobre o Tapirapé: “ndo temos ¢ boca com palavras de

branco para falar direito”.
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Compreendemos o jogo estabelecido entre “a cabeca que pensa” e a “boca que fala”
como uma apropriacdo dos sentidos estruturais e discursivos da lingua em funcionamento, por
parte do indigena. De modo que, ha o batimento de uma lingua (tapirapé) que se relaciona com
outra (portugués): “palavras de branco”, e por ela ¢ administrada: “falar direito”. H4 um
movimento politico, ideoldgico, pelo discurso, que coloca em movimento os saberes da cidade,
sobrepostos aos saberes e 0s modos de significar do indigena, o qual se coloca entre “a cabega
que pensa” e a “boca que fala”.

No tocante a consciéncia politica e ideoldgica sobre a lingua, para o indigena Tapirapé,
se considerarmos o esforco, porém, de um grupo pequeno de linguistas, que se interessaram
pelo desenvolvimento da lingua Tapirapé; e como pressuposto de existéncia a sua inserc¢éo
oficial na familia Tupi-guarani (LEITE, 1982), somam-se apenas 40 anos. Por outro lado, se a
considerarmos imersa aos aspectos de revisdo da classificacdo interna da familia Tupi-Guarani
(CABRAL e RODRIGUES, 2002), realizada em 2002, decorre, portanto, apenas metade do
tempo, i. e., tdo somente vinte anos. Ainda, assim, os Tapirapé, nos parece terem assumido um
lugar de fala, desde os primeiros passos da lingua, como fora preconizado (para nao dizer,
profetizado) por Casaldaliga (1983, p. 4): “os indios Tapirapé, autores primeiros e senhores de
sua lingua falada ou escrita, se encontrardo nesta gramatica como num album recuperado da
familia e se afirmardo, com ela, como Tapirapé falando Tapirapé”.

A titulo de exemplificacdo, listamos algumas ac¢Ges de formacéo linguistica, académica
e profissional, e selecionamos algumas producfes escritas que sdo de autoria dos proprios

Tapirapé.

Quadro 6 — Publicacbes dos Tapirapé sobre sua etnia e lingua
ANO |DOCUMENTO DESCRICAO

Inicio da pesquisa linguistica de Yonne Leite
1967 lque resultaria na classificacéo da lingua tapirapé
na familia Tupi-Guarani.

a linguista carioca Miriam Lemle M. publica a
classificacdo interna da familia Tupi-Guarani,
1971 ndo inclui o tapirapé na lista, mas faz mencéo de
dados da lingua (que o assemelha ao Asurini —|
da familia Tupi-Guarani) cedidos pela linguistaj
Yonne Leite.

Antonio Carlos Moura e llda Galleta, agentes
pela Prelazia de S&o Félix do Araguaia, realizam
1972 luma pesquisa etnografica de trés meses;
constituindo-se como o primeiro trabalho de
educacdo escolar com os Tapirapé

Fonte: LEITE, Y. de F (1982, p. 22);
LEITE, SOARES, SOUZA. (1985, p. 7)

Fonte: LEITE, Y. de F (1982, p. 26)

Fonte: GOUVEA DE PAULA, L. (2000, p.
A7).
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Os Tapirapé iniciam um processo de formacdo

1972 ilingue, com um casal de professores; sob aFonte: WAGLEY, C. (1988, p. 22)
mediacdo da igreja catdlica da regido.
Os indigenas participam de um curso
profissionalizante para professores (nivel
1978 Ifundamental), “Curso de Capacitacdo de|Fonte: Diério de Cuiaba (1979, p. 63);
1979 Recursos Humanos para o 1° Grau”, realizadolALVES, E. S. F.S. (2016, p. 64).
pela Secretaria de Estado de Educacgdo
(SEDUC/MT).
Os Tapirapé tiveram sua lingua descrita efFonte: LEITE, Y. de F (1982); LEITE, Y. de
1982 [classificada na familia Tupi-Guarani, troncoF et al. (1985, p. 7); PAULA, E. de. (2012, p.
Tupi. 69)
Foi escrita a gramatica da lingua Tapirapé, comFonte: LEITE, SOARES, SOUZA. (1985);
1983 R participagdo efetiva dos Tapirapé nos estudosALMEIDA, A; JESUS, I; GOUVEA DE
linguisticos. PAULA, L. (1983).
Foi eleito o primeiro vereador Tapirapé, na
1983 .
cidade de Santa Terezinha-MT (PT) Fonte: PAULA, E. de. (2012, p. 69)
Professores indigenas — habilitados em “1° grau”
1985 a participaram de um projeto de formacgdo da
1087 UNICAMP, “Novas perspectivas no ensino delFonte: PAULA, E. de. (2012, p. 70)
Ciéncias e Matematica nos contextos urbano,
rural e indigena no vale do Araguaia”.
1087 a |5 Professores Tapirapé participaram dap .. - AMARGO (1997): PAULA. E. de.
primeira turma do Projeto INAJA; habilitacdo de
1990 NP e (2012, p. 70)
magistério (nivel médio).
1993 o |O'0 professores Tapirapé participaram dap .. - AMARGO (1997): PAULA. E. de.
segunda turma do Projeto INAJA; habilitagéo de
1996 P o (2012, p. 70)
magistério (nivel médio).
O entdo cacique de Tapi’itdwa, Xario Tapirapé,
concede em Madrid uma entrevista ao jornal
1996 espanhol _EI Pais, na ocasido em q~uejun_ta_mente Fonte: REMY (2018, p. 55)
com Maritxu, uma senhora catald, participa da
entrega do prémio Bartolomé de las Casas 4
Irmézinha Genoveva.
. . o . COMUNIDADE TAPIRAPE. Xanetdwa
1996 A comunidade publica o livro “Xanetawa 5 sl . x
. -, parageta — historias das nossas aldeias. S&o
parageta: historias das nossas aldeias”. Paulo. Brasilia: MARI/MEC/PNUD. 1996,
O professor indigena Ieremy’i (Josimar]
Xawapare’ymi Tapirapé), com o projeto
2003 “Lingua Viva” foi premiado como Professor|Fonte: PAULA, E. de. (2012, p. 69);
Nota 10, pela Fundacdo Victor Civitta; eleitoREMY (2018, p. 58).
entre os 12 professores do ano, pela revista Nova|
Escola.
2004 O P rofessor .Warel (Kamonwal ,}.ElberFonte: Subsidios Educacionais, CIMI-ANE,
Tapirapé) publicou no liviou Memobria e o
A . - Brasilia, DF, 2004.
resisténcia: a sabedoria dos povos indigenas.
TAPIRAPE, Nivaldo Korira’i (Org.). Festas
o009  (Autores Tapirapé publicam textos no livroe Rituais Tapirapé. Faculdade Indigena

Festas e Rituais Tapirape.

Intercultural, UNEMAT, Barra do Bugres,
MT, 20009.
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Alunos Tapirapé publicam textos no livro

9399,

Fonte: Aparecida, Flavia e JANUARIO, E.

2009 | Majtyri pe Xema'edrd gy Paragetd : 0 pOVO o0y para do Bugres, MT: UNEMAT
Tapirapé e um pouco de sua histéria contada)
. N Editora, 2009.
pelos alunos da aldeia Majtyri.
Havia um total de 12 professores Tapirapé
habilitados em nivel superior, pela Universidade .
2012 do Estado de Mato Grosso - UNEMAT eFonte. PAULA, E. de. (2012, p. 71)
Universidade Federal de Goiés - UFG.
30 professores Tapirapé estavam cursando
2012 llicenciaturas, pela Universidade do Estado delFonte: PAULA, E. de. (2012, p. 71)
Mato Grosso - UNEMAT.
05 professores Tapirapé possuiam
especializagdo em  “Educagdo  Escolar| .
2012 Indigena”, pela Universidade do Estado de Mato Fonte: PAULA, E. de. (2012, p. 71)
Grosso - UNEMAT.
Seis autores Tapirapé publicaram artigos nalFonte: Articulando e Construindo Saberes.
2016 Revista “Articulando e Construindo Saberes”.Vol. 1, n. 1, Goiania, 2016 (169-221)
Um deles publicou dois textos.
2017 Doze autores Tapirapé publicam artigos nalFonte: Articulando e Construindo Saberes.
Revista “Articulando e Construindo Saberes”. [Vol. 2, n. 1, Goiénia, 2017 (395-479)
2017 Diversos autores Tapirapé publicam textos nolFonte: FERREIRA, Lucimar L. et al (org.).
livro “Historinhas Divertidas”. Tangara da Serra: ldeias, 2017
Quatro autores Tapirapé publicam artigos naFonte: Articulando e Construindo Saberes.
2018 Revista “Articulando e Construindo Saberes”. [Vol. 3, n. 1, Goiénia, 2018 (220-229; 273-
279; 477-490 e 491-515)
Diversos autores Tapirapé publicam artigos nofFonte: DUTRA, M. M. et al. Narrativas do
2018 livro “Narrativas do Povo Apyawa: aspectosPovo Apyawa: aspectos historicos, culturais
historicos, culturais € memoria”. e memoria. Uberlandia-MG: Edibras, 2018.
Prof.essot‘es Apyawa’(T~ap|rape) pulzllcgm'tgxtos Fonte: SILVA, Adailton A. da. et al (org.).
2019 no livro “Xanexema’edwa Parageta: historia da . i
- o Tangara da Serra: Ideias, 2019
Educacao Escolar Apyawa”.
Indigenas Tapirapé participam do Férum dos ]
2019 Povos Raiz / Forum des Peuples Racines, como Font'e. .
. - https://www.forumpeuplesracines.com
representantes dos indigenas amerindios
2020 ('::i%la deelillgocgnfsr iil;?l\(ilqr zlsl;t;ador Tapirape, " Fonte: Confresa.mt.leg.br/vereadores
O professor Gilson Ipaxi’awiga TapirapéFonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de
2020 (Tenywaawi) torna-se mestre, pela UniversidadelP6s-Graduacdo em Letras e Linguistica.
Federal de Goiéas - UFG. Universidade Federal de Goias, 2020.
O professor Iranildo Kaorewygi Tapirapé torna-[Fonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de
2020 se mestre, pela Universidade Federal de Goias -Pds-Graduacdo em Letras e Linguistica.
UFG. Universidade Federal de Goids, 2020.
O professor Koria Valdvane Tapirapé torna-sefFonte: Dissertacdo (Mestrado). Programa de
2020 mestre, pela Universidade Federal de Goids -P6s-Graduacdo em Antropologia Social.
UFG. Universidade Federal de Goias, 2020.
2021 Dois autores Tapirapé publicam artigos naFonte: Revista de Comunicacdo Cientifica.
“Revista de Comunicacdo Cientifica”. Vol. 7, n. 1, Juara, 2021 (21-30; 101-112)
2021 Dois autores Tapirapé publicam artigos nalFonte: Revista de Comunicacdo Cientifica.

“Revista de Comunicagdo Cientifica”.

Vol. 9, n. 1, Juara, 2021 (7-22; 33-48)
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2021 Autora Tapirapé, Makato, publica artigo naFonte: Fragmentum. N. 58, Santa Maria,
Revista “Fragmentum”. 2021 (35-42)
Fonte: Site oficial do Programa de Pds-
. L Graduacdo  Stricto  Sensu  Mestrado
Dois professores Tapirapé tornaram-se mestres_ .. . .
, « . Profissional em Ensino Em Contexto
pelo Programa de Pds-Graduagéo Stricto SensuIn digena  Intercultural - UNEMAT
2022  |Mestrado Profissional em Ensino Em ContextoDis gonivel em:
Indigena Intercultural - UNEMAT. p. . . . ‘
(Turma 2020) https://sigaa.unemat.br/sigaa/public/program
a/portal.jsf?lc=pt BR&id=678 . Acesso em:
19 out. 2022.
Fonte: Site oficial do Programa de Pds-
. NP . Graduagdo  Stricto  Sensu  Mestrado
Trés professores Tapirapé estdo em fase final do L .
. Profissional em Ensino Em Contexto
curso de Mestrado Profissional pelo Programalndl, ena Interculiural - UNEMAT
2022  |de PoOs-Graduagdo Stricto Sensu Mestrado| .. gen: )
. . . Disponivel em:
Profissional em Ensino Em Contexto Ind'genahttpS'//sigaa unemat.br/sigaa/public/program
Intercultural - UNEMAT. (Turma 2020). a/portal.jsf?lc=pt BR&id=678 . Acesso em:
19 out. 2022.
Fonte: Site oficial do Programa de Pds-
. s x Graduacdo  Stricto  Sensu  Mestrado
Trés professores Tapirapé estdo cursando L .
. Profissional em Ensino Em Contexto
(Turma 2022) Mestrado Profissional pelo| .
. x . Indigena  Intercultural -  UNEMAT.
2022 Programa de Poés-Graduacdo Stricto Sensul_. . :
. . Disponivel em:
Mestrado Profissional em Ensino Em Contexto o . .
Indigena Intercultural - UNEMAT https://sigaa.unemat.br/sigaa/public/program
' a/portal.jsf?lc=pt_BR&id=678 . Acesso em:
19 out. 2022.

Fonte: Elaborado pela autora

O quadro 6. demostra o percurso da lingua e dos sujeitos Tapirapé. Isto nos coloca diante
do jogo que se estabelece entre ter ou ndo uma lingua (falada, mas ndo reconhecida, i. e.,
“classificada’); ser ou nao administrados pela lingua do “outro” (o que implica em ter acesso
as tecnologias da escrita, gramatizada, instrumentalizada); produzir ou ndo acesso a lugares de
sentidos na sociedade com a qual se relaciona (se fazer circular, tanto a lingua quanto os
sujeitos).

Ao tecermos uma leitura da lingua tapirapé, enquanto materialidade significante, ndo
podemos toma-la sendo constituida nas relacGes de confrontos ideoldgicos entre indigenas e
ndo indigenas, manifestos nas rela¢fes de disputas sociais. Contudo, estas disputas se fazem
primeiro no movimento da linguagem e no jogo de imaginarios que se faz circular na relagdo
da lingua com a historia.

Para a Andlise de Discurso € elementar a compreensdo de que sujeitos e sentidos se
constituem na relacdo entre ideologia e discurso, assim, tomamos o excerto de uma entrevista

de um lider Tapirape, para compreender, a partir de formagGes imaginarias presentes no dizer


https://sigaa.unemat.br/sigaa/public/programa/portal.jsf?lc=pt_BR&id=678
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do lider indigena, o funcionamento da ideologia que o domina. “os brancos pensam que os
indios sdo incapazes de pensar porque eles ndo falam portugués e € por isto que nos o
aprendemos, para poder exprimir nosso pensamento e defender o que nos pertence”. (XARIO
apud REMY, 2018, p. 55).

O dizer de Xario Tapirapé nos permite produzir uma leitura das formacdes imaginarias
que regulam e inscrevem os sujeitos em determinadas formacdes discursivas. De um lado, hé a
imagem que se faz do indigena: “os brancos pensam que os indios sdo incapazes de pensar
porque eles nao falam portugués”, por outro lado, hé os efeitos de sentido desse imaginario: “¢
por isto que nos o aprendemos [0 portugués], para poder exprimir nosso pensamento e defender
0 que nos pertence”.

Para Orlandi, (2013, p. 42), o imaginario enquanto constitutivo da linguagem, “¢
eficaz”, e se assenta “no modo como as relagdes sociais se inscrevem na historia e sao regidas,
em uma sociedade como a nossa, por relacdes de poder”.

Tomamos o discurso de Xario Tapirapé em um movimento que reporta a um sujeito que
se inscreve entre 0 imaginario e a posicao sujeito que lhe constitui, ou seja, afetado pelo jogo
de sentidos entre os brancos e os indios, entre a incapacidade que € posta para o indigena porque
ele ndo fala portugués e o fato de aprender o portugués como condicdo de se posicionar nas
relacbes de poder, i. e., segundo o indigena (ibidem), “para exprimir nosso pensamento ¢
defender o que nos pertence”, em uma sociedade que se diz “civilizada”.

Segundo Souza (1994, p. 24), “o Tapirapé ao recobrir a reversibilidade do social e da
lingua promove a identificacdo do indio Tapirapé na e pela lingua, reafirmando, dessa forma, a
sua identidade etno-social’. Com base na autora, € possivel dizer que a representacdo
simbolico-discursiva da civilidade, que atravessa o sujeito indigena Tapirapé, se mostra nas
relacBes estabelecidas na/pela lingua.

E possivel ver no trajeto da lingua e dos sujeitos Tapirapé (quadro 6), uma busca
continua pela apropriacdo da lingua portuguesa (majoritaria), concomitante a manutencéo e
fortalecimento da lingua Tapirapé. Atitude que, segundo Paula (2012, p. 168), confere, pelo
registro escrito, o carater de perenidade da lingua Tapirapé, o que também se Ié na fala do
professor e, atualmente cacique de Tapi’itdwa, Kamoriwa’i Elber Tapirapé: “os brancos nado se
esquecem de sua lingua e de sua cultura porque tém muitos livros. E por isso que nds precisamos
escrever 0s nossos proprios livros e ndo ficar usando os livros dos brancos” (TAPIRAPE, K.
E., 2004, p. 24).

Com base no percurso de leitura que temos construido até aqui, acerca do modo como

o0 indigena Tapirapé tem promovido, na e pela lingua, sua identidade etno-social, a nosso ver
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constitui-se como um contradiscurso a voz da sociedade que esta para o Estado. Por sua
realidade distinta, configura uma contraposicdo a ideologia dominante na sociedade da
“ordem”, hegemonica, “etnocida” (cf. CLASTRES [1978], 2014). Uma sociedade, de todo
modo, enredada no/pelo discurso urbano.

No proximo capitulo traremos uma abordagem sobre a cidade, na relagdo com o discurso
urbano, com uma abordagem voltada para a cidade de Confresa-MT e 0os modos distintivos da

ordem juridica em dizer sobre a comunidade indigena.
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4 A CIDADE

Estd, por certo, o destino destes brasileiros das selvas
nas méaos dos brasileiros das cidades. Se estes tomarem
consciéncia de suas responsabilidades de compreenséo
e ajuda ao infortunio das tribos indigenas, ha de reinar
a luz da salvacdo para um grande e obscuro pedaco do
Brasil!

(Pe. Eurico M. Krautler)

Neste capitulo nos dedicamos a compreender a cidade, pelo discurso, enquanto
materialidade significante (ORLANDI, 1999; 2001; 2003, 2004, 2011a, 2011b), regida por
mecanismos simbdlicos, ideoldgicos, determinados por uma memoria do urbano. Para Orlandi
(2012a), o discurso urbano produz uma memoria que incide sobre os sujeitos e da a ler o
funcionamento discursivo no espago simbdlico da cidade.

Para Motta (2010a, p. 5), “pensar a cidade, enquanto espaco simbolico significa pensar
a sua organizacéo, os direitos e deveres que circulam na linguagem que a movimenta no fluxo
do dia-a-dia”. Assim, tomar a cidade como espago de observagdo, a luz tedrica da Analise de
Discurso, significa questioné-la enquanto lugar de administracdo dos sujeitos e dos sentidos,
constituidos da incompletude e da contradicdo, prdprias de um real que se produz, no interior
das discursividades urbanas que ela movimenta em seu cotidiano.

Orlandi (c1996) afirma que, sujeitos e sentidos constituem-se atados pelo
funcionamento do social e do urbano. Assim, a forma da cidade mescla-se, ata-se, com a forma
do sujeito. Em todo tempo a forma-sujeito ¢ interpelada, necessariamente, pelo juridico: “a
forma histdrica do sujeito moderno é a forma capitalista caracterizada como sujeito juridico,
com seus direitos e deveres ¢ sua livre circulagao social”. (cf. ORLANDI, 2012, p. 228).

Segundo Orlandi (2001) a cidade e o seu modo de funcionamento tomada pelo social e
o urbano, “vai refletir essa verticalidade da ordem social urbana no espago horizontal,
separando regides, determinando fronteiras que nem sempre sao da ordem do visivel concreto,
mas do imaginario sensivel” (2001, p. 14). E o imaginario que projeta o urbano e estabelece
uma “organizacdo” da cidade (urbanizada). Contudo, a cidade em seu processo discursivo
instaura o real, irrompe uma “ordem” que desenha suas contradigdes.

Conforme Orlandi (1999, 2001, 2004), a ordem e organizacdo da cidade sdo planos
discursivos distintos: a organizacdo consiste em uma espécie de imaginario sobre a cidade, um
plano descritivo, empirico, que é onde o imaginario do urbano se realiza. Ja a ordem diz respeito

ao dominio do simbdlico com o real da historia, em confronto com o politico.
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O imaginario urbano, vinculado ao social, determina o processo discursivo na cidade e,
segundo Orlandi (1999, p. 16), “marca de maneira negativa o que lhe ¢ estranho [...], exclui o
que nao e familiar, tingindo-o das cores do perigo e da ameaca, fechando sujeitos em sua grade
de significacdo, imobilizando novos processos, estagnando possiveis sentidos da cidade”.
Ainda segundo a autora (ibidem), a urbanizacdo que incide como um efeito imaginario do
discurso do urbano funciona na forma de organizagéo da cidade, preenchendo-lhe os espagos,
instituindo sentidos que dao a forma “imagindria” da cidade. Contudo, a cidade, que se faz
determinada pelo imaginario do urbano, também possui uma dimensao simbdlica e politica, que
participam dos seus modos de significar. Compreendemos que, é neste plano, que irrompe a
“ordem” da cidade e que a tensiona enquanto espac¢o simbolico (urbanamente) significado.

No percurso de reflexdo, que estrutura esta pesquisa, nos dedicamos a compreensdo do
discurso urbano nos limites da cidade, mas também no espaco social e simbélico da aldeia,
atrelada a necessidade de ler a cidade em seu funcionamento pela organizacéo e a ordem que a
constitui, porém tange pela regularidade juridica a aldeia.

Transpor uma leitura dos modos de funcionamento da organizacao da cidade e produzir
uma compreensao da ordem simbdlica e ideoldgica, significa tomar a lingua na relacdo com a
historia; significa produzir gestos de leitura das estratégias discursivas do urbano desde a
descricdo a interpretacdo; significa acessar a dimensao de real da lingua e da histéria (GADET
e PECHEUX, 2004), e dos efeitos que produz sob os sujeitos da cidade. (Cf. Orlandi, 2001 e
2004).

Nota-se que ao ler a cidade e seus modos de significar, seja nas relagdes que incidem
em si mesma ou com 0 seu exterior (sentidos e sujeitos da aldeia, uma forma histérica do espaco
de vida dos indigenas), tal como propomos neste trabalho, compele reconhecer que had um
processo discursivo mais amplo, que assevera fissuras que demandam, pelo urbano, uma analise
da cidade enquanto nogdo discursiva, “espago-acontecimento-sujeito” (ORLANDI, 2003, p.
23). Um espaco “simbolico e politico, constituido num processo discursivo (ideologico), cuja
base material é a lingua. (Ibidem, p. 82). Leitura que estabelecemos pela teoria da Analise de
Discurso, que nos possibilita acessar a lingua em sua materialidade constitutiva, isto é,
“materialidade cujo corpo ¢ o discurso” (SOUZA, 2018, p. 342).

Produzimos uma abordagem a partir da compreensdo de aspectos politico-
administrativos da cidade, pensando nédo so a organizacdo, mas também o modo de sua ordem,
o0 simbdlico, na relagdo com os sujeitos e os sentidos, os quais serdo trabalhados ao longo desta

secdo. Centramos a leitura em questfes que véo desde o funcionamento do discurso urbano,
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que, no movimento de um imaginério, situa o indigena no lado de fora da cidade, & mobilidade
socioespacial dos sujeitos nos espagos publicos e privados da cidade.

Buscamos, por uma abordagem discursiva sobre a cidade, compreender de que modo o
urbano e o social, que dao forma a cidade, produzem efeitos no espaco de uma aldeia indigena;
compreender também de que forma a cidade recobre os indigenas e o espaco social da aldeia

Tapi’itdwa, localizada no municipio de Confresa, no interior do Estado de Mato Grosso.

4.1 O Sujeito e a Cidade — Estatutos e Regulamentos do Urbano

Pensar a comunidade indigena e a cidade, implica, sobretudo, compreender, a lingua em
sua dimensdo sécio, histérica e politica, visto que, como diz Pécheux (1900, p. 8): “toda lingua
estd necessariamente em relagdo com o ‘ndo estd’, o ‘ndo esta mais’, o ‘ainda ndo estd’ e o
‘nunca estara’ da percepgdo imediata”. nesse movimento, nos faz pensar que a lingua para se
significar se inscreve na historia.

Neste trabalho, ao pensar a comunidade indigena em relacdo com o espaco urbano,
torna-se necessario considerar que as relacdes sdo constituidas pela historicidade, no/pelo
simbolico e que, a cidade se des-organiza em processos continuos de producéo de sentidos, que
se ddo na relacdo dos sujeitos, com a lingua e a historia.

Assim, a cidade enquanto linguagem ‘“ndo escapa ao sentido da lingua ¢ da
interpretacdo” (MOTTA 2010a, p. 5), e precisa ser compreendida na relacdo entre a linguagem
e sociedade que lhe constituem. Tanto no tocante a intepretacdo que se faz pelo imaginario
urbano, quanto pelo que escapa deste. Nesse sentido, cabe retomar aqui um ponto ja assinalado
por Orlandi (1999, p. 15), ao dizer que: “o urbanismo cristaliza-se como parte do imaginario

que ‘interpreta’ de maneira a fixar o que € a cidade enquanto urbanidade”.

De acordo com Motta e Camilo (2018):

E no e pelo jogo de forcas que incide na memoria, que irrompe nas
discursividades o sentido de uma distinta palavra que posta em circulacdo em
diferentes materialidades discursivas vai direcionando as interpretagdes: ora
abre para a possibilidade de novos sentidos, ora mantém a regularizagéo pelo
viés da repeticdo. (MOTTA e CAMILO, 2018, p. 66).

Podemos dizer, com base nas autoras (idem), que temos buscado interpretar a cidade

pelos sentidos distintivos que constituem sua materialidade historica, politica, discursiva, tanto
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quanto os sentidos que se apresentam em uma regularidade, que se da pelo funcionamento do
urbano, como também pela textualidade juridica que legitima o poder do Estado sob os sujeitos.

Na relacdo da cidade com indigenas, observa-se 0 modo como a cidade recobre o espago
da aldeia, depois, 0 processo de significacdo que acompanha o sujeito indigena, tanto nos
limites simbdlicos da aldeia quanto em movimentos que produz na cidade. Ressalta-se que, a
no¢do de movimento assume um ponto fulcral nas circunstancias da relacdo
sujeitos/espaco/sentidos, uma vez que, como proposto por Rodriguez-Alcala (2003, p. 82), o
movimento deve ser compreendido como “uma das nogoes estruturantes do espaco”.

Segundo Souza e Aradjo (2010, p. 1), tradicionalmente, no discurso urbano funciona
uma memdaria em que ndo se Ié um indigena na vida urbana que se realiza na cidade. Uma
memoria que, segundo as autoras (ibidem), se constitui na forca de um conflito entre identidade
e alteridade, e evoca também a memoria discursiva de “um ser de ficgdo” moldado por uma
memoria que exclui o “indio (do) urbano”. Trata-se de um sujeito para o qual ndo ha espaco na
organizacdo da cidade, ¢ o “indio imaginario”, “ao qual se junta um sem numero de valores
ideologicos de todo género: o primitivo, o heroi idealizado, o exoético, o ser ecologico, 0
politico, e que, a0 mesmo tempo, exclui o indio (do) urbano”.

O imaginario urbano organiza a cidade como um espago ordenado, valorizado,
constituido de racionalidade. Segundo Orlandi, (1999, p. 15), “do ponto de vista (do) urbano os
espacos da cidade ndo sdao ‘vazios’, sdo projetos, sao ja destinados”. Assim, o urbano
instrumentaliza-se com a fun¢édo de interditar o que é da cidade e o que lhe é exterior, de modo
que, em seus efeitos imaginarios separa 0s sujeitos na/da cidade. Ainda segundo Orlandi (op.
cit.), assim como 0 muro que movimenta o sentido de violéncia, visto que separa sujeitos e
sujeitos, o urbano movimenta sentidos que silenciam a diferenca, ao passo que o indigena, por
exemplo, na condic¢do de “ndo-urbano”, causa estranhamento no espaco da cidade.

Em alguns casos o movimento de sujeitos indigenas no espaco da cidade inspira
cuidado, visto que produz uma ruptura pela memdria historica que se tem sobre o sujeito
indigena, de sua vivéncia, antes, lida somente na aldeia. Assim, de certo modo, na atualidade,
faz pensar em novos gestos de leituras e de formacBes imaginarias do sujeito na forma de
organizacao do urbano. Isto se da porque, conforme Orlandi (2011a), uma vez que a cidade
pensada para além do aspecto empirico que diz da sua organizacdo, é regulada, por uma politica
dos espacos: “ndo sao apenas lugares esparsos, acidentes geograficos [os morros, favelas]. Sdo
divisOes de trabalho, sdo hierarquias do poder (quase institui¢des), sdo indicadores de praticas”.
(ORLANDI, 2011a, p. 48). Assim, a relacdo de movimento dos sujeitos nas ambiéncias da

cidade, funcionam por essa politica dos espagos.
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Pensar a relacdo de movimento dos sujeitos determinada por uma politica dos espacos,
como pontuado por Orlandi (ibidem), nos remete também aos confrontos simbdlicos e sociais
que se estruturam na “dimensdo politica de producdo do espaco”, questdo assinalada por
Rodriguez-Alcala (2014).

A dimenséo politica de producéo do espago, segundo Rodriguez-ALCALA, (op. cit., p.
279), ¢ “marcada pela disputa pelo direito a ocupacdo do espaco e pela legitimidade do
movimento: quem pode fixar-se e/ou circular por ele, onde e de que maneira”. Ainda segundo
Rodriguez-Alcald (2003), a propria cidade constitui-se, por sua dimensdo politica, como um
espaco especifico de funcionamento do juridico. Desse modo, € pelo juridico que as disputas
no interior das politicas de producdo do espaco sdo administradas. Mesmo as sociedades
indigenas?®, que vivem na aldeia, segundo Rodriguez-Alcala (2003), sdo recobertas pelo

Estado, que:

determina a legitimidade de fixar-se no espaco e de circular nele, elaborando
0s mecanismos juridicos, administrativos, técnicos, econémicos etc. para
tanto. S8o processos promovidos pelo Estado nacional que instauram as
fronteiras e o direito de estar dentro delas e/ou atravessa-las, no interior de um
mesmo espago (cidade/campo etc.). (RODRIGUEZ-ALCALA, 2003, p. 83).

O Estado, segundo a autora, exerce seu poder na cidade, assim, o campo, a aldeia, séo
recobertos pela cidade e, esta, determinada pela administracdo do Estado, regula também os
sujeitos que vivem em outros espagos que ndo o seu, mas que pertencem ao Estado. Isto se da
porque “os habitantes do espago do Estado sdo cidaddos, que etimologicamente significa
habitante da cidade, mas que se aplica mesmo aos que vivem no campo” e, na aldeia (ibidem,
p. 83).

E pela forca de atuacio do Estado que a cidade, na relagdo com o indigena, se marca
na/pela textualidade juridica de instrumentos normativos do espaco simbdlico que a constitui.
A titulo de exemplificacdo, tem-se documentos como Estatuto da Cidade, Lei Organica, Plano
Diretor etc. De modo que, conforme Rodriguez-Alcala (op. cit.), o Estado legitima e administra
0 movimento de circulagdo e permanéncia dos sujeitos da/na cidade.

Os documentos reguladores da cidade, aos quais o indigena, ainda que aldeado, também

esta sujeito, ttm a uma inscricao juridica que provém especialmente da Constituicdo Federal de

29 Em relagdo a politica dos Espagos (ORLANDI, 1999, 2011a; RODRIGUEZ-ALCALA, 2003, 2014), convém
reiterar que uma aldeia indigena, embora constitua-se em oposicdo a cidade, ndo pode ser considerada como
campo. (Cf. RODRIGUEZ-ALCALA, 2003, p. 69).
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1967, que em seu Art. 198 — trata sobre a terra habitada pelos silvicolas. Também o Estatuto do
indio, Lei n. 6001/1973 que diz:

Art. 1. - Esta Lei regula a situacdo juridica dos indios ou silvicolas e das
comunidades indigenas, com o propdsito de preservar a sua cultura e integra-
los, progressiva e harmoniosamente, & comunhao nacional.

Paragrafo Gnico. Aos indios e as comunidades indigenas se estende a prote¢do
das leis do Pais, nos mesmos termos em que se aplicam aos demais brasileiros,
resguardados os usos, costumes e tradi¢des indigenas, bem como as condicdes
peculiares reconhecidas nesta Lei.

O Paragrafo Unico, do Art. 1° da Constituicdo de 1967, ao prescrever que as
determinacOes das leis do pais se estendem aos indigenas, “nos mesmos termos em que se
aplicam aos demais brasileiros”, marca de modo flagrante a divisdo histérica que mantém os
indigenas separados entre sujeitos e sujeitos, que compdem a nacdo. Divisdo que se faz na
relacdo brasileiro e brasileiro-indigena; aldeia/cidade; cristdo/desalmado; selvagem/civilizado.
Contudo, independentemente do imaginario que o sobredetermina, em todo o tempo, o indigena
ndo escapa da dimensao politica que rege a administracdo dos espagos pelo Estado, ao pontuar
pelo Art.1° que estdo “resguardados os usos, costumes e tradi¢cdes indigenas, bem como as
condi¢des peculiares reconhecidas nesta Lei”.

No texto juridico, de distintas leis e atos normativos, vislumbra-se a divisdo socio-
historica dos espacos e dos sujeitos da nacdo. Esta situa o indigena como um “estrangeiro” em
seu préprio territorio.

Embora, o direito as terras que originalmente ocupa tenha sido assegurado desde 1680,
através do Alvard Régio, que reconheceu os indigenas como “seus primarios e¢ naturais
senhores” (CUNHA, 1992, p. 22), a legalidade juridica ndo tem sido suficiente, a nosso ver,
para evitar os intensos conflitos pela demarcacdo de seus territdrios; ou mesmo a garantia
efetiva da posse ap0s a demarcacao.

Desde a legislacdo colonial, coube aos indigenas a ardua tarefa de romper com as
determinagOes do discurso europeu que opera na legislacdo brasileira sob a forma de autoria
juridica. A hegemonia etnocéntrica que se sustenta nas leis do pais impde seus modos de
atuacdo na forma do siléncio (do) indigena.

Apds um amplo debate, registrado a principio nos Anais da Assembleia Constituinte de
1823, o texto da Constituicdo Federal Brasileira chega a mencionar os indigenas, tratados como

“indios bravos do Brazil”, com apontamentos para a “civilizagao” (SOARES, 2022; CUNHA,
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1986, 1992), porém o registro do indigena enquanto sujeito de direito, é posto pela primeira vez
em um capitulo da Constituicdo Federal, vinculado ao titulo: “Da Ordem Social” (BRASIL,
2016, p. 133), esse texto delimita sentidos juridicos, ao “indio” que passa a ter um “capitulo”

na Carta Magna brasileira em vigor, como se |é a seguir:

Capitulo VI
Dos indios

Art. 231. Sdo reconhecidos aos indios sua organizacdo social, costumes,
linguas, crencas e tradigcdes, e os direitos originarios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarcé-las, proteger e fazer
respeitar todos os seus bens.

[.]

Art. 232. Os indios, suas comunidades e suas organizacdes Sdo partes
legitimas para ingressar em juizo em defesa de seus direitos e interesses,
intervindo o Ministério Publico em todos os atos do processo. (BRASIL, 2016,
p. 133)
A Constituicdo Federal de 1988 ¢ organizada por “Titulos”, num total de 9 titulos que
se subdividem em capitulos. J& a Constituicdo de Mato Grosso (1989) tem em sua unidade 05

titulos, no ultimo, “Do Desenvolvimento Economico e Social”, o indigena aparece como uma

secdo no interior do capitulo Il — Da A¢do Cultural — como se € abaixo:

Capitulo 11
Da Acdo Cultural

[...]
Secédo IV
Dos indios

Art. 261. O Estado cooperard com a Unido, na competéncia a este atribuida,
na protecdo dos bens dos indios, no reconhecimento de seus direitos
originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam e no respeito a sua
organizagdo social, seus usos, costumes, linguas e tradigdes.

[.]

Art. 262. O Estado manterd a Coordenadoria de Assuntos Indigenas com infra-
estrutura e técnicos préprios, com objetivo de desenvolver e implementar uma
politica indigenista voltada para o bem-estar das nag¢Ges indigenas existentes
no territdrio estadual. (MATO GROSSO, 2016, p. 115-116).

Ressalta-se a necessidade de considerar que hd um percurso que se faz na legislacéo
brasileira acerca dos direitos e da liberdade dos indigenas. Contudo, ainda que opere pelos

mecanismos juridicos e discursivos um sentido que generaliza os indigenas, segundo Perrone-
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Moisés (1992, p. 117), “havia no Brasil colonial, indios aldeados e aliados dos portugueses, e
indios inimigos espalhados pelos ‘sertdes’. A diferenca irredutivel entre ‘indios amigos’ e
‘gentio bravo’ corresponde a um corte na legislagcdo e politica indigenistas”, de modo que, a
legislacdo colonial, de base para as que a sucederam, instituiu politicas distintas para 0s
indigenas do pais.

Assim, pensar os sentidos que, na atualidade, sobrepdem as politicas, antes divididas,
de administracao dos espacos e dos sujeitos da nacéo, requer que se saiba que, antes mesmo da
cisdo que se faz entre indigenas em oposicdo ao ndo-indigena, ou ao sujeito urbano, hd uma
diferenga politica, econdmica e ideologica entre “indios” e “indios”, “indios livres”, aldeados e
“aliados” do Estado. Diferenca que se constitui de forma determinante para a compreensao da
forma-sujeito “indio” e/ou indigena que ¢ atravessada juridicamente pelo Estado. Trata-se,
nesse caso, de uma diferenca que se estabelece na ordem de subjetividade do indigena em
questdo, sustentada na correlacdo sujeito e sentido, como efeito de uma determinacdo que se da
“com toda evidéncia nio s6 a sintaxe e fatores semanticos, mas também elementos
‘individualizantes’ ligados aos mecanismos do aparelho juridico” (HAROCHE, 1992, p. 152).

E necessario levar em consideracdo, como assinalado por Motta (2009, p. 67), que,
“pensar o intercdmbio entre o governo ¢ a sociedade tem a ver com direitos e deveres, ja que o
sujeito individualizado pelo Estado ¢ indissociavel das questdes politicas e sociais”. Nesse
sentido, compreende-se que a forma-sujeito, que movimenta os indigenas brasileiros na
sociedade, constitui-se como produto de distintos processos de individuacéo pelo Estado, no
curso de administracdo, pelos dispositivos juridicos, dos espacos, desde 0s descimentos aos atos
administrativos da cidade. E importante reportar, aqui, 0 percurso socio historico, que ja
pontuamos, nos capitulos anteriores, que atravessam a nagéo, os primeiros habitantes desta terra
brasileira, os indigenas.

Desse modo, para a constituicdo das aldeias de descimentos, do final do século XVII e
inicio do século XVIII, os indigenas “desceram” da liberdade no sertao/selva, regulados pela
Carta Régia de 1647, Provisdo Regia de 1656, Alvara Régio de 1680 e Carta Régia de 1701
(dentre outros), sob a orientagdo de que ndo podiam ser forcados, mas evocados em nome da
salvacdo da alma, pela catequese e doutrinacdo, que resultou na anuéncia e, consequente ilusdo
de controle, repassada para a administracdo que seria gerida pelos religiosos que estavam a
favor do Estado.

De acordo com Perrone-Moisés (1992, p. 119), os jesuitas passaram ao “governo
espiritual” dos indigenas, garantidos principalmente pela Lei de Descimentos 1611 e Carta

Régia de 1691, ¢ ao “governo temporal”, sob a responsabilidade de um capitdo da aldeia,
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conforme Lei de Provisdo 1653; legitimidade que se estendeu até a Lei instituida em 12 de
setembro de 1663, que declara aos missionarios apenas a administracdo espiritual nas aldeias.

Assim, entre o periodo de 1702 a 1707, segundo o autor (idem), foram elaborados
diversos procedimentos normativos que afirmavam a negativa quanto a administracdo das
aldeias de descimentos por parte dos indigenas, aos quais o “prémio que se héa de dar as pessoas
que os descerem a sua custa sera o de repartirem s6 com elas durante a vida”. Tem-se ai 0
fundamento legal das aldeias de reparticao.

Os descimentos — sob efeito do “prémio” dado aos indigenas “livres”, “donos e
senhores” de tais aldeias/descidas — passaram também por um efeito de subdivisdo, dando lugar
as aldeias de reparticdo. As parcelas que correspondem a unidade dos descimentos também
seguem ordenamentos juridicos, do discurso do europeu como dominador, “superior”, que em
todo caso justificam a incapacidade indigena de administrar seus espagos e configuracdes
politicas organizacionais proprias.

A legitimidade e soberania sobre os espacos dos indigenas, conferida pelos legisladores
em favor de si mesmos, parte de um imaginario europeu sobre o indigena tanto como preguigoso
guanto incapaz de ser gestor. Como assinalado por Cunha (1992), a partir de uma analise feita
por José Bonifacio (1823, p. 19) apud Cunha (1992), da qual se I€é:

Com efeito o homem no estado selvatico e mormente o indio bravo do Brasil,
deve ser preguigoso; porque sendo vagabundo, na sua méo esta arranchar-se
sucessivamente em terrenos abundantes de caga ou pesca, ou ainda mesmo de
frutos silvestres, e espontaneos; porque vivendo todo o dia exposto ao tempo
ndo precisa de casas, e vestidos comodos, nem dos melindres do nosso luxo;
porque finalmente ndo tem ideia de propriedade, nem desejos de distingdes e
vaidades sociais, que sdo as molas poderosas, que pde em atividade 0 homem
civilizado. (CUNHA, 1992, p. 148).

Apo6s a administracdo dos jesuitas, do pouco que foi outorgado ao indigena como gestor
do seu espaco, conta-se a figura do capitdo-mor indigena, creditado por leis e decretos que
vigoraram no periodo de 1798 a 1845. Contudo, o autogoverno indigena na administracéo das
aldeias, foi alvo de ridicularizagéo e inimeras criticas, que, segundo Cunha (1992, p. 152), era
vista pelos contemporaneos da época como “um simulacro de autogestdo, sem qualquer poder
real”.

De acordo com Perrone-Moisés (1992, p. 119), a Lei de 1755, o Diretério Pombalino
de 1757 e a Lei de Diregdo 1759 reiteram o discurso de incapacidade, imaginario que,

materializado na forma da lei, passa pelos descimentos, reparticdes, vilas e chegam até a cidade.
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Isto toma corporeidade na textualidade juridica de leis orgénicas, planos diretores, codigos de

postura que entrecruzam 0s sujeitos no espacgo urbano.

4.2 Confresa — a normatizacao da cidade e dos sujeitos

N&o h& espaco na cidade para o indigena e a vida
urbana torna-se muito complicada.

(Koria Tapirapé)

Compreender a cidade na relacdo com o indigena, pelo movimento das significacGes
discursivas, nos permite refletir sobre as diversas ordens de mecanismos de inscricdo dos
indigenas no plano da “civiliza¢ao” ocidental. Torna-se necessario pensar o modo como linguas
e aldeias indigenas se des-estruturam a partir da instauracdo de uma ordem urbana. Assim,
somos instados a refletir ndo apenas sobre os processos de urbanizacéo, mas no efeito politico
das cidades (com as instituicGes e tecnologias que lhes sdo constitutivas), na configuracao
simbolica, geografica e social dos indigenas.

Neste capitulo, temos dedicado a atencao para compreender a cidade, na relagdo com 0s
efeitos da hegemonia ocidental que se marcam em atos normativos da cidade de Confresa-MT
e que produzem efeitos de sentidos no espaco simbolico da aldeia Tapi’itawa.

Pelos movimentos, linguisticos, procuramos compreender o modo como o indigena de
Tapi’itdwa ¢ inscrito em uma memoria comum da cidade, em normas de civilidade, expressas
na materialidade juridica da Lei Orgéanica do Municipio de Confresa-MT (2008), do Cédigo de
Posturas (Lei Complementar n. 167/2020) e Plano Diretor Participativo do Municipio de
Confresa (Lei Complementar n. 165/2020).

A cidade de Confresa-MT, localizada na regido nordeste de Mato Grosso, microrregido
Norte Araguaia, distante cerca de 1180 km da capital, Cuiaba. Teve sua emancipa¢do politica
no ano de 1991; antes, na condicao de agrovila, chamava-se Vila Tapiraguaia, posteriormente,
Distrito de Confresa, e pertencia ao municipio de Santa Terezinha-MT.

Confresa possui uma economia pautada em atividades do campo, tanto da agricultura
familiar, com mais de 6.000 familias distribuidas em 14 Assentamentos da Reforma Agréria,
quanto pela presenca expressiva da lavoura de gréos, que tem estabelecido uma nova ordem
social e econébmica para 0s sujeitos do municipio.

Situada no entrecruzamento de uma rodovia federal (BR-158) com uma rodovia estadual

(MT-430), sua localidade favorece o0 acesso aos municipios circunvizinhos e as transagdes
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comerciais que tem lIhe dado destaque na regido como polo empresarial. Constitui-se como
referéncia de seguranca publica, educacdo e assisténcia a salde.

Na area da saude destaca-se a atual gestdo do Consorcio Intermunicipal de Salde
Araguaia-Xingu (CISAX), por sediar o Polo Base de Saude Indigena de Confresa, pertencente
ao Distrito Sanitéario Especial Indigena do Araguaia (DSEI/Araguaia), e pela oferta, através de
empresas privadas, de servicos clinicos e diagnosticos em diversas areas e niveis de
complexidade da medicina.

Confresa, como polo educacional, conta com a presenca do Instituto Federal de
Educacdo, Ciéncia e Tecnologia de Mato Grosso (Campus IFMT/Confresa), da Universidade
do Estado de Mato Grosso (UNEMAT — Nucleo Pedagdgico de Confresa), da Diretoria
Regional de Educacdo da Secretaria de Educacdo de Mato Grosso (DRE/SEDUC-MT - Polo
Confresa), a recente parceria firmada entre o poder executivo e a Unido das Faculdades
Catdlicas de Mato Grosso (Projeto de Lei 066/2022), bem como o ndmero significativo de
instituicdes privadas de ensino superior e de linguas estrangeiras.

Vejamos, as imagens, fotograficas, da espacializacdo da cidade de Confresa.

Figura 8 — Foto da cidade de Confresa

Fonte: Arquivo disponivel em confresa.org. Acesso em: 14 de set. de 2021.

O municipio abriga parte do Territorio Indigena Urubu Branco e conta com a
singularidade de um representante indigena na Camara Municipal de Vereadores, a saber, o
segundo indigena Tapirapé a compor o legislativo municipal em Mato Grosso. O vereador de

Confresa, Reginaldo Kaorewygi Tapirapé, foi eleito em 2020 para a gestdo 2021/2024, porém,
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outro indigena Tapirapé, Paulo Awarao’i Tapirapé, ja havia sido eleito no ano de 1983, para
legislar na cidade de Santa Terezinha; ocasido em que Confresa era um distrito daquele
municipio.

Em 2010 o Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE) registrou um total de
25.124 pessoas vivendo em Confresa, com a estimativa de 32.076 para 2021. A julgar pelos
ultimos dados do IBGE/2010 e/ou de outras fontes que se possa ler sobre a populacdo de
Confresa, ndo conseguimos apontar um percentual dos indigenas que correspondem ao total de
sujeitos vinculados juridicamente a cidade.

A principio Confresa foi registrada, através da Lei Municipal n. 92/1990 como distrito
rural do Municipal de Santa Terezinha, e em 20 de dezembro de 1991, através da Lei Estadual
n. 5908, o distrito foi elevado a categoria de cidade (cf. confresa.org, 2022°°). Conforme os Art.
03, 04 e 05 da lei de criacdo do municipio de Confresa, foram alteradas as leis: n. 1940/1963;
n. 4.177/1980, n. 5.010/1986, que estabeleciam limites, sentidos, territoriais respectivamente
para 0 municipio de Luciara, Santa Terezinha e Porto Alegre do Norte.

A éarea desmembrada dos municipios de Luciara, Santa Terezinha e Porto Alegre do
Norte (cf. MATO GROSSO, 1991) passou a determinar pelo discurso juridico os limites fisicos-
geograficos da cidade de Confresa. De acordo com o Plano Diretor da cidade (2020), hd um
perimetro que delimita a sede urbana de Confresa, regulamentado pela Lei Complementar n.
120/2016; ha um distrito, “Veranopolis”, instituido pela Lei n. 76/97 e o restante do territorio o
documento trata como &rea rural®, que, segundo Art. 09, esta dividida em oito unidades
territoriais — Setor Rural — numeradas sequencialmente por algarismos romanos. (CONFRESA,
2020, p. 7-8).

A aldeia Tapi’tawa fica localizada no “Setor Rural I”, na parte do Territorio Urubu
Branco que pertence ao municipio de Confresa, conforme dados do portal eletronico “Terras
Indigenas no Brasil (2022)%2, corresponde a aproximadamente 13% do T1 Urubu Branco, num
total de 22.448,98 ha. O restante da area do territorio indigena, cerca de 87%, é dividido entre
0s municipios de Porto Alegre do Norte e Santa Terezinha.

O territorio indigena é regulado pelos principios normativos das cidades (Confresa,

Porto Alegre do Norte e Santa Terezinha) e por documentos que o define como um espago

% Site oficial “Governo de Confresa”. Disponivel em: hitps://www.confresa.org. Acesso em: 19 out de 2022.

31 Em 2010 foi definido, através do Decreto Presidencial n. 7352/2010 trata como campo a area definida como
rural, pelo Instituto Brasileiro de Geografia Estatistica (IBGE).

32 portal Eletrdnico Terras Indigenas no Brasil. Disponivel em: https://terrasindigenas.org.br. Acesso em: 19 out
de 2022.
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indigena, demarcado, registrado e homologado pelas leis do pais. Ja a aldeia, em realce na nossa
pesquisa, integra a divisdo administrativa da cidade de Confresa, por conseguinte, sujeita-se a
Lei Organica e objetos de leis complementares, sendo estes documentos também
sobredeterminados pela Constituicdo Federal de 1988, a Constituicdo do Estado de Mato
Grosso (1989) e pelo Estatuto da Cidade. Este reune dispositivos constitucionais das Leis n.
10.257/2001, n. 6.766/1979, n. 8.245/1991 e Decreto n. 5.790/2006 (cf. BRASIL, 2008).

A titulo de exemplificacdo selecionamos alguns dispositivos juridicos da Lei Orgéanica
de Confresa e, dentre os objetos de leis complementares, especificados no Capitulo II “Do Poder
Legislativo™, Art. 51, tomamos também os incisos XVII “Cdédigo de Posturas” ¢ IX “Plano
Diretor de Desenvolvimento Integrado™.

De acordo com o Art. 210 da Lei Organica (2008):

Art. 210. O Governo Municipal mantera processo permanente de
planejamento, visando promover o desenvolvimento do Municipio, o0 bem-
estar da populacéo e a melhoria da prestacao dos servicos publicos municipais.

Paragrafo Gnico — O desenvolvimento do Municipio tera por objetivo a
realizacdo plena de seu potencial econdmico e a redugdo das desigualdades
sociais no acesso aos bens e servicos, respeitadas as vocacOes, as
peculiaridades e a cultura local e preservado o seu patrimdnio ambiental,
natural e construido. (CONFRESA, 2008, p. 54, grifo nosso).

Conforme o Art. 210 da Lei (op. cit.), a administracdo do municipio, sob a
responsabilidade do governo municipal, devera promover, dentre outras coisas, “0 bem-estar
da populacdo” e a “melhoria da prestacdo dos servigos publicos” ofertados no municipio.
Contudo, destaca-se que na referida lei inexiste mencdo dos indigenas Tapirapé como
pertencentes ao conjunto de sujeitos que compdem a populacdo de Confresa. Nem mesmo o
paragrafo Unico do Art. 221, bem como o0s Art. 222 e 223, que tratam especificamente da

“atuacdo do municipio na zona rural”, os indigenas sdo apontados. Vejamos:

Art. 221. [...] Paréagrafo unico. A atuagdo do Municipio dar-se-4, inclusive, no
meio rural, para a fixag&o de contingentes populacionais, possibilitando-lhes
acesso aos meios de producéo e geracao de renda e estabelecendo a necesséria
infra-estrutura destinada a viabilizar esse propdsito.

Art. 222. A atuacdo do Municipio na zona rural ter4& como principais
objetivos:

I - Oferecer meios para assegurar ao pequeno produtor e trabalhador rural,
condicdes de trabalho e de mercado para os produtos, a rentabilidade dos
empreendimentos e a melhoria do padréo de vida da familia rural.

Il - Garantir o escoamento da producéo, sobretudo o abastecimento alimentar;
111 - Incentivar e garantir a utilizacdo racional dos recursos naturais;
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IV - O municipio observaré ainda, o seguinte:

a. Fiscalizacdo dos produtos agrotoxicos;

b. Incentivo a criacdo de métodos alternativos de controle de pragas e doencas
da lavoura;

c. Implantacdo do desenvolvimento do setor de hortifrutigranjeiros e a
promocdao do consumo local.

Art. 223. Como principais instrumentos para o auxilio da producéo na zona
rural, o Municipio utilizard a assisténcia técnica, a extensdo rural, o
armazenamento, o transporte, o0 associativismo e a divulgacdo das
oportunidades de créditos e de incentivos fiscais. (CONFRESA, 2008, p. 56,
grifo nosso).

O Art. 223 diz sobre os pequenos produtores rurais, artesaos, suas familias e suas formas
de associativismo, entretanto, observa-se pela materialidade da lingua que ndo ha mencéo as
especificidades dos indigenas Tapirapé, os quais integram parte da jurisdicdo do municipio que
é tratada no texto da lei como meio ou zona rural. Destaca-se que a Lei Orgéanica de Confresa
precede o Decreto Presidencial 7352/2010 que estabelece como campo a area apontada pela
Fundacao Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) como rural.

De todo modo, os textos juridicos que sdo produzidos em ambito federal, estadual e
municipal tratam discursivamente o campo como rural e as aldeias, visto que séo silenciadas
burocraticamente no referido decreto, ndo sao reconhecidas como pertencentes a area definida
pelo IBGE como rural.

O siléncio do/sobre o indigena que se faz na textualidade da Lei Orgénica do Municipio,
também se sucede no Cédigo de Posturas (2020) e, apenas o Plano Diretor (2020) registra, em
seu Art. 09, a referéncia aos indigenas Tapirapé, ao mencionar a subdivisdo da “Area Rural” do

municipio, como se € abaixo:

Art. 09. A Area Rural — AR, para efeito de planejamento e gest&o urbana fica
dividida em unidades territoriais de planejamento regional, descritas no
Anexo V, Mapa 05, conforme segue:

a) SETOR RURAL | — SRU | — Abrangendo parte de Terras dos Indigenas
Tapirapé. (CONFRESA, 2020, p. 8, grifo do autor).

Dos documentos que normatizam a cidade de Confresa, selecionados para a pesquisa,
observamos, pelas leituras e analises, que nao ha registro das palavras indio, aldeia, indigenas
e Tapirapé, exceto a ocorréncia no artigo supracitado, do Plano Diretor.

Ainda que os termos “Indigenas Tapirapé” aparecam uma Unica vez, é possivel

considerar outra mencdo aos indigenas, na medida em que o Plano Diretor trata da composi¢éo
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de um conselho de fiscalizagéo e controle, o Conselho Gestor do Plano Diretor Participativo
Sustentavel de Confresa (COGEPLAN).

O COGEPLAN ¢ previsto no Art. 14, do Plano Diretor, cujo Anexo XI assegura, no
coletivo de “integrantes da sociedade civil organizada de Confresa”, um representante do “Setor
Rural I — SRU I”. Destaca-se que ha um erro de grafia que traz escrito “19) Um representante
do Setor Rural I1”, onde deveria dizer: “representante do Setor Rural I”. Todavia, diz-se de um
sujeito que pertenca a comunidade Tapirapé para integrar o referido Conselho. (CONFRESA,
2020, p. 62).

Cabe ressaltar que, até o presente momento, o Conselho COGEPLAN ainda nédo foi
criado, embora o Anexo XI da Lei 165/2020 traga assinalada a informagdo de que “cabera ao
Poder Executivo Municipal no prazo de 60 dias a contar da publicacdo desta Lei Complementar,
regulamentar através de Lei Ordinaria os critérios de escolha dos Conselheiros e o
funcionamento do referido Conselho” (CONFRESA, 2020, p. 64).

Em relacdo a “reducdo das desigualdades sociais no acesso aos bens e servigos,
respeitadas as vocacoes, as peculiaridades e a cultura local”, também preconizada no Art. 210
da Lei Organica, tracamos, pela linguagem, um dialogo com os apontamentos feitos por um
pesquisador®®, indigena Tapirapé, antropélogo social, que no curso de uma de suas pesquisas
faz insercGes sobre a relacdo que se estabelece entre o indigena e a cidade.

O texto do Art. 210 também dialoga com os pressupostos do Art. 212, que define dentre
os principios basicos do planejamento municipal, “V. Respeito e adequagdo a realidade local e
regional, consondncia com 0s planos e programas estaduais e federais existentes”.
(CONFRESA, 2020, p. 54, grifo nosso). Trata-se de um documento que converge, pelo
discurso, com os planos juridicos instituidos a nacao, e em vigéncia no poder local.

Como dito por Koria Tapirapé (2020 p. 149), “convivi na cidade, experimentando o
gosto do desafio fora das familias, tanto em rela¢do ao conhecimento teérico do maira, como
em relagdo a alimentagdo”. Ainda em relagdo a satude, Koria (ibidem), e no tocante ao acesso a

bens e servicos na cidade, o autor aponta que:

Algumas doencas sdo tratadas pelos multiprofissionais da salde, enquanto
muita gente busca o tratamento com a medicina tradicional. As pessoas que
necessitam atendimento médico nos hospitais da cidade sofrem varios tipos
de discriminacéo e violéncias. Se a familia quer levar o pajé para tratar a parte
espiritual do doente, em geral, a presenca dele € barrada. E também se o
parente da pessoa doente leva alguma comida tipica da dieta alimentar, este

33 Referimo-nos ao trabalho de mestrado de Koria Valdvane Tapirapé, A formacéo do corpo e da pessoa entre
0 Apyawa — resguardos, alimentos para os espiritos e transi¢do alimentar. UFG, 2020.
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alimento é rejeitado, pois os profissionais da salude dizem que estd em
desacordo com o cardapio prescrito pelo médico e que ird contribuir para a
piora do doente. (KORIA, 2020, p. 149).

Percebe-se, pelo discurso, no excerto uma falha, falta em relagdo ao cumprimento dos
preceitos juridicos dos Art. 210 e 212 da Lei Organica de Confresa, no que concerne a reducao
das desigualdades sociais, no acesso aos bens e servicos da cidade, e no tocante ao respeito
pelas vocacgdes, as peculiaridades e a cultura dos Tapirapé, que também sdo municipes de
Confresa. Nota-se ai uma questdo simbdlica e ideoldgica da cidade que toca nos sentidos de
alimento versus comida e soberania versus seguranca alimentar* dos indigenas, contudo, néo
apenas isto, ha implicacdes que marcam confrontos ideoldgicos, com questbes cientificas,
religiosas e xamanicas.

Ainda em relacdo a Lei Orgéanica de Confresa, destaca-se na Secédo Il do Capitulo XII,
que trata “Da Politica Urbana e Habitacional”, o Art. 234:

Art. 234. A politica urbana, a ser formulada no &mbito do processo de
planejamento municipal, terd por objetivo, o pleno desenvolvimento das
fundagdes sociais da cidade e o0 bem estar dos seus habitantes, em funcédo das
necessidades do Municipio.

Paragrafo Unico. As funges sociais da cidade dependem do acesso de todos
os cidadaos aos bens e aos servigos urbanos assegurando-lhes condicGes de
vida e moradia compativeis com o estagio de desenvolvimento do Municipio.
(CONFRESA, 2008, p. 58, grifo nosso).

Ressalta-se que a politica urbana prevista, no Art. 234, para “todos os cidadaos”, como
uma responsabilidade primeira do Plano Diretor (cf. Art. 235) e, desse modo, tanto o respectivo
Plano quanto a propria Lei Organica sobredeterminam o campo em relacdo ao urbano.
Conforme Art. 12 (ibidem), “a propriedade rural produtiva ou ndo e a propriedade urbana,
para cumprir efetivamente a sua funcéo social deverdo, no que se refere a sua organizacao
territorial, atender expressamente a esta Lei e submeter-se as suas diretrizes urbanisticas”.
(CONFRESA, 2020, p. 10, grifo nosso). De modo que, ao prever a hegemonia do Plano Diretor
sobre a politica urbana, aponta também para o indigena, condicionando-o0 as adequacdes ao
urbano, relegado aos efeitos de um etnocentrismo cultural em rela¢do ao ndo-indigena e uma
subcondicao de “cidaddo”, que comeca na esfera juridica e discursiva nacional e ressoa nas leis

e determinagdes do municipio onde vive.

34 Sobre a distingdo comida e alimento, seguranca e soberania alimentar dos indigenas Tapirapé ver: “Caca e
Comida (Temiamidra xaneremi’o). uma etnografia dos saberes e praticas alimentares entre 0 povo Tapirapé na
aldeia Tapi’itawa”. (SILVA, 2019).
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Ainda em relacdo a Lei Organica (2008), encontramos no Art. 253 mengdo a politica de
assisténcia integral a satde da mulher em todas as fases de sua vida e de acordo com suas
especificidades, o que nos possibilita ler a presenca da mulher indigena no texto da lei. Também
0 art. 256 prevé o respeito e imparcialidade no trato e convivéncia de todos os cidaddos do
municipio, bem como sanc¢des de natureza administrativa para quem agir de modo contrério.

O discurso juridico, no Art. 256, normatiza sentidos que nos permite ler um dizer sobre
0 respeito ao indigena e a garantia de san¢des administrativas frente a toda e qualquer acao que
prejudique o desenvolvimento de suas potencialidades, que negligencie seus direitos sociais e
politicos, e/ou que viole a soberania de suas aspira¢@es culturais, simbolicas, cosmoldgicas e
identitarias. Entretanto, é preciso que se retome, pela linguagem, o direito institucionalizado.

E importante reiterar que, atualmente a Camara Municipal de VVereadores de Confresa
conta com a presenca de um representante indigena em seu quadro de legisladores, Reginaldo
Kaorewygi Tapirapé. Sendo assim, entendemos que representantes indigenas no legislativo
possam reverberar a proposicdo e normatizacdo de Leis Complementares que favorecam a
garantia de respeito, valorizacao e promocdo de elementos especificos da cultura indigena, que,
mediante planos e programas conduzam a melhoria e bem-estar social da populacdo indigena
do municipio.

Desse modo, dizer da cidade de Confresa, com seus tracados, sua geografia especifica,
os limites que legalmente legitimam o espaco urbano, campo e aldeia, € dizer de um espaco que
se constitui pelo imaginario do urbano, o imaginario da luta pela terra na regido do Araguaia e
pela dimensdo histérica e politica da linguagem juridica e pelo funcionamento do juridico.
Conforme Motta (2010b, p. 159) o texto juridico “permite, pela ordem, a desestabilizagdo de
sentidos, a organizacdo, as relagcbes sociais, construindo pela linguagem um outro
acontecimento”.

Para Motta (2009):

Na dimensdo do politico, o Estado particulariza, pela Constituicdo
Estadual, determinadas posi¢fes que delimitam sentidos na geometria
urbana, do que seja cidade, como a cidade deve ser tecida pela via do
discurso da Lei Orgéanica. Nesse &mbito, a forma de dizer do Estado sobre
0 social o particulariza e o inscreve na ordem do real. Isto produz, por um
lado, relacfes de direitos e deveres, e, de outro lado, a diferenca, a
estranheza, na forma como o0 espaco se organiza pelo politico e da
visibilidade a linguagem que o constitui enquanto espaco citadino.
(MOTTA, 2009, p. 84).
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A partir de Motta (op. cit.), pensamos sobre as determina¢des do juridico e do politico
na relacdo com a cidade. Para Orlandi (2004), é pela materialidade especifica da lingua que a
lei, enquanto texto juridico, legitima discursivamente o espaco da cidade. Sendo assim, as leis
que definem “Distrito Confresa, do municipio de Santa Terezinha-MT” (Lei 92/1990), ou
cidade de “Confresa”, (Lei 5908/1991), ou ainda “Distrito de Verandpolis, do municipio de
Confresa” (Lei 76/1997), estabelecem uma determinacdo sobre os sujeitos desses espagos, de
modo que, no curso da lei também se movimentam entre ser sujeito de um distrito (camponés)
ou ser sujeito da cidade (urbanizado, citadino).

A mudanca dos espacos que dao, pelo juridico, a forma da cidade de Confresa, nos
remete ao que Motta (2010b, p. 158) aponta sobre a mudanca que a lei promove entre freguesia
e vila. A autora (ibidem) afirma que a determinacdo juridica que eleva a freguesia a vila produz
uma delimitacao que nao se da pelo espaco fisico, mas por “uma divisdao de sentidos que passa
pela mudanca correlativa dos moradores com o juridico”.

Significa dizer que o juridico que movimenta os espacos de Confresa tributando-lhes a
forma distrito ou cidade ndo provoca mudancas no espaco fisico, trata-se de uma delimitacéo,
sentidos, que se da pelo discurso juridico, e que sobredetermina os sujeitos, ora como moradores
do distrito, ora como sujeitos da cidade.

De modo que a lei (cf. ORLANDI, 2004) que legitima os espacos, legitima também os
sujeitos, enquanto aldeados, camponeses (habitantes de um distrito) ou citadinos. Portanto, ser
um indigena Tapirapé, da aldeia Tapi’itdwa, significa também, na forma da lei, ser um cidadéo
confresense, ao qual se impde a sujei¢do ao jugo juridico que administra a cidade.

Na medida em que a cidade encontra meios de se fazer penetrar nas estruturas politicas
e ideoldgicas dos indigenas brasileiros, especialmente pela ordem de funcionamento do
juridico, cabe ressaltar, aqui, que, conforme Borges (2013, p. 251), “diversas expressdes do
ambito legal constituem esteredtipos normativos, [...] produzem ‘efeitos de verdade’, cujo
poder argumentativo reside no fato de ja estarem cultural e ideologicamente cristalizadas como
valores universalmente aceitos”.

Para Rodriguez-Alcala (2014), nas sociedades capitalistas contemporaneas, como efeito
da tradicdo ocidental, a organizacdo interna da cidade est4d fundada na distincdo
publico/privado, definidos como lugares de fixacdo, de morar, de habitar (privado) e os outros
espacos como ambientes de circulagdo, encontros dos sujeitos (publico). (RODRIGUEZ-
ALCALA, 2014).

Ressalta-se que os lugares publicos da cidade, ndo se restringem a espacos especificos

que atuam como reparticdes governamentais e administrativas do Estado. O publico da cidade,
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conforme Rodriguez-Alcala (ibidem), compreende as ruas, calcadas, pracas e se constitui em
oposic¢do aos lugares privados (moradias, prédios, casas, edificios).

Ainda em relacdo a0 movimento dos sujeitos, no espago da cidade, temos dito sobre os
efeitos do imaginario urbano, contudo, cabe mencionar aqui 0 que se compreende por
imaginario da cidade. Para Orlandi (2012a, p. 226), ha duas formas ideoldgicas que definem o
imaginério de cidade: a ilusdo de completude, que institui o todo, organizado e coeso, e aquilo
que se encontra fora da cidade, a rivalidade, competicdo e marginalidade. Segundo a autora
(idem), no batimento dessas duas formas ideologicas de conceber a cidade funciona a tépica
civica, “é o lugar em que se cruzam as determinagdes historicas, sociais e politicas que
constituem o sujeito nos sentidos que Ihe séo atribuidos pelo sistema capitalista no que se chama
‘cidadania’”.

A partir da nocdo de topica civica, desenvolvida por Orlandi (op. cit.) os sujeitos se
deslocam ou resistem. Sendo assim, convém questionar: como se da a organizacao interna dos
sujeitos indigenas no espa¢o da aldeia? Como se movem nos lugares publicos da cidade? O
imaginario da cidade, que diz dos lugares discursivos e lugares de sentido, inscreve
ideologicamente os indigenas de Tapi’itawa na condi¢do de cidaddos? Significados pela topica
civica, os Apyawa se deslocam ou resistem frente aos pressupostos do imaginario da cidade?

E pelo funcionamento do discurso que os imaginarios se tocam, se cruzam, se repelem,
de modo que, o urbano, o social, a cidade e indianidade assumem diferentes sentidos. Assim,
na relacdo dos indigenas com a cidade, a politica dos espacos, a politica de producdo dos
espacos e as implicacBes de uma sociedade capitalista podem ser lidas no movimento dos
sujeitos pela lingua que se utiliza na cidade, das relagbes de comercializacdo e consumo, tanto
quanto pela realizacéo e acesso a servicos prestados na cidade.

Conforme Koria Tapirapé (2020, p. 25), “ndo e facil viver numa sociedade que é
completamente diferente da sua, € uma sociedade que ndo funciona a vida sem ywyrape
(dinheiro)”. Por outro lado, o acesso ao sistema de mercado que se movimenta pelas relagdes
de valor, significadas no dinheiro e mensuradas pelo crivo de “quem tem” / “quem nao tem”, e
de “quem tem” / “quem tem mais”, produz implicagdes que vao desde uma ordem social e
econbmica a efeitos na comunidade indigena como um todo.

De acordo com Paula (2014):

A entrada de salérios e beneficios governamentais facilita a compra de
alimentos da cidade, o que tem gerado enorme dependéncia dos produtos
adquiridos por meio de dinheiro e novos problemas de satde, como diabetes,
hipertensdo, taxas elevadas de colesterol, doencas claramente ligadas a
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mudanca da dieta alimentar. Isto significa que a mudanca da base econémica
da sociedade tem provocado mudancas de toda ordem. (PAULA, 2014, p. 93)

Percebe-se, com base sobre o que formula Paula (ibidem), de que as determinacdes da
cidade, que incidem no movimento dos sujeitos indigenas, produzem transformacgdes que
alteram também a estrutura organizacional e social no espaco a aldeia, tanto pelas relacfes de
consumo, quanto pelas questfes de salde, seguranca etc.

Como se 1€, no discurso de Iranildo Tapirapé (2020):

Atualmente, ja existem muitas casas Apyawa construidas com o formato e
com o0s materiais oriundos da cidade, suscitando preocupagdo em muitas
pessoas que ainda valorizam muito os materiais usados para construgdo das
casas tradicionais, pois essas pessoas sabem que a casa e 0s materiais usados
para a construc¢do tradicional carregam consigo inimeros conhecimentos, mas
gue, com essas atitudes alimentadas negativamente por alguns Apyawa, estao
deixando esses conhecimentos em risco de ser extintos. (TAPIRAPE, ., p.
89).

Conforme Paula (op. cit.) e Tapirapé, 1. (op. cit.), a relacdo de contato dos indigenas
com a cidade produziu alteracdes politicas e sociais no espaco simbdlico da aldeia. Porém, o
desafio de se fixar e circular na cidade, sem ser da cidade, encontra na e pela lingua um dos
maiores lugares de confronto.

Segundo Rodriguez-Alcald (2001) na maioria das vezes as linguas indigenas na
relacdo com cidades latino-americanas “se limitam as areas rurais, ou aos grupos de indios que
sobrevivem”, de modo que, se configuram como lingua de “indio” e do campo. (RODRIGUEZ-
ALCALA, 2001, p. 123).

Em Confresa, apesar de ser composta por um grupo de falantes bilingues
(tapirapé/portugués), nas préaticas linguisticas no espa¢o urbano da cidade a lingua dominante é
0 portugués. Nesse sentido, Confresa se assemelha a outras cidades latino-americanas onde
ainda se tem a presenca de uma ou mais linguas indigenas, visto que o tapirapé também ocupa
um lugar subalterno em relacédo a lingua portuguesa, sendo ambas linguas dos cidad&os daquele
lugar.

De acordo com Gilson Tapirapé (2018, p. 495) “a lingua Apydwa é soberana em todos
os dominios sociais do cotidiano e nos espagos especializados no interior do territorio Apyawa”,
mas 0 mesmo ndo acontece quando se trata de praticas linguisticas no ambito da cidade. E
possivel atestar a existéncia da lingua tapirape na parte interna da cidade, porém, em préaticas
discursivas apenas entre os proprios Tapirapé. Entretanto, a hegemonia da lingua portuguesa

ndo se faz apenas por uma questdo de falta de conhecimento da lingua indigena, por parte dos
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outros habitantes da cidade, trata-se de uma relagé@o que toca nas condic¢des de producéo social,
que tem na lingua sua maior fonte de poder.

Para Rama (2015, p. 56), na cidade modernizada, letrada, “a letra apareceu como a
alavanca de ascensdo social, da respeitabilidade publica e da incorporacdo aos centros do
poder”. Desse modo, tem-se a lingua como locus de poder, e a explicagdo das razdes pelas quais
as linguas indigenas no Brasil constituem-se como lingua minoritaria em relacdo a hegemonia
do portugués, o que, segundo Rodriguez-Alcala (Alcala, 2001, p. 124), é “uma constante desde
os tempos da colonizagdo”.

Segundo Gilson Tapirapé (2018),

Quando houve o contato com a sociedade maira, 0 NOSSO pOVO COMegouU a
utilizar ou emprestar as coisas deles. Comegou emprestar as coisas basicas, 0
gue eles também forneciam para nossos antigos como facédo, machado, foice,
café, agUcar etc. Com isso entraram 0s nomes e outras palavras relacionadas a
eles. E assim iniciou-se a entrada do portugués na nossa cultura. Desde entéo
comegou o conflito entre a nossa lingua e a lingua portuguesa. (TAPIRAPE,
G., 2018, p. 499).

O conflito que se estabelece(u) entre a lingua portuguesa e a lingua apyawa, como
afirma o autor (idem), tem a ver com a forma do discurso ocidental que atravessa o imaginario
urbano, na distingdo “lingua de indio” e “lingua de branco”. Desse modo, as relagdes de contato
dos indigenas com os europeus que chegaram a seus espacos representaram alteracdes de toda
ordem nas culturas locais, especialmente na questdo de permanéncia da lingua. Conforme

assinala Gilson Tapirapé (2018):

O que me deixa bastante preocupado €é que a lingua portuguesa esta cada vez
mais presente nas aldeias, pois tudo que chega a aldeia é escrito em portugués.
Por exemplo, alimentagdo, objetos e instrumentos, transportes, roupas, meio
de comunicacdo etc. E, evidente, que com eles entraram outras palavras que
estdo relacionadas as suas utilizagdes. Estas entram causando impacto muito
grande na estrutura das falas, porque ocupam lugares das palavras da lingua
Apyawa. (TAPIRAPE, G., 2018, p. 496).

Gilson Tapirapé (op. cit.) nos da a ler a lingua como lugar de confrontos, pois, a “lingua
portuguesa esta cada vez mais presente nas aldeias, pois tudo que chega a aldeia é escrito em
portugués”. Depreende-se, assim, portanto, um modo de funcionamento ideoldgico, que, no
batimento com o politico instaura disputa de lugares. Contudo, essas disputas se ddo em um
terreno desleal, se considerarmos as condigdes de producdo da lingua portuguesa na nagédo

brasileira, desde a chegada, as condi¢des de permanéncia.
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Ainda segundo o autor (idem), o contato cada vez mais frequente com a cidade de
Confresa, as implicacGes do acesso as novas tecnologias, tém feito com que as criangas, que
deveriam ser monolingues até por volta dos 10 a 11 anos, aprendam o portugués cada vez mais
cedo, e ndo apenas isto, ha efeitos significativos nas praticas linguisticas da comunidade como
um todo. Ao que ele exemplifica com situacdes de uso da lingua apyawa, atravessadas pela
insercdo da lingua portuguesa na fala de jovens e criancas, tanto quanto de liderancas,

professores etc.:

Em vez de: pexe xikaro ‘vamos almogar’, os mais jovens falam “pexe xi-
almogar”, trocando karo por ‘almogar’; no lugar de pexe xixemaryj ’yg ‘vamos
brincar’, “pexe xi-brincar”, substituindo xemaryj ’yg por ‘brincar’; em vez de
pemoagato ‘organizam’, ‘“pe-organizar” moagato, perdendo espago para
‘organizar’. E assim sucessivamente (TAPIRAPE, G., 2018, p. 498)

Nota-se, com base no autor (idem), a interferéncia da lingua portuguesa e o consequente
enfragquecimento da lingua apydwa e de elementos culturais dos indigenas. Entretanto, o
enfraquecimento de uma lingua indigena é uma questdo delicada, que toca nos modos de
organizacao, social e linguistica, mas que, de todo modo, reascende outra questdo historica
fundante das relacdes de confrontos e disputas sociais entre indigenas e ndo indigenas, a luta
pelo territorio. Para Pizumékwa P. Xerente (2019) apud (BORGES et. al., 2020): “deixar de
falar a lingua é um problema de territorio também. Daqui a pouco vao dizer que ndo somos
mais indios e tomar nossas terras”.

De acordo com Borges et. al. (2020): “Srépawé€ Xerente levanta a complexa questao da
desindianizacdo do indio em razdo da lingua, isto €, estereotipar, estigmatizar, inferiorizar
indigenas que nao falam suas linguas originérias, colocando em xeque os direitos garantidos,
inclusive, pela Constitui¢ao”. (BORGES et. al., 2020, p. 8).

A “desindianizagdo” em razdo da lingua, como aponta o indigena Xerente, sustenta-se
em sentidos da civilizacdo ocidental, crista e letrada, que marcam os indigenas brasileiros; a
comegar pela gramatizagdo das linguas no Brasil. De acordo com Di Renzo (2010, p. 107), a
gramatizacgdo constituiu-se como um processo “que transformou as formas de comunicagio
entre homens e possibilitou ao ocidente sobrepor-se as demais culturas”.

Ainda segundo a autora (idem), a instrumentagdo linguistica marca, em sitios de
significagdo, um “espaco simbolico de sentidos que fundam modos de subjetivacao, processos
de identificacdo marcados por saberes politico-discursivos, que determinam tanto 0s processos

de assujeitamento, quanto de resisténcia nas formas de dizer” (DI RENZO, 2010, p. 107).
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Como aponta Fragoso (2019, p. 135), “a subjetividade do sujeito, em analise de
discurso, esta ligada aos processos de interpelacdo, que é ideoldgica. SO se é sujeito por e pela
ideologia. E dessa forma que entendemos que o sujeito se subjetiva. A subjetividade em analise
de discurso é sempre ideologica”.

Desse modo, ao pensar na relagdo do sujeito indigena com a lingua, destaca-se que, 0
portugués enquanto lingua nacional, alcangou independéncia politica e linguistica em relagdo a
lingua oficial do colonizar, i. e., 0 portugués de Portugal, entretanto, essa conquista nédo se aplica
a maioria das linguas indigenas que sdo faladas no pais, ao longo dos mais de cinco séculos de
contato com os ndo-indigenas. Entretanto, os Apyawa, mesmo atravessados por uma memoria
do urbano (ORLANDI, 2012a), interpelados pela hegemonia do pensamento europeu, que
Clastres ([1978] 2014) trata como heliocentrismo ocidental, empreendem uma luta
contundente, ideoldgica, em defesa também de sua lingua. E nela e por ela que eles resistem,
avancam em espacos da sociedade letrada, transpdem os sentidos do “indio imaginario”
(SOUZA e ARAUJO, 2010), assumem uma forma-sujeito indigena e promovem a reafirmacao
de sua “identidade etno-social” (SOUZA, 1994, p. 24).

Para Souza e Araujo (2010, p. 1), o “indio imagindrio €, assim, um ser de ficcdo ao qual
se junta um sem numero de valores ideoldgicos de todo género: o primitivo, o heroi idealizado,
0 exotico, o0 ser ecologico, o politico, € que, a0 mesmo tempo, exclui o indio (do) urbano”.
Conforme os autores (ibidem), o imaginario que institui a vida na aldeia como um pressuposto
de “indianidade” se constitui na forca de um conflito entre identidade e alteridade.

No préximo capitulo observaremos 0 modo de organizacdo do sujeito indigena no
espacgo de constituicdo de sua cultura, o seu modo de se significar e de resistir na/pela casa
cerimonial dos Tapirapé, denominada Takara.
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5 MAE’ KWAAPAWA®S: A CONSTITUICAO E A VOZ DA TAKARA

Na vida real nés vemos que a Takdra é uma casa
enorme, mas, espiritualmente é muito mais enorme do
gue conhecemaos, pois ndo é de uma gente s6. Ali vivem
diversos espiritos. E quando realizamos nossos rituais
todos eles se juntam a nos, pois eles também participam
de rituais.

(Inamore Tapirape)

Neste capitulo tomamos a Takéra, casa cerimonial dos indigenas Tapirapé, enquanto
materialidade significante no espago simbolico da aldeia Tapi’itawa, para tecer uma abordagem
discursiva acerca da aldeia e dos sujeitos que a ela se atam, pela linguagem e pelos sentidos que
produzem mutuamente.

Dedicamos-nos a compreender a aldeia enquanto forma historica especifica do espaco,
bem como produzir uma leitura discursiva das formas de vida dos Apyawa. Partimos de
reflex6es que temos produzido, desde os capitulos anteriores, sobre o urbano, o juridico e o
politico enquanto elementos determinantes na consolidacéo de uma forma histérica, dominante,
do espaco — a cidade —, sobre a construcdo de mecanismos de administracdo desse espaco, dos
sujeitos que nele habitam e/ou que por ele circulam, e 0 modo como incidem sobre outras
formas do espago e outros sujeitos.

A Takdra é pensada, discursivamente, neste trabalho, com vista a sua constitui¢éo, o
espaco/significacdo, como lugar de memoria, de voz e de resisténcia da comunidade indigena
Tapirapé. Isto significa dizer que no percurso de leitura e interpretacdo da casa, as contradicdes
préprias de sua dimenséo historica e politica constituem a abordagem central deste capitulo:
uma leitura da relacdo sentidos, sujeitos e as formas histdricas do espaco (cidade e aldeia),
significados na arquitetura e na discursivizacgdo da Takéara.

No primeiro momento voltamos para a Takdra enquanto memdria/monumento, i. e,
enquanto lugar possivel para a articulacdo de sua forma material e simbdlica. Na sequéncia
tecemos uma reflexdo sobre o funcionamento juridico dessa casa como um espaco de
regularidades que se significam discursivamente em um conjunto de regras, principios e
valores, 0 Xekakopdwa e Xetanogdwa (TAPIRAPE, N., 2017), que regem e determinam a

conduta de um Apyawa.

% palavra da lingua Apyawa que significa, dentre outras coisas, lugar de conhecimento, de aprendizagem, de
ciéncia.
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5.1 Redes de Memodria na Tessitura da Takara

E necessario considerar que, pelos discursos, tem-se modos distintos de dizer sobre a
casa cerimonial dos Apyawa. Segundo Koria Tapirapé (2020, p. 32), a Takara se apresenta, na
formagdo da sociedade apyawa, como “o ponto mais basico referente aos conhecimentos
tradicionais”. Assim como a lingua ¢ determinante na constitui¢do dos sujeitos, visto que € a
lingua que inscreve o sujeito na vida social, o processo de formagao dos Apyawa constitui-se
também na relacdo lingua e Takara, mediado pelos conhecimentos tradicionais da etnia e 0s
novos saberes produzidos nas relagdes com o urbano.

Estudiosos definem a Tak@ra como: “grande casa de danga”. (BALDUS. 1937. p, 93);
“a grande casa-dos-homens” (idem, 1970, p. 141); como um plano arquitetonico: “¢é eliptica e
com cobertura também em aboboda de berco. A construcdo é feita em agosto. Um grupo de
homens seleciona e colhe todo o material, desde a madeira para os esteios, vigas e caibros, as
folhas de cobertura e fechamentos” (ALHO, 1985, p. 45). A “casa cerimonial”, segundo Silva
(2019, p. 43), “desde a estrutura, organizacao e simbologia, possui uma relagio direta com a
ordem social e cultural do povo Apyawa”.

J& os indigenas a define como “espaco da sapiéncia Apyawa” (TAPIRAPE, N. e SILVA,
2021, p. 24); a “Wyra retyma (casa dos Wyra “homens dos grupos Araxa e Wyraxiga™) e Axyga
retyma (casa dos espiritos)” (TAPIRAPE, L, 2020, p. 76); ou ainda, como um “centro
epistemoldgico e sistema de comunicacdo césmica para a vitalidade cultural do mundo
Apyawa” (TAPIRAPE, G., 2020).

Conforme, Gilson Tapirapé (op. cit.), a Takara é:

uma casa muito grande, fisicamente, ainda é considerada um espagco muito
pequeno, ja que, em outras dimensdes da vida, 0 mundo no seu interior é
muito, muito maior, por ser um espago que sustenta as numerosas moradas
dos Axyga, aonde todas as sociedades sobrenaturais, segundo o Inamore,
vivem em coletividades, sem necessidade de limitagdes de espaco.
(TAPIRAPE, G., 2020, p. 79)

A Takara, em distintos dizeres, tem a sua significagdo. Desse modo, irrompem sobre a
casa muitas possibilidades de leitura, de modo que, compreendé-la significa depreender que a
sua significacdo, constitui ndo apenas planos e tracados, mas um espago de aprendizado e
compreensdo de saberes, um lugar em gue 0s sujeitos se inscrevem e produzem sentidos na
relagdo com a cultura e a tradigcdo apyawa, assim como, outras culturas e tradi¢des, inclusive da

sociedade ocidental.
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Do ponto de vista discursivo, € necessario considerar a Takdra como um elemento que
evoca leitura ao se destacar, suntuosamente, como um “monumento”, lugar de memoria,
conforme Venturini, (2018), constituido de sentidos e historicidade que se déo a ler, tanto pela
grandeza que se inscreve na dimensdo e arquitetura, distintas das demais edificacdes existentes
na aldeia quanto pela aparente familiaridade que essa casa representa para o indigena Apyawa.
Conforme Orlandi (2007), a evidéncia é carregada de sentidos bem menos transparentes e mais
indiretos.

A Takara, enquanto espaco simbolico, constitui-se como um lugar de memodria.
Segundo Nora (1993, p. 9), trata-se de um lugar em que “a memaria se enraiza no concreto, no
espago, no gesto, na imagem, no objeto”. E, pois, como lugar de memoria (NORA, op. cit.),
que a Takara produz sentidos que se ddo a ler pelo historico, politico e simbdlico que ela
movimenta.

A dimensdo histérica que constitui os sentidos da Takara tem a ver com o
funcionamento da memoria discursiva e remete a sua historicidade como espaco de significacdo
e de interpretacdo das relaces que a casa estabelece com o Apyawa.

Por sua dimensdo politica, a Takdra movimenta sentidos de geracdo em geracao.
Sentidos que a constitui como elemento central dos Tapirapé na construcdo de uma antropologia
politica especifica. De acordo com Lima e Goldman (2014, p. 12) uma antropologia politica
especifica tem a ver com uma “politica, ou o poder, como um aspecto ou dimensao de qualquer
relacdo social”, ainda segundo os autores, constitui-se em um “descentramento, portanto (do
poder em relacdo ao Estado), e mais um recentramento também (nos individuos e suas
interacoes e transacoes)”.

Conforme Clastres (2014, p. 31), nenhuma sociedade escapa das implicagdes politicas,
“tudo cai, desde entdo, no campo do politico, todos os subgrupos e unidades (grupos de
parentesco, classes de idade, unidades de producdo etc.) que constituem uma sociedade séo
investidos, com ou sem motivo, de uma significagéo politica”.

Ainda segundo o autor (idem), € necessario questionar quais séo as condi¢cdes em que 0
poder politico se realiza, por exemplo, nas sociedades indigenas, visto que, “o poder politico ¢
universal, imanente ao social (quer o social seja determinado pelos ‘lagos de sangue’ ou pelas
classes sociais”. (CLASTRES, 2014, p. 34).

Para compreender o que é a Takdra, pelo seu efeito politico, e qual € o papel que ela
desenvolve na vida dos Apyawa, tomamos o politico, conforme Orlandi (2013a, p. 17), “como
lugar de disputa dos principios que regem a vida social em suas diferencas, sendo ele proprio a

pratica dessas diferengas”.
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E importante dizer que, diversos estudiosos, antroplogos, linguistas, ambientalistas,
bidlogos etc., como veremos a seguir, apontaram a relacdo dos indigenas Tapirapé com a
Takara, e 0 modo da organizacao social destes com a localizacao, arquitetura e funcionamento
politico-administrativo no interior e a partir da casa.

De acordo com Baldus (1937), ainda em 1935, ocasido de sua primeira visita aos
Tapirapé, ja constava a presenca da Takara, como se vé na imagem abaixo:

Figura 9 — Takara em 1935.

AR

F16. 8 — Planta da aldeia de 1935,

Fonte: Baldus (1970, p. 141).

Segundo o autor, em 15 de julho, “ja antes de nascer o0 sol comecgou 0 banquete. Na
takana, na grande casa de danca, que é propriamente a casa cerimonial e, por isso, em geral,
nao frequentada pelas mulheres”. (BALDUS. 1937. p, 93). A figura apresentada por Baldus em
1970 (fig. 8), constitui-se como um croqui da aldeia Tapi’itdwa, na ocasido da primeira visita
do antropologo junto aos indigenas. Contudo, de um ponto de vista discursivo ha sentidos,
significagBes socio historicas que atravessam a imagem. Nessa dire¢éo, o autor (idem) apresenta
um desenho da Takara na aldeia Tawiaho, onde os Tapirapé se restabeleceram ap6s o Ultimo
ataque dos Kayapo. Devemos ressaltar que o desenho, descrito por Baldus (1937), tem uma
espessura semantica, que se abre a gestos de leitura e interpretacao.

E importante dizer, também que, em diversos registros acerca dos Apydwa tem-se a
presenca marcante da Takéara. Sua arquitetura e o fato de estar localizada no centro da aldeia,

como se Vé nas imagens abaixo (fig. 10 e 11) impde um movimento de leitura que ndo escapa
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a linguagem que a constitui e que acessa, pela memoria historica, os sentidos de autoridade,
grandeza, de diferente etc.

Figura 10 — Takara no centro da aldeia em 1939-1940.

TAMPIITAUA - 1939-1940 - Wagley TANPITAUA - 1947 - Boldus

TAUAIHO - Nova Aldeio - 1965 - Wagley

Fonte: Alho (1985, p. 49).

Figura 11 — Takéra no centro da aldeia em 1965.

TAUAIHO - Nova Aldeio - 1965 - Wagley
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Fonte: Alho (1985, p. 49). Wagley
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Com base na imagem (fig. 11), é possivel depreender que a posicdo geogréafica da
Takéra reverbera um movimento de leitura da Takara e do funcionamento de limites que
marcam desde o lugar que a casa ocupa aos lugares dos sujeitos indigenas, a organizacéo
politica destes. Ressalta-se que, a Takdra, enquanto elemento discursivo, é constituida na
relacdo com o espaco simbolico da aldeia e é igualmente constitutiva da linguagem. Falamos
do funcionamento do simbdlico e do politico investido constituicdo da Takara, pelo modo como
marca uma divisdo entre o que, a vista, lhe constitui como uma “casa cerimonial”, ou seja,
diferente das demais edificacdes da aldeia, as casas de habitacao.

Segundo Orlandi (2015, p. 189), “ha simbolizagdo das relacdes de poder, que
administram a sociedade, e desse modo investe-se na atribui¢do de valores as diferencas”.
Também em ilustracBes mais recentes como nas imagens (fig. 12 e 13) é possivel perceber um
jogo de linguagens que se estabe.lece, pela presenca da Takara no centro da aldeia. Trata-se de
relacbes de forca e de sentidos que marcam a distingdo da casa cerimonial, a Takéra, pela
questdo do tamanho, do formato, do lugar em que esta situada, dentre outros.

Figura 12 — Foto da Takéra no centro da aldeia em 2017.

Figura 13 — Takéra no centro da aldeia em 2019.

ALDEIA TAPIiITAWA

Fonte: Apaxigoo Tapirapé. In.: Silva (2019, p. 25).
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Compreende-se, a partir das imagens (fig. 8 a 13), que o fato da Takara se situar no
centro da aldeia, construida, conforme imagens, em uma estrutura relativamente oval estabelece
um jogo com o sentido de grandeza, que se mantém no curso dos anos e no percurso de
transformacao socio-espacial da(s) aldeia(s) e dos sujeitos apydwa. Nota-se um fato singular na
organizacao da aldeia, ora em uma relacédo de circulo (fig. 8-9), ora em quadrado (fig. 12-13).

De acordo com Kamajrao Tapirapé (2018) apud Silva (2019, p. 46):

O formato oval da Takéra representa o desenho da aldeia do povo Apyéwa.
Hoje a aldeia possui um novo formato, sendo quadrado que ndo é o desenho
dos nossos antepassados. As casas também ndo possuem o formato
desenhado, que era arredondado e coberto com folha do paja, que quer dizer
piassava. Hoje tem muitas casas cobertas com telhas, cercada com tijolo, ai
dificulta muito a manter esse desenho da aldeia. Um fato que contribui para
essa modificacdo das estruturas das casas foi devido a distancia de paja, pois
antes encontrava préximo da aldeia, hoje s6 encontra aproximadamente a
80km. O fogo e as pastagens também fizeram com que a paja diminuisse.
(TAPIRAPE, Kamajrao, 2018).

Conforme o autor (idem), ha uma relacao intrinseca entre aldeia e casa, de modo que, a
dimensdo material e simbdlica de ambas se articulam e dialogam entre si. Entretanto, as
alteracdes no espaco simbolico de uma incidem sobre a outra. Percebe-se pelo dizer do autor
(ibidem) as determinacdes de natureza geografica e sociocultural que produzem efeito de
sentidos no modo de organizacdo do espaco simbolico da aldeia. Efeitos que se dao
atravessados por um imaginario — “desenho” — que estabelece uma ligagéo tanto pelo formato
oval da Takdra quanto pelo formato das casas de moradia dos Apyawa, ou seja, as casas
também possuem o formato desenhado. Vejamos o recorte: “O formato oval da Takara
representa o desenho da aldeia do povo Apyawa. Hoje a aldeia possui um novo formato, sendo
quadrado que ndo ¢ o desenho dos nossos antepassados”

Com base em Orlandi (1999), podemos dizer que, assim como o urbano “permite uma
unidade imaginaria que, por sua vez, desencadeia a possibilidade do sujeito identificar-se
urbanamente”, o modo de organizagao da aldeia, dos sentidos e dos sujeitos também se constitui
como efeito ideoldgico de um imaginario — o desenho dos nossos antepassados — que instaura
uma “ordem” do discurso Apyawa, assim como o espaco simbolico da cidade se significa a
partir de uma “ordem do discurso urbano” (ORLANDI, 1999, p. 8)

Podemos dizer que a “casa grande” nao € apenas o lugar onde se define o que € e o que

nao ¢ “casa”, quem pode e quem ndo pode, o que pode € o que ndo pode ser feito. Sendo assim,
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ndo se trata apenas de um monumento que se destaca pela relacdo de superioridade e
centralidade que textualiza no espago simbdlico da aldeia.

Figura 14 — Foto “desenho dos antepassados™: Aldeia, Takara e 0s sujeitos Apyawa.

Fonte: Waraxowoo’i M. Tapirapé (2018). In: TAPIRAPE, G. (2020, p. 127).

Compreende-se que a Takara significa, para além de um elemento que entretece a
diferenca, no tecido de memorias que a constitui, consiste no espaco onde a diferenca passa a
ser institucionalizada, isto é, mais do que marcar visivelmente o que é e 0 que nao €, produz
discursivamente o tracado que determina todo e qualquer limite que se apresentar ao sujeito
apyawa.

De todo modo, ainda que a posi¢éo, a arquitetura e o tamanho da Takdra movimentem
imaginarios e sentidos que se organizam como efeito de uma memdria discursiva, ou seja, a
arquitetura desenhada pelos seus antepassados continua funcionando como um discurso
documental, uma memoria institucionalizada, ou seja, “a memoria que ndo esquece; memoria
que as instituicdes sociais mantém, alimentam e disponibilizam num processo de
institucionalizagao, cristalizacao de sentidos”. (ORLANDI, 2017, p. 78).

Nota-se que, pelo funcionamento da memadria discursiva, a arquitetura oval da Takara,
estabelece uma regularidade que se significa no espaco simbdlico tanto da casa quanto da
aldeia, e que se d& a ler ao visitante, aquele que chega a aldeia. Vejamos as imagens (fig. 15,
16 e 17):

Figura 15 — “Desenho”: as rogas dos Apyawa.
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Fonte: Irmazinhas, 2002, p. 24

Figura 16 — “Desenho”: a casa
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Casa tapirapé vista por dentro (croqui de irmazinha Clara)

Fonte: Irmézinhas, 2002, p. 52

Figura 17 — “Desenho™: a aldeia

Fonte: Irmazinhas, 2002, p. 52
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O desenho tem uma marca distintiva, material, simbolica atravessada pela memoria
discursiva da etnia. Assim, no/pelo desenho tem se a projecdo imaginaria que sobredetermina
a aldeia, Takdra, sujeitos e sentidos que, constituem, simultaneamente, o espaco de vida dos
Apyawa. Destaca-se a localizagdo da casa onde ficou hospedado o antrop6logo Wagley, entre
0s anos de 1939 e 1940, (fig. 10), bem como a casa das Irmézinhas de Jesus, no ano de 1952,
(conforme a figura 17), fora dos limites simbolicos das outras casas de moradia do Apyawa. Ja
em 1965, mais de uma década de convivéncia da fraternidade catolica com os Apyawa (cf. fig.
10 e 11), a casa das Irmédzinhas aparece misturada as casas dos Apyawa. Nos anos 2017 e 2019
(cf. fig. 12 e 13) a escola e 0 Posto de Saude aparecem separados das demais edificagdes da
aldeia.

A Takara, enquanto memoria institucional, € tomada, discursivamente, por relacdes que
incidem sobre o local, contudo, reguladas por um funcionamento juridico: sdo as convengdes
normativas da casa que irdo definir, pelos saberes tradicionais, 0s espagos de decisdo entre 0s
sujeitos em relacdo ao que pode e 0 que ndo pode; impde limites simbodlicos entre 0 homem e a
mulher; o que tem voz e o que ndo tem, o proibido e o permitido, o sagrado e o profano etc.

A memoria, de acordo com Orlandi (2012a, p. 171), “refere ao saber discursivo, ao fato
de que todo dizer se produz sobre um ja-dito. Todo dizer é assim, ja um gesto de interpretacéo,
uma posic¢ao, entre outras, em relacdo a uma memoria”. Assim, compreendemos que a nogao
de centralidade que a Takara produz na relacdo com os sujeitos Apyawa, com o espaco da aldeia
e com a politica socio histdrica e ideoldgica dos indigenas, constitui-se como uma memoria
que, discursivamente, a significa como centro pelo que é, pelo que produz e pelo modo,

inclusive, da sua localizac&o.

5.2 O Juridico na Takdra: a voz indigena na interface com o urbano

Assim como o discurso urbano tece um imaginario da cidade (ORLANDI, 1999), a
Takara também produz uma memaria que institucionaliza sentidos para o apydwa e 0 organiza
no espago da aldeia. Trata-se de um imaginario que traca sentidos determinantes para o
“desenho” das casas, da aldeia e seus respectivos sujeitos. Contudo, tomar a Takdra como
material significante constitui-se como uma proposta de leitura que s6 nos arriscamos a
“cavucar” pela contribui¢do de uma teoria como a Analise de Discurso, justo por sua relacdo

de entremeio, que gesta a leitura e que torna possivel a discussdo com distintas areas.
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Assim, nesta reflexdo, tomamos o sujeito, ndo o sujeito tradicional da filosofia, apontado
por Paul Henry (2014) como categoria central do idealismo, i. e., sujeito como origem, esséncia
ou causa. O sujeito de que trata esta pesquisa tampouco se configura como o sujeito das
ideologias, como proposto por Althusser.

Conforme Henry (op. cit.), Althusser compartilha com Lacan, Foucault e Derrida uma
posi¢do comum sobre 0 estatuto dos sujeitos, ja Pécheux, de acordo com o autor (ibidem), ainda
em seus primeiros textos (assinados como Herbert), trata da Teoria Geral das Ideologia, mas
produz uma diferenca ao se colocar entre o “sujeito da linguagem” e o “sujeito da ideologia”
(HENRY, 2014, p. 37).

Para Pécheux (2014, p. 121), a nogdo ideoldgica de sujeito constitui-se no interior de
uma concepgao idealista que ameaca a “teoria do discurso”. Assim, pelo discurso, buscamos
compreender aspectos da identidade, do processo de subjetivacdo dos sujeitos indigenas e da
vida em aldeia. Contudo, nos importa compreender, ndo apenas o0 sujeito interpelado pela
ideologia, mas determinado por esta e pelo inconsciente, constitui-se em um sujeito dividido,
que inscrito no simbolico, toma a forma de sujeito dos “processos discursivos”. (Cf.
PECHEUX, 2014, p. 124-125).

Com base no autor (idem), tomamos a Takdra como lugar de manifestacdo linguistica
do sujeito Apyawa. Entretanto, buscamos construir uma leitura, conforme Orlandi (20114, p.
42), pautada na relacéo do social pelo discursivo, o que, segundo a autora (op. cit.) desloca da
perspectiva socioldgica e rompe com a forma sistematica de tratar o sujeito na relacdo com a
lingua e a historia, para, entdo, produzir uma abordagem na relacdo individuo/sociedade.

No imaginario indigena que se produz no funcionamento discursivo da Takéra, ndo ha
apenas os tragados de um “desenho” dos antepassados, significados materialmente no modo de
edificacdo das casas (moradia e cerimonial) e organizacéo do espaco simbolico da aldeia, existe
um conjunto de normas, leis e principios que regulam os sujeitos, denominadas como
Xekakopdwa e Xetanogawa de um indigena Tapirapé (TAPIRAPE, N., 2017).

De acordo com Nivaldo Tapirapé (op. cit.), o xekakopdwa — xe/eu e kakopawa/evitar —
diz respeito as agdes de “preparacao e formagdo do individuo Apyawa para obter uma vida
saudavel”; e o Xetanogdwa corresponde ao conjunto de “determinagdes e regras [...] que a
pessoa pode receber” (TAPIRAPE, N., 2017, p. 405).

Ainda segundo o autor (ibidem), o Xetanogdwa faz parte do cotidiano de homens
(Akoma’e) e mulheres Apyawa. Entretanto, o “xetanogdwa de homem s6 acontece no momento
de Awa’yao’i, periodo em que o menino passa da fase de crianga para a fase inicial do homem”

(2017, p. 401),
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Na iniciagdo do rapazinho, quando menino, ele é pintado com jenipapo. A
partir dai ele é exigido a ouvir os conselhos do pai e do avd, ndo mais fazer
algo escondido e deixando de fazer o que ele fazia antes como menino, como
por exemplo: ndo bater mais nos outros, nos seus colegas. Porque, a partir
deste periodo, ele estd em momento de Xetanogdwa, preparagdo para a vida.
Nesses dias ele ndo pode mais bater nos colegas, nos irmaos menores, sendo
pode se transformar num futuro pai agressivo. Ele tem que se comportar para
se tornar um futuro homem direito e responsavel. [...] No futuro, ele préprio
descobrira se fez certo ao respeitar as regras de Xetanogawa, por exemplo, se
no momento de resguardo como pai da crian¢a recém-nascida, ndo sentir sede,
ndo sentir fome, ndo desrespeitar a regra, e s6 tomar kawi, no periodo de
resguardo, ele vai provar que sua iniciacdo quando rapazinho foi mesmo
eficaz. Para o0 povo Apyawa, isso é sinal de que a pessoa cumpriu e fez certo
para se transformar numa pessoa boa, responsavel e isso nunca saira dele,
sempre estara presente no resto da vida dele. (TAPIRAPE, N. 2017, p. 402-
403).

Para a mulher, o Xetanogawa ocorre na primeira e segunda menstruacdo, fases de

transformacdo da menina-moca; como se 1é em Nivaldo Tapirapé (2017, p. 401):

Na primeira menstruacdo a moca tem que se comportar bem para adquirir a
sua conduta e carater. Nesse periodo a moga € orientada a ficar deitada na
rede, ndo descumprindo a regra. Durante a sua primeira menstruacdo e
resguardo ndo é aconselhado que ela fique se movendo no interior da casa,
segundo a regra da orientacdo dos pais e avds. Ndo é permitido consumir
alimentos proibidos sem autorizacdo dos pais como, por exemplo, beber agua.
Caso descumpra essa lei, a moga serd, no futuro, uma pessoa falsa. Ao
contrario, se a moga se comporta direitinho, esta ser4 uma pessoa honesta e
confiavel.

Na segunda menstruagdo, Wyxewyawa, a moga retoma a mesma rotina do
resguardo, cumprindo a mesma orientacdo dos pais sem sair do interior da
casa. Nessa fase aconselha-se fazer algumas atividades basicas das mulheres
como, por exemplo, fiar algodao, fazer atividade doméstica e outra atividade
leve. Fazendo esse Xetanogawa ela serd& uma mulher trabalhadeira. Caso
contrario, ela podera serd uma mulher pregui¢osa ou uma mée preguicosa. Por
isso 0 povo Apyawa trata esse momento como uma fase mais rigorosa da vida
toda. Sdo tomadas todas as precaucOes para ndo sofrer as consequéncias.
(TAPIRAPE, N., 2017, p. 401)

Compreende-se, pela materialidade simbolica, que o0 Xetanogéwa é o0 momento especial
de aperfeicoamento da conduta, carater e do comportamento do Apyawa, qual seja negativo ou
positivo. Conforme os dados apresentados, o Xetanogdwa acontece s duas vezes na vida,
primeiro na iniciagdo, tanto para a mulher quanto para 0 homem, depois é s6 no Xetykawa, que

é quando ocorre o falecimento de um familiar ou alguém bem proximo.
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Ainda segundo o autor (idem), “todas as pessoas da familia do morto devem
obrigatoriamente raspar ou contar o cabelo. Axetyk para Apyawa significa demonstracdo de
muita dor e de muita tristeza sobre o falecimento da familia” (TAPIRAPE, N., 2017, p. 402).

Podemos dizer que tanto o xekakopdwa quanto xetanogdwa Sao processos de
identificacdo e participam, determinantemente, nos modos de subjetivacdo dos sujeitos
Apyawa, os quais sdo interpelados por mecanismos de individuagdo que se faz, tanto pelo
Estado, quanto pela Takara.

Segundo Orlandi a individuacao dos sujeitos articula a construgdo de sentidos mediante
“relagdes significativas e individualizadas”, i. €., a depender especificamente de cada formacgao
social (ORLANDI, 2007b, p. 58). Assim, no tocante as sociedades indigenas, convém
considerar a formulacdo de Souza (1994, p. 345), ao dizer que sujeitos indigenas, “com suas
préprias leis, direitos e deveres”, ndo se enquadram na mesma dimensdo, especialmente
econdmica, da luta de classes do chamado “cidadado brasileiro” (SOUZA, 1994, p. 345). Diante
disso buscamos sustentar nossa reflexdo sobre os modos de individuagdo e processos de
subjetivacdo dos Apyawa a partir do papel administrativo do Estado Nacional que incide sobre
esses indigenas.

Para além da forca de atuacdo do Estado, que se faz, especialmente, pelas politicas
administrativas da cidade, o sujeito Apyawa é sobredeterminado pela forc¢a politica do discurso
que regula sentidos, normas que operam pela estrutura do discurso oral, nesta condi¢do de
producdo, é a propria Takara que materializa o ponto de encontro da memoria histérica com a
memoria institucional.

Na convergéncia de saberes “desenhados” pelos antepassados dos Apyawa e os modos
de “arquivo”, legitimagdo que se da pela “memoria institucionalizada” (PECHEUX, 1982;
ORLANDI, 2003, 2017; NUNES, 2008), a Takéra, que se inscreve no espaco da aldeia como
memoria\documento, também estabelece a movimentacdo do politico e ideoldgico pela
manifestacdo juridica que administra 0s espacos e 0s sujeitos. Contudo, na Takdra a lei ndo se
materializa na escrita, mas estrutura uma memoria dos rigores oficiais nas convengdes que
orientam e regulam os valores sociais dos sujeitos Apydwa, exequiveis em seus modos de
administracdo. Essas convengbes sustentam, enquanto discurso, pelo funcionamento
performativo, um efeito juridico.

A articulacdo do simbolico com o politico que se exerce através do artefato normativo
da Takara, definido no Xekakopadwa e Xetanogawa, institui uma espécie de politica de gestdo

dos espagos no interior da casa e em seu exterior, a takawytera, terreiro da casa cerimonial, de
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modo que, estabelece uma diviséo entre o que pode e 0 que ndo pode, 0 que compete a um e a
outro Apyawa, tanto quanto a um ou a outro espaco no interior da aldeia.

A Takdra movimenta sentidos sociais e politicos dos sujeitos que circulam e habitam os
espacos da casa cerimonial, da takawytera (também chamada de takope, o pétio da casa)®® e da
aldeia como um todo. Porém, os modos de funcionamento da casa constituem regulamentos
que se distinguem do papel do Estado Nacional que estabelece juridicamente a distingédo
publico/privado, consecutivamente determina os espacos de encontro e de circulacdo dos
sujeitos e os “lugares de fixagdo”, as moradias, habitagdo (RODRIGUEZ-ALCALA, 2014, p.
274).

Dito de outra forma, Orlandi (2011b, p. 694), afirma que “os sujeitos e seus modos de
vida, seus processos de significa¢do s@o interpretados pelo par publico/privado”. Sendo assim,
é no jogo das relacGes espaciais da aldeia que sujeitos e sentidos se constituem. Todavia, €
também no interior dessas relacdes que os sujeitos produzem suas formas de existéncia e
resisténcia.

Orlandi ([1990] 2008, p. 72) ressalta a questdo de que, para o ndo indio, “indio que
resiste € indio ndo ‘tratavel’”. Porém, o modo como o ndo indigena projeta o indigena, ou ainda
0s mecanismos historicos de apagamento, de segregacdo dos indigenas, ou mesmo 0
silenciamento que lhes é imposto, ndo impede que resistam.

Nesse sentido, como ha distintas formas de segregacéo, na diviséo do urbano, o Apyawa
encontra também na situacdo de segregacéo, de divisdo, que se faz pela meméria do urbano e
pelo juridico, modos de silenciamento e de risisténcia. Nessa dire¢do, a Takdra como “ma’e
kwaapawa”, ¢ um lugar de aprendizagem e de conhecimento, como um espaco de significacao,
sobretudo, como lugar de voz e de resisténcia.

E possivel afirmar que o dizer que se produz na Tak&ra se manifesta na forma da lei, da
norma, da regra etc., ndo abre espaco para questionamentos dos sujeitos e/ou seres nao viventes
que a habitam, visto que, nas rela¢des de interlocugdo com os “artefatos” juridico-normativos
(Xetanogawa e Xekakopéawa) da “casa”, lhes cabe respeitar e obedecer. Como se 1€ em Gilson
Tapirapé (2020), “procuramos manter total respeito pelas leis e demandas dessa casa”
(TAPIRAPE, G., 2020, p. 81), ou seja, “buscamos cumprir e seguir suas normas” (ibidem, p.
84).

O funcionamento discursivo da Takara e o modo como os Tapirapé se significam em

seus espacos de vida (aldeia/cidade) constituem uma antropologia politica especifica (cf. Lima

36 Para saber mais sobre a takawytera e o takope ver (PAULA, 2012; SILVA, 2019) e (TAPIRAPE, I. D., 2017).
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e Goldman, 2014) que, embora ndo represente uma isengédo frente as relacdes de poder do
Estado, da a ler a singularidade de uma forma-sujeito indigena. Trata-se, de uma forma-sujeito
que, conforme Souza (2021, p. 147), “se reconfigura em movimentos continuos de subjetivagao
e, enfim, busca se proteger da figura ambigua que € o estranho. Gestos instituidos na articulacdo
do politico e do simbolico™.

A forma-sujeito indigena Tapirapé expressa em seus modos de significacdo o seu
Tekateka: o “universo sociocultural do Apyawa” (PAULA, 2014, 2012, 2009). Para além do
artefato juridico da casa cerimonial, o tekateka do apyawa também se manifesta nas saudacoes
dos adultos, através de regras interacionais que dao ver a particularidade de “tracos de polidez
e cortesia” (Paula, 2012, p. 23). Embora, segundo a autora (ibidem) todas as saudacOes
expressem gentileza, cortesia e hospitalidade. Destacamos as saudagcfes entre uma pessoa
despedindo-se de outras: — A4 ka penowi (— “Eu me vou agora de vocés™).

Ao nosso ver, a forma A4 ka penowi marca uma relac&o entre os sujeitos que se satdam,
de modo que esse gesto permite a interpretacdo ndo apenas de despedida entre as pessoas que
se visitam, ou que se encontra(ra)m em determinado ambiente. Percebe-se pela formulacdo Aa
ka penowi que se da a ler uma cisdo, discursiva, entre 0s sujeitos que, atados um ao outro, se
desligam na medida em que se despedem.

Diferente, por exemplo da saudacdo de chegada: — Ane ta’ é pareka! (— “Vocé esta
aqui?”), ou seja, “vocé estd nesse ambiente?”’; ao que a afirmativa da pessoa que chega: — Y, ie
akal(— “Sim, eu estou!”). Subentende-se que sua saida poderia ser representada por uma
traducdo do tipo: “nao estarei mais aqui”, ou “me vou agora daqui”.

Desde as primeiras referéncias dos estudiosos acerca dos Tapirapé, como a que
encontramos em Coudreau (1897, p. 187), que os descreve como “industrieux, sportsmen,
chevaleresques, chastes, heroiques” (trabalhadores, desportivos, cavalheiros, calmos,
heroicos), eles tém sido apresentados como sujeitos que se destacam pela polidez, pela
gentileza, a hospitalidade e o jeito cortés de ser e de se relacionar com 0s nao indigenas. (Cf.
BALDUS, 1977; WAGLEY, 1988; LEITE, 1977, 2002; SOUZA, 1994: GOUVEA, 2001;
PAULA, 2014).

De acordo com Orlandi (2011a, p. 697), “sujeitos e sentidos se constituem na relacdo da
lingua com a historia, atravessados pelo inconsciente e pela ideologia”. Sendo assim, os
aspectos politicos, linguisticos e socioculturais dos Tapirapé sdo fatores determinantes para
pensarmos seu Tekateka.

Segundo Souza (1993, 1994), é o fendmeno da polifonia dialégica na materialidade

linguistica que integra marcas do eu, 0 tu e 0 outro no mesmo discurso, o qual da a ler uma
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relacdo do imaginario linguistico com a organizagdo social em grupos®’ — residencial, de
trabalho e de comer. Conforme a autora (ibidem), o convivio muatuo e a integracéo dos sujeitos
¢ significado na linguagem, de modo que: “o discurso Tapirapé ao recobrir a reversibilidade do
social e da lingua promove a identificacdo do indio Tapirapé na e pela lingua, reafirmando,
dessa forma, a sua identidade etno-social”. (SOUZA, 1994, p. 24).

Em termos politicos, a individuagdo dos sujeitos e dos sentidos, ndo se d& apenas pelo
Estado nacional, mas também nas relacfes de poder produzidas pela Takdra, mediante seus
artefatos linguisticos juridicos. Devemos pontuar que embora, ha leis e normas que, em alguns
casos, ndo se processam na realizacdo da escrita, enquanto uso formal da linguagem, nao
deixam de, na ordem do discurso, movimentar sentidos e diretrizes que s6 podem ser acessados
no ambito da constituicao e funcionamento do politico da lingua.

Assim, podemos afirmar, que pela lingua que, a Takéara configura-se ndo apenas como
espaco de instituicdo da norma juridica, mas também como lugar que garante, via rituais, a

vitalidade dessas normas, como podemos ler no dizer de Nivaldo Tapirapé (2017):

Esse momento, destaco como o ato especial, porque ele passa por um periodo
muito importante no qual recebe conselhos basicos. E 0 momento por que
todos os homens Apydwa passaram. Geralmente, essas orientacfes sdo feitas
pelos avos, pais, principalmente pelos av0s paterno e o materno, pelos homens
mais experientes que fazem parte do convivio na Takara (casa dos homens) e
aqueles que participam ativamente das iniciagdes dos rapazinhos. Enfim, sdo
0s avés e homens mais experientes que sao responsaveis de passarem todas as
informacGes precisas a respeito de Xetanogéwa, a fim de garantir para o futuro
homem Apyawa um bom comportamento. (TAPIRAPE, N., 2017, p. 402).

A constituicdo da identidade cultural dos Tapirapé na relacdo com a Takdra é de tal
modo significada que, os rituais que ndo sdo realizados em seu interior, acontecem em seu
entorno como na imagem (fig. 18), em que homens e mulheres pousam para as lentes

fotograficas, sobrepostos pela imagem da casa:

Figura 18 — Foto “oficial” — formatura de estudantes Tapirapé.

37 Os estudos de Baldus (1937, 1977) apresentam o modo de organizacdo social dos Tapirapé, por grupos

EERNT3

especificos: “grupos residenciais”, “grupos de trabalho” e “grupos de comer”.
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Fonte: Xanexe’egdwa Apyawa (2022)%

A imagem (fig. 18) — textualiza a formatura académica de um grupo de estudantes
Tapirapé — enquanto discurso, produz sentidos do/pelo corpo atravessado por um imaginario
ocidental marcado pelos adornos, a simetria aplicada a organizacdo dos corpos projetando-se
para a camera em uma posicao hierarquica crescente: mulher, homem, Takara.

Compreende-se que, € pelo funcionamento de imaginarios que o corpo indigena atualiza
sentidos que, pela linguagem legitimam representacdes que o diferem do corpo, por exemplo,
de um néo-indigena. E necessario observar que essas relacdes, sdo percebidas na instancia do
discurso que se marca na densidade da imagem, visto que, conforme Orlandi (1995, p. 39), o
sentido “ndo significa de qualquer maneira. Entre as determinagdes — as condic¢des de producao
de qualquer discurso — esta a da propria matéria simbolica”.

Assim, a imagem dos indigenas como registro fotografico de uma formatura académica
também da a ler sentidos das suas formas de organizacéo social. Segundo Orlandi (ORLANDI,
2001, p. 14), “a organizagdo social vai refletir essa verticalidade da ordem social urbana no
espaco horizontal, separando regides, determinando fronteiras que nem sempre sdo da ordem
do visivel concreto, mas do imaginario sensivel”. Assim, se pensarmos a foto (fig. 18) na
relacgdo com uma memoria do urbano, podemos relacionar 0 modo como 0s sujeitos se
organizam, se “alinham”, se “formalizam” etc., com os lugares compartimentalizados da
cidade. A verticalidade dos corpos: mulher, homem, Také&ra se inscreve na memoria do urbano,

¢ “verticalidade da ordem social urbana no espago horizontal” da aldeia.

38 P4gina da comunidade Apyawa na rede social Facebook, “Xanexe’egdwa Apyawa. Disponivel em:
https://www.facebook.com/aldeia.apyawa. Acesso em 23 set. 2022.
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Podemos pensar nos sentidos que, pelo ndo-verbal, se apresentam em um corpo que se
veste, se pinta, se adorna e se dispde para a fotografia de uma forma especifica e ndo de outra;
para um evento e situacdo discursiva e nao outro.

Os indigenas ndo se vestem, se pintam e se adornam para uma formatura da mesma
maneira que os faz para ir ao mercado, ou para um ritual especifico. Isso se da porque o0s sujeitos
produzem uma atualizacdo da memoria (ORLANDI, 2003) que os atravessam, e se constitui,
segundo a autora (idem), na realizacdo pratica de inscri¢cdo do sujeito na memoria, tendo em
vista que as normas passam a ser o que sdo porque significam pela memoria e histéria. Seja por
um efeito de inscricdo do sujeito indigena Tapirapé em uma memoria do discurso urbano ou do
juridico. De todo modo, trata-se de discursos que determinam acesso e bloqueios, o que pode
ou ndo ser dito e, ainda que as memdrias se justaponham e entrelacem tempos e acontecimentos,
h& uma ordem prépria de organizacdo dos espacos, a qual se processa por regras que impdem
sentido e normatiza o processo de sociabilidade.

Em se tratando de uma formatura académica, é necessario considerar que 0 Corpo, como
aponta Orlandi (2012a), é investido de sentidos, ou seja, ja vem ideologicamente significado:
“na imagem que fazemos de um corpo ocidental ou oriental, ou como pobre ou rico, como
homem, mulher ou homossexual etc. Sentidos ja dados. Estabelecidos e estabilizados” (Orlandi,
2012a, p. 93).

Como aponta Ferreira (2013, p. 77), o “corpo ¢ tanto linguagem, como uma forma de
subjetivacdo e, por isso mesmo, tem relagdo estreita com o discurso”. O “corpo discursivo”,
segundo a autora, “ndo empirico, ndo bioldgico, ndo orgéanico [...] como materialidade que se
constréi pelo discurso, se configura em torno de limites e se submete a falha”. (FERREIRA,
2013, p. 78).

Analisar a imagem significa, necessariamente, compreender, tal como pontua Pécheux
([1969] 2014, p. 50), que “a primeira exigéncia consiste em dar o primado aos gestos de
descri¢do das materialidades discursivas”. Ou seja, Pécheux (op. cit.), nos faz pensar no
entrecruzamento de estrutura e acontecimento. Assim, ndo se trata de uma mera descrigdo, uma
tabula rasa, mas de que interpretacdo e descricdo ndo sejam bifurcadas, indistintas uma em
relagdo a outra, mas, compreendidas, discursivamente no batimento entre descricdo e
interpretacdo.

Lagazzi (2015) tem formulado em seus trabalhos um estudo que verte densamente sobre
a imagem — “a imagem em seus trajetos de memoria” (LAGAZZI, p.177). Nesse movimento
analitico, pelos dispositivos tedricos da Andlise de Discurso, a autora (op. cit.) discute a imagem

atravessando o efeito de evidéncia que a primeira luz, paira sobre a leitura. Nesse liame,
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mobiliza os conceitos teoricos de interdiscurso, a memdria discursiva, e de intradiscurso
considerando-o0s no processo de deslinearizacdo da imagem, fazendo movimentar a leitura, a
interpretacdo, as questdes que o processo requer, em especifico a materialidade simbdlica.
Neste trabalho, a densidade das imagens da Takara, o0 modo de constitui¢do do discurso
indigena que ela projeta, de construcdo, de tracados faz pensar o processo sécio historico, as
condicGes de producdo que envolvem densamente o poder local a nagdo. Entendemos, que a
significacdo da aldeia, vizinha a cidade de Confresa-MT, ndo se estreita ao poder local, a regido,

mas, sobretudo, ha algo que ressoa, fortemente, pelo movimento da linguagem, a imagem.

De acordo com Pécheux ([1969] 2014):

[... ] vamos repetir, que um discurso ndo apresenta, na sua materialidade
textual, uma unidade organica em um s6 nivel que se poderia colocar em
evidéncia a partir do préprio discurso, mas que toda forma discursiva
particular remete necessariamente a série de formas possiveis, e que essas
remissdes da superficie de cada discurso as superficies possiveis que Ihe sdo
(em parte) justapostas na operacdo de analise, constituem justamente o0s
sintomas pertinentes do processo de producdo dominante que rege o discurso
submetido & analise. (PECHEUX, [1969] 2014, p.104-105).

Pécheux (Op. cit.), faz pensar, justamente, o sentido, a materialidade discursiva, as
condicdes socio-histdricas que as atravessa e as constitui além de suas superficialidades, as

superficies possiveis, como aponta Pécheux (op. cit.):

Toda forma discursiva particular remete necessariamente a série de suas
formas possiveis, e que estas remissdes da superficie de cada discurso as
superficies possiveis (...) constituem precisamente os sintomas pertinentes do
processo de producdo dominante regendo o discurso submetido a analise”
(PECHEUX, 2014 [1969], p. 63).

Orlandi (2012a, 2020), pelos dispositivos tedricos da Analise de Discurso, tem discutido
densamente sobre distintas materialidades simbdlicas, modos de se significar. Com base na
autora (ibidem), entende-se que a imagem, a danga, a musica dentre outras materialidades
discursivas, manifestagdes de linguagem se significam porque os sentidos as atravessam.

Dessa forma, somos interpelados, a luz de uma teoria, a um gesto de leitura fazendo
intervir a materialidade simbolica a historicidade, a exterioridade, a memdria discursiva que a
constitui. De uma forma em que se perfure a opacidade, que a primeira leitura linear produz. A

linearidade ofusca a densidade Souza (2001) pontua que “a imagem ¢ sustentacdo de outros
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discursos” (p.71). Ou ainda, “a imagem significa, pois encadeia sentidos, memoria discursiva”
(MOTTA, 2019, p.110).

Dada a relevancia que a Takara assume como “casa de leis”, a “casa do cidaddo” ela
precisa projetar-se, se fazer entendida e manter vivo o que formula ideologicamente. Dai a
necessidade de acessar os limites de lugares onde 0s sujeitos podem ser ensinados acerca dos
sentidos que ela coloca em circulagdo. Do contrério, seria como pensar o movimento que tornou
a Franca mundialmente conhecida pela forca revolucionaria que operou na década de 1940 sem
ter as institui¢bes de ensino a seu favor.

Um pensamento de mudanca ja nasce com um programa pedagdgico que o constitui.
Isto é, no berco de uma revolucdo tem-se o nascedouro de uma escola. (Cf. PECHEUX,
[1988].2015, [1969].2014, [1983].1990). Foi o que aconteceu com os franceses, foi 0 que
aconteceu também com os apydwa, em Mato Grosso, foi 0 que aconteceu com todos 0s
habitantes do Brasil quando tiveram que aprender que a civilizacdo ndo cabe no meio do mato,
n&o tolera a rigidez dos agrestes, ndo sabe se comportar na liberdade das matas, néo se adapta

as multiformas e cores do cerrado, do pantanal, das campinas etc.
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AA KA PENOWI (ME VOU AGORA DE VOCES)

Ao construirmos uma abordagem, pelas nossas pesquisas e leituras teoricas, em torno
dos sujeitos indigenas, enquanto sociedade brasileira, atravessados pelos efeitos historicos e
ideoldgicos da cultura ocidental, temos compreendido que sujeitos, sentidos e espagos se
constituem mutuamente. Isto tem sido exposto atraves dos estudiosos que mobilizamos, mais
detidamente, Eni Orlandi e suas contribuices tedricas sobre a articulacdo e os efeitos do
simbdlico e o politico.

E pelo simbolico e o politico que, cada espago social, marca e divide sujeitos e sentidos
na relacdo com seus espacos de vida. Contudo, produzir o efeito de fechamento necessario para
0S N0ss0s gestos de interpretacdo e analise se apresenta como um desafio instransponivel, até
que eu “me va de vocés”, meus possiveis leitores.

A partir de Pechéux e Orlandi, precursores da Analise de Discurso, empreendemos
dispositivos teoricos, analiticos e interpretativos na producdo de gestos de leitura, frente as
discursividades e “divisdes discursivas” (PECHEUX, [1983] 2015) que se apresentaram no
percurso de observagdo dos sentidos que nos permitiram compreender os indigenas brasileiros
enquanto “‘sujeitos simbolicos” que se significam ndo apenas nas aldeias ou cidades, formas
historicas do espago, mas em “espacos historico-sociais” (ORLANDI, 2012b). Sujeitos
materialmente ligados as “condigdes ideologicas da reprodugdo/transformacao das relagdes de
producio” (PECHEUX, [1975] 2014a, p. 124), de modo que, mesmo interpelados nas trilhas
da “civilizagdao”, encontram na materialidade da natureza politica da lingua (GADET e
PECHEUX, [1981] 2004), condicBes para resistir e re-existir em suas formas de organizacio
social.

Pelo movimento da palavra, produzimos gestos de leitura do discurso ocidental e o
modo como impGs regulamentos aos espacos (aldeia, cidade) e recobriu o0s sujeitos. A palavra
em movimento: vilas, freguesias, sertdo, selva, campo; cidade; aldeia; dono, escravo,
liberdade; descimento, reparticdo; catequizagdo, salvacdo; gramatizacdo, cidadao,
civilizagdo. Um percurso revolucionario (PECHEUX, [1983] 1990), entre o “paraiso” e o
“inferno verde”; o Velho e Novo Mundo, o “indio” imaginario e a forma-sujeito indigena.

As palavras também produziram imaginarios acerca dos espacos, da lingua e dos
sujeitos. Cristalizaram sentidos, especialmente acerca do funcionamento do urbano e do modo

como organiza os espacos da cidade e se sobrepde as outras formas especificas do espaco.
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Pela palavra o estrangeiro pode constituir-se como “descobridor”, portanto, dono dos
espacos da nacgdo, e dos sujeitos que (imemorial) ja habitavam esses espagos. Desse modo,
inaugurou-se na realidade desses sujeitos novas linguas, novos sentidos e novas praticas sociais;
as disputas territoriais ganharam novos personagens e contradi¢des outras.

As palavras instituem e movimentam sentidos, contudo, o siléncio também o faz (cf.
ORLANDI, 1995, 2007a), ambos representaram ao indigena Tapirapé a violéncia e
contradigdes da metafora do “conhecimento”, do “desenvolvimento” e do “progresso”. Que
conhecimento? Por qué e para quem o conhecimento da forma ao progresso? Quem decide isso?
O politico. O politico que se constitui pela lingua, constréi a forma e os caminhos para
significar. E pelo politico que a dominagéo do ocidente se fez hegeménica, mas é também pelo
politico que os sujeitos produziram rupturas nas palavras, no discurso, nas “politicas do dizer”
(cf. ORLANDI, 2004, p. 30).

Com a chegada do estrangeiro europeu 0 espa¢o geografico brasileiro foi reordenado
em seus tragados por meio de uma linguagem que o Ocidente produziu e deu o nome de Lei. A
Lei constitui e é constituida por seus criadores, a saber, os legisladores. Legislaram em causa
propria e chamaram ao espago invadido de “descoberto” (cf. SOUZA E ARAUJO, 2010).

Pelo funcionamento do discurso juridico os indigenas brasileiros passaram a ser
determinados pelo movimento da linguagem e, tomam corporeidade como: escravizados;
violentados; silenciados; invisibilizados; hostilizados e/ou escamoteados no imaginario
coletivo e na consciéncia nacional, tanto pelo paladino da moralidade quanto pelas novidades
da “civilizagdo” (o ponto de honra da cultura ocidental). Atualmente a “civilizagdo” ¢ também
significada, na/pela lei, contudo tem-se no discurso do ‘“agro-negdcio”, ‘“agro-des-
envolvimento”, “agro-armamento”, “agro-top”, “agro-pop”, “agro-tudo!” um achatamento.

Desse modo, 0s processos revolucionarios que, pelo programa politico da civilizacdo
ocidental, incidem sobre as questdes socio-politica e ideoldgicas dos Apydwa nédo se diferem
dos modos de interpelacdo que o contato com o ndo-indigenas produziu aos demais indigenas
brasileiros. Ou seja, 0s Apyawa, se assemelham a outras tantas etnias brasileiras que, com a
chegada do europeu, ditada pela perspectiva heterogénea dos espacos na américa, produziu
efeitos na realidade socioespacial e linguistica de diversos indigenas, embora cada etnia tenha
empreendido politicas de reelaboracgéo, reinvencéo e resisténcia aos modelos socioespaciais,
urbanos. Isto é, de modo nenhum escaparam da forca impositiva e fundante da cultura do outro,
mediante seus programas politicos de “eurocentrismo”.

A colonizacdo dos espagos no Brasil culminou com o deslocamento dos sujeitos

indigenas e das relagcbes de seguranca e soberania em suas ambiéncias especificas; suas



139

condic¢des de mobilidade foram restritas a aldeias, vilas, cidades, parques e reservas naturais;
seus costumes e suas linguas também sofreram, de igual modo, efeitos de reducdo e
inferiorizacdo, instituidos, via politicas de permanéncia do ocidente.

De acordo com Orlandi (1999), pelo modelo ocidental, a cidade se sobrepde as outras
formas histéricas especificas do espaco, de modo que, conforme Rodriguez-Alcala (2018),
enquanto “forma historica dominante, do espago” sobredetermina, por exceléncia, os saberes
sobre as sociedades humanas e a linguagem (escrita). Produzimos um percurso de leitura,
interpretacdo e analise de tracos discursivos que marcam equivocos, contradi¢@es e rupturas na
relagdo, ndo transparente e nem linear, da lingua e da linguagem.

Compreendemos, pelas andlises, que semelhantemente a cidade, que “tem sua
materialidade e suas formas especificas de significar”, a aldeia, enquanto forma histoérica do
espaco, se constitui “como um lugar simbdlico particular, como um lugar de interpretagdo
diferente quanto a sua materialidade. Isso quer dizer que, na cidade “o sujeito se subjetiva de
modo especifico, que os sentidos ai se constituem de modo particular” (ORLANDI, 1999, p.
8), 0 mesmo ocorre no processo de subjetivacdo dos sujeitos apydwa, no confronto do politico
com o simbolico, na/pelas relacdes com a aldeia e com a Takara.

Trata-se de gestos de leitura em que, pelo movimento da palavra, do sujeito e do siléncio
— isto é, movimento dos sentidos — teimosamente perseguimos as estratégias discursivas que a
Takara coloca em circulagdo, as quais atravessam a individua ¢do dos sujeitos Apyawa e tornam
opaca a imagem da cidade e seus sentidos. Tomamos a Takdra como um aspecto do processo
discursivo no espago simbodlico da aldeia Tapi’itawa. Produzimos uma leitura da materialidade
juridico-discursiva em um conjunto de leis e regulamentos que, instituidos a partir da referida
casa, regem, pelas préaticas de escrita-oralidade, a vida dos Tapirapé.

A Takéra, ¢, pois, “o lugar onde se aprende a cultura”, ndo se limita a uma casa de leis,
casa cerimonial, casa de reunido dos homens Tapirapé, expande-se na dimensdo
mae kwaapawa, 0oU Seja, um espaco onde se aprende. Todavia, ndo basta definir as normas e
ensina-las, é preciso que elas sejam aceitas, que sejam capazes de fazer sentido, que ganhem a
legitimidade do incontestavel, de modo que os sujeitos reconhecam e facam valer desde as
orientacbes mais simples as clausulas pétreas que ddo a forma constitucional para todos os
Apyawa. Dimensdo em que s0 se acessa na relacao dos sujeitos com os sentidos e com 0 espaco
que, ndo so os atravessa, 0S constitui.

Compreendemos que, ainda que ndo seja possivel a todo e qualquer sujeito se exaurir
da regularidade juridica, politica e social do Estado nacional, a Takdra tem um funcionamento

normativo e produz uma ruptura nos sentidos de tutela, cimentados estrategicamente nos
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processos de civilizagcdo e em nome de uma “topica civica” (cf. ORLANDI, 2012a). De modo
que, o sujeito Apyawa produz, pela Takdra, formas especificas de significacdo, ao se
apropriarem das condic6es de producéo da propria ideologia que lhe atravessa e lhe constitui
enguanto forma-sujeito.

Compreendemos que a Takéara estabelece, juridicamente, modos de produgéo politica,
identitaria, social e linguistica, para os Apyawa; tanto pela memdria/documento quando pela
“ordem do discurso” que movimenta. A casa cerimonial do Tapirapé entrecruza lingua, sentidos
e histéria, singulares, que produzem uma forma-sujeito indigena, ndo constituida por
imaginarios que lhe atribuem uma identidade étnica, produto de sentidos, ja saturados, de
indianidade, porém, revestida ideologicamente de uma identidade etno-social (SOUZA, 1994)
e etno-discursiva (SOUZA, 2021).

Os Apydwa tomaram em maos sua propria histéria indigena e, enquanto sujeitos
discursivos, tal qual a definicdo de Pécheux ([1975] 2014a), atravessados pelo inconsciente e
pela ideologia, resistiram, no processo mesmo de sua individuagdo pelo Estado nacional
brasileiro e forjaram sua brasilidade e indianidade na elaboracdo e subjetivacdo de leis
especificas, que participaram da instituicdo da Takara e da aldeia como lugares de memoria e
de construcédo do indigena, a saber, ndo 0 menino, a menina, 0 homem, a mulher, o ancido, o
pajé, mas sobretudo(todos), o apydwa.

Dito de outra forma, Orlandi (1995, p. 36), afirma que o sujeito discursivo é o sujeito,
itinerante, no movimento dos sentidos. No caso do Apyawa, sua itinerancia lhe possibilitou a
elaboracdo de uma antropologia politica especifica, sob a qual as relacdes politicas e as relacdes
de poder se estabelecem muito mais por seus modos de significacdo, um descentramento em
relacdo ao Estado e um recentramento nos sujeitos sociais (cf. LIMA e GOLDMAN, 2014).
“Homens-memdria”, conforme Nora (1993, p. 18), “ndo um homem-memaria em si mesmo,
mas um lugar de memoria” (p. 21). Diante da imagem projetada pelo ocidente, buscaram
visualizar, na projecdo, o que lhes constituia como diferentes, no conjunto dos iguais.

Os Apydwa sdo como todos os demais brasileiros indigenas e nédo indigenas,
interpelados, mas insistentemente, produziram uma singularidade, teimosia de quem vive no
Araguaia, tingidos de jenipapo e urucum, deixaram de ser “indio”, tornaram-se Indigenas.

Também ndo querem ser apenas “Tapirapé”, sdo Araxa e Wyraxiga; querem ser
compreendidos como Apyawa, constituidos por seu tekateka, o qual da a ler suas praticas
coletivas de significagdo: nos modos de organizacao social e na lingua. Pensam coletivamente.

N&o sdo da aldeia e nem da cidade, sdo das casas, da Takéara, da takawytera, do takope, da Wyra
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retyma e Axyga retyma e habitam no espaco politico, simboélico, cosmoldgico, portanto,

ideoldgico do Yrywo 'ywawa, “local onde urubu branco bebe”.
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GLOSSARIO

Akara’ytawa — aldeia localizada no T1 Urubu Branco

Apyawa — autodenominacgdo; mesmo que Tapirapé

Axyga retyma — casa dos espiritos, uma das designacdes da Takéra

Hawalora — aldeia localizada no Tapirape-Karaja

Inataotdwa — aldeia localizada no TI Urubu Branco

Iny — autodenominacéo dos indigenas Karaja

Itxala — aldeia localizada no Tapirapé-Karaja

Kabi — nome proprio, abreviacdo de Kabixana

Kuarup - ritual de celebracdo em memoria fUnebre, anual, de liderancas, que envolve vérias
etnias que vivem no Parque Nacional do Xingu

Mae’kwaapawa — lugar em que se aprende; lugar de conhecimento.

Maira — homem branco; lingua Tupi

Majtyritdwa — aldeia localizada no T1 Urubu Branco

Myryxitdwa — aldeia localizada no Tapirapé-Karaja

Takara — Casa cerimonial dos Tapirapé; centro para ceriménias e decisdes dos apyawa
Takara — casa tradicional Apyawa

Tapi’itawa — aldeia localizada no T1 Urubu Branco

Tapiparanytawa — aldeia localizada no T1 Urubu Branco

Tekateka — jeito especifico de ser indigena Apyawa

Towajaatdwa — aldeia localizada no T1 Urubu Branco

Xajrowi — nome proprio

Xaryja — avé

Xeramoja — avo

Wiriaotadwa — aldeia localizada no T1 Urubu Branco

Wyra — homens dos grupos Araxa e Wyraxiga

Wyra retyma — casa dos Wyra “homens dos grupos Araxa e Wyraxiga”, uma das designagdes
da Takara

Yrywo’ywawa — designag@o do Territorio Urubu Branco, “local onde urubu branco bebe”

Ywyrape — dinheiro



