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Voces

Escucho voces:

Voces que nacen de la matriz de mi tierra,
de antes y después de los tiempos.

Voces, de suefios infinitos

las voces ancestrales

que se insertan en los depositos del viento.

[.]

(Faumelisa Manquepillan, 2010, p.43-44)

Terra — mulher

Tu que muito sabes desse mundo

Tu que nesta vida profunda

Com todos os séculos aprendeu a malicia
Como quer que te chame?

[.]

(Eliane Potiguara, 2018, p.81)



Resumo

Nesta tese proponho um estudo no ambito da literatura de resisténcia sobre as escrituras de
autoria de mulheres dos povos originarios Potiguara (Brasil) e Mapuche (Chile). Para tanto,
esta pesquisa esta configurada como uma grande tessitura, formada por fios e linhas tedrico-
metodoldgicas em que as epistemologias de base se apoiam, inicialmente, no exercicio de
escovar a esteira da historia a contrapelo para, assim, trancar, fio por fio, a trama literaria
(re)feita por mulheres indigenas. A priori, entendo que as literaturas de autoria indigena sdo
literaturas de resisténcia, e que o corpo-territério literario indigena, em meio e em conexao com
a natureza, faz-se nas palavras em riste, bem como mantém-se firme em seus propoésitos e
ideologias proprias, mesmo com todas as imposi¢des e subjugacbes engendradas pelo discurso
hegeménico perpetuado pelo colonizador. E necessério frisar, também, que a literatura de
resisténcia € um campo da teoria literaria que estuda as literaturas que emergem em contextos
de autoritarismo, estados de excecdo, situacdes de barbérie, assim como em situacbes de
traumas ou, ainda, que tematizam tais condigdes socio-historicas e psicoldgicas. Sendo assim,
esta subarea da literatura, configura-se como potencializadora da existéncia através da
resisténcia, formando, desse modo, uma fratura poética de “rexisténcia”. Nesse sentido,
considero que as escrituras de mulheres Potiguara e Mapuche séo desenvolvidas por meio de
palavras que transcendem a resisténcia sob a Gtica tanto de género quanto de identidade étnica.
Esta perspectiva € marcante no corpus literario desta pesquisa, e faz que o0 escopo da tese se dé
pela expressdo do corpo fraturado da mulher indigena, o qual, por isso mesmo, em resisténcia,
tensiona, através da sua producdo literaria, a memdria, a ancestralidade, as questdes de género,
a identidade étnica e as relagbes subjetivas e coletivas com o trauma colonial. Nessa
perspectiva, o corpora literario desta investigacdo é composto por escrituras das autoras do
povo Potiguara: Eliane Potiguara, Graga Grauna e Sulami Katy; do povo Mapuche foram
selecionadas escrituras compostas pelas autoras: Graciela Huinao, Faumelisa Manquepillan e
Daniela Catrileo. Ressalto, contudo, que, no decorrer da tese, também séo feitas referéncias a
uma significativa producéo escrita de outras escritoras, inclusive, pertencentes a outros grupos
étnicos. Assim sendo, esta pesquisa, de teor bibliografico-qualitativo, foi desenvolvida a partir
de uma abordagem analitico-descritiva e a partir das leituras interpretativas das escrituras
literarias em questdo. Para tanto, ao realizar a analise do corpora literario, busquei engendrar
recortes que alinhavam a compressdo dos aspectos poéticos das obras das escritoras indigenas
na perspectiva de uma escrevivéncia ancestral, na construcao de poéticas das identidades de
género e identidades étnicas, além de uma perspectiva do olhar indigena sobre os traumas
coloniais provocados pelo estado genocidario. E, por fim, lancando um olhar mais integral sobre
esta pesquisa, considero que uma das contribuicdes mais significativas desta tese esta na juncao
da literatura de resisténcia com as literaturas indigenas, posto que se agrega a esse campo uma
narrativa outra, de fonte decolonial, que atravessa corpos e textos que foram, durante muito
tempo, excluidos dos estudos literarios.

Palavras-chave: Literatura; Resisténcia; Indigena; Mulheres; Mapuche, Potiguara.



Resumen

En esta tesis propongo un estudio en el &mbito de la literatura de resistencia sobre las escrituras
de autorias de mujeres de los pueblos originarios Potiguara (Brasil) y Mapuche (Chile). Para
tanto, esta investigacion esta configurada como un gran tejido, formado por hilos y telas teorico-
metodologicas en que las epistemologias de base se apoyan, inicialmente, en el ejercicio de
cepillar el rastro de la historia al contrario para, asi trenzar, hilo por hilo, la trama literaria
(re)hecha por mujeres indigenas. A priori, entiendo que las literaturas de autoria indigena son
literaturas de resistencia, y que el cuerpo-territorio literario indigena, en medio y en conexién
con la naturaleza, se hace apuntando las palabras, asi como la firmeza de sus propoésitos e
ideologias propias, incluso con todas las imposiciones y dominaciones engendradas por el
discurso hegemonico perpetuado por el colonizador. Es necesario frisar, también, que la
literatura de resistencia es un campo de la teoria literaria que estudia las literaturas que emergen
en contextos de autoritarismo, estados de excepcidn, situaciones de barbarie, asi como en
situaciones de trauma o, todavia, que tematizan tales condiciones socio-histéricas y
psicologicas. Siendo asi, esta subarea de la literatura, se configura como potencializadora de la
existencia a través de la resistencia, formando, de ese modo, una fractura poética de
“rexistencia”. En este sentido, considero que las escrituras de mujeres Potiguara y Mapuche son
desarrolladas por a traves de palabras que trascienden la resistencia bajo la dptica tanto de
género como de identidad étnica. Esta perspectiva es marcante en el corpus literario de esta
investigacion, y hace que el alcance de la tesis ocurra por la expresion del cuerpo fracturado de
la mujer indigena, la cual, por si misma, en resistencia tensiona, a través, de su produccién
literaria, la memoria, la ancestralidad, las cuestiones de género, la identidad étnica y las
relaciones subjetivas y colectivas con el trauma colonial. en esa perspectiva, el corpora literario
de esta investigacion es compuesto por escrituras de las autoras del pueblo Potiguara: Eliane
Potiguara, Graca Grauna y Sulami Katy; del pueblo Mapuche fueron seleccionadas escrituras
compuestas por las autoras: Graciela Huinao, Fraumelia Manquepillan y Daniela Catrileo.
Resalto, sin embargo, que, en el transcurso de la tesis, también son hechas referencias a una
significativa produccién escrita de otras escritoras, inclusive, pertenecientes a otros grupos
étnicos. Siendo asi, esta investigacion, de teor bibliografico-cualitativo, fue desarrollada a partir
de un enfoque analitico-descritivo y a partir de las lecturas interpretativas de las escrituras
literarias en cuestion. Para tanto, al realizar el andlisis del corpora literario, busque engendrar
recortes que alineaban la comprension de los aspectos poéticos de las obras de las escritoras
indigenas en la perspectiva de una escrevivencia ancestral, en la construccién de poéticas de las
identidades de género e identidad étnica, ademas de una perspectiva del mirar indigena sobre
sobre los traumas coloniales provocados por el estado genocida. Y, por fin, lanzando una mirada
mas integral sobre esta investigacion, considero que una de los aportes mas significativos de
esta tesis esta en la union de la literatura de resistencia con la literatura indigena, puesto que se
agrega a ese campo una otra narrativa , de fuente decolonial, que atraviesa cuerpos y textos que
fueron, durante mucho tiempo, excluidos de los estudios literarios.

Palabras-clave: Poesia; Resistencia; Indigena; Mujeres; Mapuche, Potiguara



Abstract

In this dissertation | propose a study in the field of resistence literature on the writings written
by the women from the Potiguara (Brazil) and Mapuche (Chile) native peoples. For this
purpose, this research is structured as a great tessitura formed by threads and theoretical-
methodological lines whereby the basic epistemologies support, initially, on the process of
brushing history against grain, thereby, tracing the (re)made literary plot made by indigenous
women thread by thread. A priori, | realize that the literatures of indigenous authorship are
resistence literatures and that the indigenous literary territory-body in connection with nature is
done through words in defense, as well as it remains firm in its purpose and own ideologies,
even with all the impositions and subjugations engendered by the hegemonic discourse
perpetuazed by the colonizer. It’s also important to emphasize that the resistence literature is a
field of literary theory that studies the literatures that emerge in contexts of authoritarianism,
state of exception, barbaric situation, likewise in trauma situtations, or, even, thematize such
psychologycal and socio-historical conditions. Therefore, this literature sub-area configures
itself as a great potential to existence through resistence, thus forming a poetry rupture of
“reexistence”. Seen in these terms, I consider that the Potiguara and Mapuche women’s writings
are developed by words that transcend the resistence both gender and ethnic identity. This
perspective is significant on the literary corpus of this research, and enables that the scope of
the dissertation is done through the expression of the fractured body of the indigenous woman,
which, consequently, in resistence, it tenses through the literary production, the memory,
ancestry, gender issues, ethnic identity and subjective and collective relationships with the
colonial trauma. From this point of view, the literary corpora of this research is composed of
the texts by the Potiguara writers: Eliane Potiguara, Graca Grauna and Sulami Katy; of the
Mapuche people the texts selected were by the writers: Graciela Huinao, Faumelisa
Mangquepillan and Daniela Catrileo. However, | reinforce that on this dissertation, there are also
references to a considerable writing production created by other writers, including even some
that belong to other ethnic groups. Thus, this is a bibliografic and qualitative research developed
from a descreptive analytical approach and also done through the reading comprehension of the
literary texts selected for it. For this purpose, after doing the literary copora analysis, | pursued
to make text snatches that were consonant to the compression of poetic aspects of the
indigenous writers’ texts, on the conception of an ancient escrevivéncia on the development of
gender identity poetries and ethnic identities, besides a perspective of the indigenous view about
the colonial traumas caused by the genocidal state. Finally, taking an overview about this
research, | consider that one of the most significant contributions of this dissertation is on the
combination of the resistence literature to indigenous literature, because it adds to this field
another literary narrative from decolonial source that goes through bodies and texts that were
excluded from literary studies for a longe time.

Keywords: Poetry; Resistence; Indigenous; Women; Mapuche; Potiguara
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1. INTRODUCAO: FIBRAS, FIOS, MAOS E TEARES

Saldo as minhas irmas
de suor, papel e tinta
fiandeiras

guardias

tecendo o embalo da rede
rubra ou lilés

no mar da palavra

escrita voraz

Satdo as minhas irmés
fiandeiras
tecelds
cantando a uma s6 voz
0 que nés sonhamos
0 que nés plantamos
Nno tempo em que a Nossa voz
era so siléncio
(Graga Grauna, 2001, p. 42)

Ao abrir as passagens das palavras tecidas nesta tese, recorro ao aprendizado que Graca
Gratna compartilha em seu poema intitulado 8 de marco. E necessario saudar as nossas irmas
(de suor, papel e tinta), pedir as bengdos aos nossos ancestrais (que viviam no tempo em que a
nossa voz era so siléncio), para transitarmos nestes caminhos que ressoam ecos de muitas vozes
e muitas epistemes. Os fios das palavras estdo dispostos e é necessario sobrepd-los para tecer
esses caminhos que nos levam ao encontro das escrituras dos povos originarios.

Sob a guarda dos povos da floresta e das gentes da terra, aliada as forcas da natureza,
sob a tutela dos que me antecederam, todos 0s meus ancestrais afro indigenas, peco permissdo
para iniciar este texto que desvela formas de resisténcias presentes nas literaturas feitas por
mulheres de povos originarios, fiandeiras de palavras, guardids da memdria, irmas de papel,
suor e tinta. S&o essas tecelds de cestarias e mantas que intercalam as tramas das escrituras por
entre os fios da historia ao escreverem alfabeticamente sobre si e sobre 0s outros.

Feita esta reveréncia e feito este pedido para a passagem, a guisa de um prélogo afetivo,
comeco este percurso discorrendo sobre meu contato com a Literatura, o qual se deu pela escrita
de autoria de mulheres. Fui uma crianc¢a que lia Cora Coralina, Oracédo aos mocos, em um livro
didatico do meu irmdo mais velho. Foi o poema que aprendi “de cora¢do”! Talvez este poema
preanunciasse muito mais sobre mim e meu caminho do que eu pudesse imaginar.

Ja no meu trajeto académico, minhas pesquisas versaram desde a renomada escritora
brasileira Clarice Lispector as escritoras amaz6nidas Maria Lucia Medeiros e Lindanor Celina.
Nesse percurso de busca pela literatura de autoria de mulheres, fui instigada a pensar sobre um

corpus desafiador no campo da pesquisa em estudos literarios: os textos publicados por
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mulheres indigenas, mais especificamente as dos grupos étnicos Potiguara (Brasil) e Mapuche
(Chile/Argentina).

Minha experiéncia como professora de Literatura da Educacdo Bésica no ensino
publico, no interior da Amazonia, permitiu-me, também, ter acesso a obras de autores indigenas
que foram publicadas, a partir do fomento do governo federal, por ocasido da implementagéo
da Lei 11.645/2008, coincidentemente o ano do meu ingresso como docente na rede publica
de ensino. Nos anos seguintes, tive a oportunidade de compor projetos de leitura para a
biblioteca escolar, e sob a responsabilidade do trabalho que exercia, pude perceber um campo
proficuo para a literatura de autores de povos originarios, no entanto, sabendo da existéncia da
producdo de escritoras indigenas, também pude notar que os livros escritos por elas ndo
chegavam até as bibliotecas escolares, ao que me indaguei: seria isso um reflexo do mercado
editorial associado ao patriarcado social?

Diante dessa constatacdo, coube e ainda cabe refletir sobre 0 acesso aos livros escritos
por essas autoras indigenas: se ndo estdo nas bibliotecas escolares e, do mesmo modo, se ndo
estdo nas livrarias, disponiveis para compra, onde estdo? — A pergunta ainda procura sua
resposta. A busca por perceber melhor a natureza da questdo da auséncia de obras de mulheres
indigenas na biblioteca da minha escola e nas livrarias também dividiu espaco com minha busca
por esses livros. E assim cheguei até aqui: movida pela Literatura, pela literatura escrita por
mulheres, movida pelo incbmodo de auséncias silenciadas e pela busca de algumas respostas.

Desse modo, por conta desse cenario de dificil acesso as obras escritas por mulheres
indigenas, boa parte dos livros que compdem o corpora literario desta tese foram adquiridos
mais propriamente com as préprias autoras, sejam diretamente vendidos, sejam adquiridos
através de mediacdes e/ou através de sites de garimpo de livros. Assim, considero importante
contar um pouco das sagas empreendidas para a composicdo deste corpora, o qual se da,
basicamente, por uma metodologia de pesquisa de cunho bibliografico.

Bem, quando iniciei a pesquisa — ainda que nao oficialmente — o livro seminal da autora
indigena Eliane Potiguara, Metade cara, metade mascara, lancado em 2004 pela Global
Editora, estava esgotado. Somente no ano de 2018 duas reedi¢des foram lancadas, e, desta vez,

por editoras independentes: a segunda edicdo atualizada pela Grumin EdicGes e outra segunda

1 A Lei 11.645/08 implementa politicas de fomento a literatura de autoria indigena, pois lanca a obrigatoriedade
de ensinar, em instituicdes educacionais de todos os niveis, a histdria e cultura afro-brasileira, africana e indigena,
especialmente na Educagéo Bésica brasileira. E interessante nos questionarmos sobre a grande visibilidade que a
lei anterior a esta, 10.693/03, que foi modificada com a inser¢do do termo “indigenas”, adquiriu em detrimento
desta atualizag&o, que paira sob um véu de esquecimento.

Para ver a Lei, acesse: http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2007-2010/2008/lei/111645.htm
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edicdo pela parceria editorial com o escritor, editor e estudioso indigena Daniel Munduruku,
através da UK’ A Editorial. Adquiri o livro e, no ano seguinte, tive a oportunidade de comprar
da propria autora em uma Feira literaria em Belém — PA. Esta feira, inclusive, oportunizou a
reverberacdo das vozes indigenas como um dos eixos principais do evento. Ali conheci também
a escritora indigena Méarcia Wayna Kambeba. E entre uma apresentacéo e outra e a aquisicdo
do livro, a minha relagdo com esta autora se estreitou, de modo que pude aprender com ela
sobre territorialidades, cultura e literatura Omagua-Kambeba.

Mas, voltando ainda a 2018, tive a oportunidade de apresentar as partes iniciais da minha
pesquisa durante o Simpodsio “Literatura indigena em perspectiva”, que ocorreu durante o
Congresso Internacional da Associacdo Brasileira de Literatura comparada (ABRALIC),
realizado na Universidade Federal de Uberléndia, entre os dias 1 e 2 de agosto de 2018,
coordenado pela estudiosa da literatura e escritora Potiguara Graga Graina, a mesma escritora
que abre a primeira parte deste texto e também compdem o corpora literario desta tese. Naquela
ocasido, reuniram-se alguns dos principais pesquisadores sobre a tematica do evento. O evento
também foi muito marcante porque tratava-se da primeira vez que a tematica era abordada, em
forma de simpdsio, em um evento internacional, que congregou a maioria das pesquisas sobre
teoria literéria. A ardua luta dos pesquisadores da area culminou com duas mesas-redondas com
a presenca de escritores indigenas brasileiros, como a propria Graga Grauna e do escritor
indigena Ailton Krenak, além da participacao da escritora Mapuche, do Chile, Graciela Huinao,
a qual também faz parte do corpora literario desta pesquisa.

No ano seguinte, 2019, o Congresso Internacional da ABRALIC ocorreu em Brasilia-
DF e Graca Grauna mais uma vez compos o Simpdsio. Desta vez, foram dois simpdsios sob a
tematica indigena. Estes dois momentos académicos foram importantissimos para a ampliacéo
do meu olhar como pesquisadora de literaturas indigenas, além de terem sido decisivos para
minha aproximacdo com a sabia Graca Grauna. Dentre outras coisas, porque foi somente a
partir dessa aproximacao que consegui adquirir as suas obras, algumas das quais esgotadas ao
grande puablico e, outras, disponibilizadas para digitalizacdo mediante autorizacdo da autora.

Ainda em 2019, estava ja pela segunda vez, ap0s o inicio da pesquisa, no Chile. Desta
vez, pude passar mais tempo por la e, assim, consegui tecer conversas com pesquisadores da
Literatura Mapuche, além de adquirir livros de Antropologia, Histéria, Literatura, Filosofia etc.
que dao suporte tedrico a parte da tese que trata deste povo originario, assim como sobre
questdes de género e etnicidade no nosso continente. Preciso mencionar, também, que meu
primeiro contato com a Literatura Mapuche se deu por intermédio da pesquisadora e professora

de literatura hispan6fona iris de Fatima Barbosa. Foi ela quem me presenteou com as primeiras
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antologias poéticas de mulheres Mapuche, no final do ano de 2017, as quais foram essenciais
para a feitura do projeto de tese, assim como foi Iris quem possibilitou as estadas em Santiago-
Chile.

Quando estive no Chile, em 2018, pude participar do Seminario Internacional de
Literatura e cinema de resisténcia, evento coordenado pela orientadora desta tese, Tania
Sarmento-Pantoja (UFPA/Brasil) em parceria com a Pontificia Universidad Catolica do Chile.
Neste momento, pude estabelecer uma conversa inicial com a professora chilena Soledad
Falabella Lucco, pesquisadora da Faculdade de Filosofia e Humanidades (Universidad do
Chile), sobre Estudos de Género, além de ser organizadora de algumas antologias de poesia de
mulheres Mapuche. Ja em 2019, esta autora intercedeu o contato com outros pesquisadores
sobre a literatura do povo Mapuche no Chile, dentre estes Mabel Garcia Barrera, da Universidad
de La Frontera e a escritora Mapuche Faumelisa Manquepillan Calfuleo.

Sobre estes dois ultimos encontros mencionados, cabe descrever um pouco sobre a
trajetdria percorrida até a cidade de Temuco, localizada no Sul do Chile, territorio Mapuche
denominado WallMapu, para encontrar-me com Mabel Garcia Barrera e Faumelisa
Mangquepillan Calfuleo. Temuco, esta localizada a 670 km da capital do Chile, na regido de
Araucania, importante cidade do chamado territorio ancestral Mapuche. La se concentram as
pesquisas, assim como, boa parte dos movimentos de resisténcia social empreendidos pelo povo
Mapuche naquele pais. La pude observar as verdureiras Mapuche com seus produtos organicos
expostos nas calcadas e, na mesma linha de vista, |4 estavam dispostos os carabineiros, como
sdo chamados os policiais chilenos. A cidade esta toda composta por essas duas faces: uma face
da tradicdo cultural da regido e a outra face da vigilancia do Estado. Ao olhar para o céu,
observamos os helicopteros ostensivos do Comando Jungla, num clima invernal aliado ao
ideario de vigiar e punir.

Sob estas circunstancias, encontrei com Mabel Garcia Barrera. Por meio dela, pude ser
direcionada aos melhores locais para adquirir livros, além de locais em que pude ter contato
mais direto com a cultura Mapuche. Esses momentos foram essenciais para o escopo deste
trabalho. Contudo, apesar desses contatos marcantes, o encontro com Faumelisa Manquepillan
Calfuleo proporcionou-me um dos momentos mais especiais desta pesquisa. Uma vez que,
ciente de que esta € uma pesquisa bibliografica, que se debruca sobre os livros de diversas
autoras, eu notava que, desde o comeco, pairava sobre esta pesquisa a dificuldade de alcancar
tais livros. Os livros de Faumelisa Manquepillan, por exemplo, ndo foram encontrados nas
bibliotecas, livrarias e nos sebos chilenos que pude entrar, e foi somente a partir de suas proprias

maos que pude ter a possibilidade de 1é-los. (retomo, aqui, a pergunta seminal de minha
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trajetoria pela literatura escrita por mulheres indigenas: seria isso um reflexo do mercado
editorial associado ao patriarcado social?).

De Temuco para Lanco (Valdivia) sdo cerca de 99 km até o vilarejo onde reside a
escritora, escultora e professora Mapuche Faumelisa Manquepillan. L& pude tecer com ela um
didlogo regado a bolo e cha. Sob as vias da afetividade e empatia, pude entender um pouco mais
da dindmica social que encobre o discurso acerca da cultura Mapuche do Chile. Sob a mesa
posta, sob 0s caminhos entre a casa, 0 atelié em que esculpe suas pedras milenares e a escola
em que ensina a lingua e as tradicdes dos seus ancestrais, pude sentir um pouco do Newen
Mapuche, a energia positiva emanada pelos espiritos. Entendi, por exemplo, a importancia da
lingua ancestral, 0 Mapudungun, para a formacéo politica de resisténcia dos jovens.

Na Escuela rural Puquine Bajo, onde Faumelisa Manquepillan € professora da tradicéo
Mapuche, tive a oportunidade de participar de uma aula e de ensinar um pouco sobre a cultura
brasileira, e especialmente, a da amazonica, para as criangas de aproximadamente dez anos. Por
essa ocasido, eles também fizeram o ensaio para a festividade Wifiol Tripantu (solsticio de
inverno, considerado o Ano Novo Mapuche), momento em que aprendi com eles sobre o jogo
e a danca tradicional Mapuche chamada Palin. Trocas e experiéncias vividas que passam por
um fio invisivel que conduz essa pesquisa, mas que ndo poderiam deixar de se fazer
visiveis/registradas neste momento introdutério em que me permito, entre outras coisas, pensar
sobre a minha propria postura de pesquisadora ao entrar em dialogo com uma cultura outra.

E importante sublinhar que nosso objetivo, naquele momento, era apenas trocar algumas
palavras, comprar os livros da escritora e anfitrid e compreender minimamente um pouco dos
modos de vida Mapuche, porém, mais que isso, aprendemos e conhecemos um pouco mais
sobre a vida e a arte produzida por Faumelisa Manquepillan. Essa experiéncia foi mégica e
poétical

Outro ponto que precisa ser mencionado é o da auséncia de outras autoras Mapuche
nesse contato mais préximo, ainda que, com algumas, eu tenha conseguido tecer um dialogo de
forma virtual. Até fui convidada pela escritora Mapuche Roxana Rupailaf para um encontro em
um Sarau de poesias Mapuche chamado VI nvxam lov. L& eu teria a oportunidade de conhecer
outros autores, mas o excesso de cautela por ser estrangeira, de muitas formas, e estar em uma
terra estrangeira, sob o olhar vigilante do Estado e o fato do Sarau ter caracteristicas de ser um
ato de resisténcia, fizeram-me repensar a possibilidade do encontro. Lamentavelmente. Temi e,
o fato de estudar sobre a resisténcia fizeram-me estar ciente dos meus possiveis limites, ainda
que desvia-los também configurasse um ato de coragem. De todo modo, voltei do Chile com

uma mala pesada de livros, os quais se fazem muito presentes nestas linhas que se seguirdo
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nesta tese; assim como retornei ao Brasil com a cabeca repleta de ideias e com inimeras
possibilidades de direcionar este texto.

Por fim, estas linhas iniciais soam afetivas e ndo poderia concebé-las de outra forma:
sdo as minhas experiéncias reais que atravessam estas palavras. Nestes atravessamentos
poéticos, encontra-se 0 corpo que resiste!

As escrituras dos povos originarios sdo emergentes na contemporaneidade, de modo
geral, circulam no agora das publicacdes. Nos Ultimos anos, muitas obras e pesquisas
despontaram. A trajetoria da minha pesquisa foi iniciada oficialmente em 2018, e desde entdo
o cenario contextual deste trabalho de tese passou por intimeras transformacdes. E inegavel que
0 contexto politico, econdmico e de salde publica nos afeta enquanto pesquisadores. O ano de
2020 foi marcado por uma pandemia de um virus até entdo pouco conhecido pela ciéncia. No
entanto, o despontar de alternativas de convivéncia e outras formas de enxergar o mundo, trouxe
a tona o pensamento indigena como uma possivel solugcdo para muitos problemas da
contemporaneidade. E esse retorno ancestral perpassa nosso caminho como uma oportunidade
para imaginar outros mundos.

Fios de natureza, de ancestralidade, de saberes em resisténcias. As literaturas de autoria
indigena sdo simbolicamente resistentes por todos os aspectos histdricos que envolvem o0s
povos originarios. O corpo literério indigena, em meio e em conexdo com a natureza, se faz um
corpo resistente, que se mantém firme em seus propositos e ideologias proprias mesmo com
todas imposicoes e subjugacdes engendrados pelo discurso hegemdnico do colonizador.

Fios de lutas, traumas, genocidios em resisténcias. Outras historias sdo possiveis para
além das que foram contadas pelos opressores dos nossos antepassados. Uma historia
multilingue, diversa, feita por sobreviventes de rechacamentos e espoliacdes; sobreviventes dos
genocidios desde a chegada em 1492 do primeiro homem branco colonizador na terra brasileira.

Nesta pesquisa, apoio-me as epistemologias de base no exercicio de escovar a esteira da
historia a contrapelo e, quem sabe, de desfiar fio por fio colonial, como pauta o grande fil6sofo
Walter Benjamin, para me fazer seguir tedrico-metodologicamente em busca de categorias que
sdo provenientes das escrituras de mulheres indigenas.

Nesse sentido, com base no materialismo historico benjaminiano, aplicado aos estudos
literérios, o objetivo vivo e pulsante desta tese é a observacdo e andlise das literaturas de
resisténcia, a partir da interseccdo entre questes de género e relacGes étnicas, particularmente

as relacOes étnicas de expressao indigena, atraves de uma perspectiva decolonial, presente em
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publicacdes de textos literarios de autoria de mulheres pertencentes ao grupo étnico Potiguara
(Brasil) e Mapuche (Chile/Argentina)?.

Sob o viés da critica literaria decolonial da resisténcia indigena através da literatura,
percebo que uma parte da producao literaria no Brasil se da por autoras que se auto identificam
como pertencentes ao grupo étnico Potiguara, com raizes ancestrais em parte dos que hoje
habitam a regido litoranea do nordeste brasileiro, mais especificamente a regido da Paraiba.
Quanto a producdo literdria das mulheres Mapuche, trata-se de autoras que vivem na
delimitacdo geografica chilena. No entanto, os Mapuche néo se limitam territorialmente, como
determina o Estado, que os reduziu a um territério correspondente ao Sul do Chile e ao norte
da Argentina.

Diante disso, na segunda secdo desta tese, Literaturas de resisténcias dos povos
originarios: fiando teorias e metodologias, ao tratar sobre o marco tedrico-metodoldgico,
observo cruzarem-se varios fios em uma tessitura que tem como primeira linha de base a propria
teoria literaria, especificamente a literatura de resisténcia, formada por preceitos do
materialismo benjaminiano que tende a olhar o objeto de pesquisa como um produto da cultura
e, por isso, primeiramente, como um objeto de cultura. E nesse sentido que, congrego, a partir
do objeto de pesquisa, um dialogo entre o materialismo historico de matriz benjaminiana e a
critica decolonial, nessa minha busca de conceber a resisténcia, para além de si propria.

Por isso, considero que o objeto de pesquisa delineia a problematica levantada no
decorrer da pesquisa e o corpora literario formada por poemas € o que ilustra as analises.
Pondero que o proprio objeto da as ferramentas para tecer a analise literaria, dai a necessidade
de buscar categorias que sao fornecidas pelo conjunto de materiais estudados.

Na medida em que os processos analiticos sdo descortinados pelos textos poéticos, uma
vez que este carrega as residualidades das politicas violentas decorrentes da crenca e afirmacéo
do progresso, a metodologia cria e recria seus contornos. Nesse percurso, pondero sobre a
necessidade de descortinar essas politicas de opressdo através do olhar de uma analise
arqueoldgica, a qual busca, nos rastros semanticos, nas entrelinhas do siléncio e do apagamento

histérico, os procedimentos analiticos que ddo conta das profundidades das camadas de

2 E necessario definir sobre quais formas de resisténcias estamos tratando ao abordarmos sobre as questdes de
género e questdes étnicas das literaturas das mulheres advindas dos povos originarios. Cabe, entdo, pensarmos, em
uma resisténcia que se faz dentro de um processo decolonial. Nesse sentido agrego a palavra decolonial como um
adjetivo carregado de sentidos que pairam sobre as chamadas epistemologias dos Sul (como diz, Boaventura de
Sousa Santos), pois se trata de um conceito que surge a partir dos povos subalternizados, em especial, os explorados
pelos regimes opressores da colonizagdo. Assim, buscaremos definir a ideia para compreendermos 0s processos
literarios que formam textos produzidos pelos povos originarios, especialmente, mulheres.
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significacdo do texto e dos diversos niveis de disseminagdo desse objeto ou de seus fragmentos,
quando expressos por si mesmo, ou inferidos a partir de outros objetos.

Desta forma, faz-se necessario pensar a categoria de resisténcia dentro do ambito das
intersecgdes de género e etnicidade, afinal, compreendo que na contemporaneidade emergem
textos que possuem um teor de resisténcia, tanto por se tratar de registros de povos originarios
na atualidade, quanto por serem tematicamente incisivos nas manifestacdes que abrangem a
categoria de resisténcia. Sendo assim, dentro de uma ideia que paira para além de uma forca
que se opde a outra forga, por vezes hegemonica e homogeneizadora, mas que resiste como o
rio que contorna a pedra, leva partes dela, mas ndo a rompe e, sim, a (trans)forma e recria uma
outra forma de existir, portanto rexistir.

Dito isto, busco compreender as intersec¢des e ramificacdes que envolvem as questdes
sobre a mulher indigena em seus variados contextos, para identificar, além das camadas de
expressao das resisténcias, conteudos que emergem poeticamente entrecruzando as questdes de
género (afinal, tratam-se de mulheres) e questdes de etnicidade (afinal, sdo indigenas de
diferentes etnias, que se expressam com respeito as suas historias e contextos diversos).

A primeira parte deste trabalho versa sobre a substancia da teoria da literatura de
resisténcia nos campos dos estudos literarios e das outras areas que se relacionam intimamente,
como as Ciéncias Sociais e a Histdria, além da Filosofia. Nessa etapa, reitero a importancia de
observar os vieses tedricos que tangenciam sobre o feminismo através de pontes de acesso a
uma perspectiva decolonial, visto que se tratam de textos que carregam em seu bojo de sentidos,
questdes que envolvem colonialidade e género.

Na sequéncia, na secdo 3 deste trabalho, denominada Teares de rexisténcias Potiguara
(Brasil) e Mapuche (Chile), discorro acerca dos processos de colonizacdo e das fontes de
resisténcia como de profunda importancia para ressaltar a contextualizacdo histérica em que
estdo inseridos 0s povos originarios Potiguara e Mapuche, resistentes no interior do trauma

colonial produto do sangue que escorre por toda a Abya Yala®. Nomeio este tdpico como teares,

% Sobre o termo Abya Yala, em nota explicativa, Francesca Gargallo Celentani (2014, p. 23-42) explica:

“Abya Yala es el nombre kuna que, en especial en América del Sur, es utilizado por los y las dirigentes y
comunicadores indigenas para definir al sur y norte del continente, siendo América un nombre colonial con el que
no quieren identificar su territorio comun. El pueblo Kuna, quien vive en los archipiélagos de Panama y en el
Darién, habla una lengua del grupo chibchense y puede visualizar desde su precisa geografia en la cintura del
continente, tanto el sur como el norte de América, siendo quiza por ello el Gnico que le ha dado un nombre comun.
[...] Durante la Cumbre de Comunicacion Indigena de Abya Yala, que se desarroll6 en el Resguardo Indigena de
La Maria Piendamo, en el Cauca, Colombia, del 8 al 12 de noviembre de 2010, varias voces se levantaron para
decir que los pueblos indigenas no se reconocian en los nombres de Hispanoamérica y Latinoamérica y ni siquiera
en el de América, reivindicando el de Abya Yala por ser el Unico que desde una lengua propia, la kuna, describe
el sury el norte del continente. Si en ocasiones uso el adjetivo americana o0 americano para referirme a un pueblo
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pois os teares representam metaforicamente a base de sustentacdo em que circulam os fios, as
linhas e as fibras que dao corpo ao objeto de estudo, assim como todo o processo historico de
luta e sobrevivéncia, bem como as maneiras de pensar e agir sob o0 mundo em que estdo
inseridos esses povos. E valido ressaltar que Potiguara e Mapuche sio etnias muito distintas em
suas cosmologias, com visfes de mundo diferentes, mas que se conectam em muitos aspectos,
especialmente quanto a exploragdo sistémica sofrida no decorrer de toda a jornada, desde as
primeiras invasoes, desterritorializacfes, negacdo dos direitos e tantas outras maneiras de
oprimir; e conectam-se, também, por transporem esses processos desumanos para as tessituras
das palavras como formas de resistir.

No que diz respeito a estas condices, é preciso tratar sobre as opressdes sofridas pelos
povos indigenas desde a chegada dos primeiros colonizadores ao territério de Abya Yala, em
12 de outubro 1492, ou talvez muito antes, na data em que Cristovdo Colombo desembarcou
no territorio que se chamaria América. Opressdes ladeadas de etnocidios e epistemecidios,
sofridos desde esse primeiro pisar do homem branco nestas terras.

Desde entdo, sdo mais de cinco séculos de exponenciais formas de opressdo. Estas
opressOes precisam ser reveladas, para serem combatidas, em especial nesta tese, a fim de que
sejam percebidas nos textos literarios de autoria indigena, por isso se fazem necessarios
subtopicos que possam dar conta dessas inimeras formas de resisténcia. Desse modo, as
subsecdes destacam dois elementos que compdem as artesanias dos grupos étnicos: a cesta
(recipiente feito de fibras naturais), dos Potiguara, e 0 makufi (manta de fios de algod&o), dos
Mapuche. E diante da ideia de teares e tessituras que constituo esse tecido de tese.

Por fim, na secéo 4, nomeada como Poéticas da rexisténcia: as escrituras de mulheres
Potiguara e Mapuche, apresento e analiso o corpora literario. Esta secdo discorre sobre os
inimeros textos literarios escritos por mulheres que se auto identificam como pertencentes ao
povo originario brasileiro Potiguara e mulheres declaradamente Mapuche, que vivem no Chile.
Em sua maioria sdo registros escritos e publicados em livros de autoria propria, de forma
independente, e/ou em antologias poéticas. Com vistas a analise, considero que ha uma
crescente onda de publicacdes de autoria indigena, especialmente de mulheres, algumas
publicacBes surgem imersas as antologias poéticas, ou ainda em um fluxo de redes sociais
(poético e narrativo, ndo obedecendo particularidades de género textual, mas boa parte desses

textos selecionados sdo poemas).

0 una expresién cultural propia del continente, es por no tener otro calificativo descriptivo de la ubicacién
geografica de los pueblos y naciones de Abya Yala, siendo que los de “abyalo” y “abyala” no han sido utilizados

79

aun .
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Sob a verve da ancestralidade como resisténcia, compreendo a necessidade de ponderar
sobre o corpo fraturado da mulher indigena que se inscreve na literatura através das noc¢des de
pertencimento a um grupo étnico. De modo que a escrevivéncia ancestral, as questdes da
interseccionalidade de género e as marcas do trauma colonial sob as faces do genocidio indigena
s80 os principais pontos alinhavados neste corpus da pesquisa. A partir dessa ideia, as subsecoes
se abrem como Fraturas poéticas da rexisténcia, numa espécie de esgarcamento dos fios que
formam as tessituras hegemaénicas.

Portanto, reforco que as Gltimas sec¢des compdem a observacao e analise das escrituras
de autoria de mulheres indigenas sob o viés da literatura de resisténcia, observando aspectos
encrustados em seus textos que transparecem discursos de resisténcia através de questdes sobre
colonialismo e, sobretudo, decolonialismos, aspectos inerentes as questdes de etnicidade e de
género. Diante desses aspectos, foram selecionadas as seguintes autoras Potiguara, para
estabelecer parametros de observacdo da literatura que produzem na contemporaneidade:
Eliane Potiguara, Graca Grauna e Sulamy Katy. Quanto a selecdo literaria das autoras Mapuche,
apresento as seguintes: Graciela Huinao, Faumelisa Manquepillan e Daniela Catrileo. E
importante frisar que escrituras de outras autoras também sustentam as anélises e as leituras,
entremeadas na tessitura dessa tese, mas essas foram as que tiveram a maior parte dos textos
selecionados para a composi¢do do corpora literario.

Assim, reforco, igualmente que a hipotese de investigacdo que fundamenta e direciona
esta tese parte do principio de que as literaturas publicadas por mulheres indigenas se
constituem com base em uma poética da resisténcia por expressarem resisténcias em diversas
frentes. Destaco aqui as frentes que alavancam questbes da propria escritura como uma
reverberacdo da ancestralidade, as questdes interseccionais de género, além de seus aspectos
historicos diante da colonizacgéo e seus efeitos na contemporaneidade, que ressoam fortemente
no genocidio indigena e num trauma colonial. Diante dessa problematizacéo, cabe refletir se o
corpo fraturado de mulher indigena € o fundamento do corpo poético dos poemas escritos por
elas, que sdo direcionados ndo apenas as barbaridades coloniais, mas também as discriminacdes
de género e a busca pela ancestralidade, aspectos que se consubstanciam em
resisténcia/rexisténcia?

E importante, ainda, que eu faca um paréntese para destacar algumas escolhas
linguisticas e outras questbes sobre a selecdo do corpora literario, especialmente para
compreender o contexto das escrituras. Nesse sentido, os textos literarios Potiguara séo escritos
em lingua portuguesa, com palavras da lingua materna Tupi (antigo). Ja os textos literarios

Mapuche sdo, boa parte, escritos no Mapudugum (fala da terra, lingua materna dos Mapuche),
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com traducédo para o espanhol — a lingua imposta pelo colonizador —, ou seja, sdo em grande
parte, edi¢cGes de poemas bilingues.

Ao pensarmos em linguas e literaturas indigenas, quase sempre somos equivocadamente
impelidos a pensar que estas estédo apenas no plano da oralidade, no entanto, precisamos superar
essa estigmatizacdo. Nesse ambito, acredito ser de conhecimento geral que, os colonizadores
silenciaram, ignoraram e procuraram apagar as construcfes discursivas dos povos indigenas
por muitos séculos. Apesar das infinitas formas de opressdo, somos seres de linguagem e é
através dela que o indigena atravessa o tempo na expressao dos seus textos em diferentes
configuragBes: por vias das oralidades, através das contacBes de historias, narrativas, cantos
Xamanicos; por via das artes manuais, através de tessituras e imagens que contam historias
vinculadas a tradicdo do povo, como as cestarias, 0s tecidos e as ceramicas, e por vias da
escritura, ap6s a aquisicdo da lingua colonizadora. De modo geral, ha multimodalidades
discursivas que ultrapassam a escrita e o cadnone literario ocidental.

No entanto, para esta tese, considero para a selecdo do corpora os registros em livros,
ou seja, registros que de alguma forma estdo atreladas a tradicdo escrita ocidental, posto que a
escrita alfabética e o livro impresso sdo alternativas para a expressao das cosmogonias,
ancestralidades, formas de ver o mundo, subjetividades e reflexdes. Compreendo que narrar,
contar historia, fazer-se ouvir seja através da lingua do colonizador, seja pela lingua materna
indigena, também sdo configuracdes de resisténcia que constituem formas de entrada em
espacos de poder e de negociacdes com sistemas e culturas advindos da colonizacdo. Isto é,
para 0S povos originarios, o trato com a lingua do colonizador e com a tradicdo ocidental da
escrita vai muito alem de manter-se presente, trata-se de inserir-se em um suporte que amplia
suas vozes e alcanca muito mais longe os seus propdsitos, sejam poéticos, éticos ou politicos,
ao ultrapassar silenciamentos impostos desde muito tempo.

Nesse contexto, e com o proposito de me fazer acompanhar sempre do cuidado
investigativo, cabem ainda algumas adverténcias ao leitor desta tese: no &mbito da analise tento
minimizar os impactos linguisticos que a semantica de determinadas palavras pode causar, ao
procurar observar, sempre que possivel, 0s termos originais para 0s povos indigenas, atenta aos
inimeros vetores de preconceito e racializacdo que podem surgir através de marcas impostas
pelas colonialidades, especialmente na lingua. E o caso, por exemplo, do termo “indio”, uma
nomeacao impropria do discurso eurocéntrico que parte de um equivoco e corrobora para uma
visdo estereotipada de barbaro, selvagem, primitivo, ndo civilizado; termos que séo recorrentes

em textos do periodo da colonizagdo e, mesmo em contextos recentes, colocados em uma
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posicdo de subalternidade sob o dominio de um discurso que homogeneiza e baliza as culturas
e saberes como se fossem uma so.

Portanto, cabe uma ponderagao importante sobre a utilizacdo dos termos: um dos termos
mais utilizados neste texto ¢ “indigena” presente desde a qualificacdo da escritura que intitula
a tese, no entanto, também ¢é preciso refletir que esta palavra tende a homogeneizacdo dos
grupos étnicos dentro da sua diversidade, por isso sempre a busca por utiliza-la no plural, numa
tentativa minima de reduzir o sentido da padronizacdo étnica. Penso, assim como a
pesquisadora e escritora indigena Fernanda Vieira (2018, p. 07): “A palavra ¢ plural, assim
como foram as experiéncias coloniais, assim como s&o as vivéncias na colonialidade. Vivemos
em constante vigilancia contra a homogeneizagéo e/ou exotizagdo das escritas indigenas”.

Ainda por este angulo, emprego o termo “povos originarios” devido ao fato de que para
as linguas hispanofonas o termo “pueblos originarios” é o mais adequado, e, porque, em alguns
contextos, funda e reitera ética e politicamente o principio de os indigenas serem de fato os
primeiros nativos destas terras de Abya Yala. No entanto, também, ndo deixo de tecer a critica
ao termo e refletir que a expressao “povos originarios” traz em si um sentido de origem que
estd atrelada a ideia de passado, como se estes grupos étnicos ndo estivessem presentes na
contemporaneidade. *

Sempre que possivel, utilizo os nomes especificos dos grupos étnicos referenciados, e
esse forma €, de fato, a que melhor se alinha ao pensamento, isto é, busco uma referenciagéo
aos Mapuche (Chile/Argentina) e Potiguara (Brasil), as vezes, com suas respectivas mencoes

aos paises em parénteses, entendendo e respeitando que boa parte destes grupos étnicos nao se

4 Silvia Rivera Cusicanqui critica el uso de “pueblos originarios” para nombrar a las naciones de Abya Yala, pues
tiene una connotaciéon de pasado primordial que tiende a cancelar su “coetaneidad”, excluyéndolas de la
modernidad. Lo reconozco y acato: no existe una sola modernidad, sino muchas, coetaneas y en ocasiones
divergentes; las modernidades de los pueblos indigenas tienen que ver con la historia de la invasidn europea, desde
la perspectiva de la resistencia, la readaptacién, la integracion, el rechazo, es decir desde perspectivas no-
originarias. Ahora bien, todos los términos relativos al conjunto de los pueblos americanos no blancos ni
blanquizados (segtn la definicion de Rita Laura Segato, en “Los cauces profundos de la raza latinoamericana: una
relectura del mestizaje”, en Critica y Emancipacion. Revista Latinoamericana de Ciencias Sociales, afio II, num.
3, CLACSO, Buenos Aiires, ler semestre de 2010, pp. 11-44) son conflictivos. Las y los mapuche se niegan a ser
llamados “indios” y rechazan el apelativo de “indigenas”, pues son mapuche, una nacién no colonizada, pero las
y los aymaras afirman que “si como indios nos conquistaron, como indios nos liberaremos”. Indigenas, pueblos
autoctonos, nativos, califican el lugar de origen de las personas, no la antigiiedad y trascendencia historica de sus
pueblos y han sido usados histéricamente como peyorativos. “Etnias” es una definicién politica ambigua que se
usa desde el Estado para no nombrar a los pueblos como tales o como naciones, en nombre de una supuesta
identidad nacional de cufio estatal, como en Chile o en Paraguay. “Campesinos” es un término todavia mas
perverso: se ha utilizado en Perdl y en México con un sentido racista, vergonzante, de la correccion politica; en
realidad sirve para invisibilizar el componente politico de la resistencia e identidad indigenas. Usaré por lo tanto,
con respeto y consciente de la ambigiiedad que revisten, sea la definicidn de pueblos originarios que la de pueblos
indigenas para hablar del conjunto de las nacionalidades americanas no estatales que hacen remontar su historia y
su cultura a origenes no europeos ni africanos, intentando respetar su nombre cada vez que pueda hacerlo.
(CELENTANI, 2014, p.26)
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sentem representados pelas regides nacionais em que habitam, é o caso do povo Mapuche, que
reivindica um territorio ancestral (WallMapu) que, atualmente, abrange territérios do Chile e
da Argentina.

Neste ponto, também ressalto, que ao me referir as etnias, escrevo 0s nomes de grupos
étnicos no singular e com a letra inicial maitscula, em respeito a decisdo adotada durante a 12
Reunido Brasileira de Antropologia, realizada em 1953, na qual foi aprovada a “Convengao
para a grafia dos nomes tribais™. O que pode provocar incdbmodo pela discordancia ortografica,
no entanto, traz uma série de reflexdes que posicionam estes grupos étnicos como etnénimo em
que se trata de nomes de coletividade Unica. Escrevo no singular, também, porque
possivelmente os colonizadores ignoraram que os nomes ja poderiam estar no plural de acordo
com a lingua materna, por exemplo, Mapuche (em mapundugun: Gente da Terra) e Potiguara
(em tupi: Comedores de Camarao), ambos ja possuem no etndnimo a expressao da coletividade,
sem a necessidade do plural em -s, como se fosse um substantivo da lingua portuguesa.

E nesse sentido, por exemplo, que sinto que precisamos compreender gue 0S universos
indigenas sdo amplos e complexos, e é nesse cenario que a escrita alfabética e o livro sdo
alternativas para que esses sujeitos e populacdes expressem suas ancestralidades, assim como
a violéncia historica das quais sdo vitimas, para que a historia seja contada por eles e para ndo
incorramos, novamente, no erro da historia unica, promovida pelas forcas das colonialidades.

Isto posto, reitero ser é urgente pensarmos as literaturas de resisténcia escritas pelos
povos originarios, que sdo emergentes na contemporaneidade, dentre muitas outras questdes
porque trazem percepcdes etnicas e de género e sdo vozes decoloniais em corpos colonizados

e, por fim, a matéria literaria que se faz em resisténcia/rexisténcia.

5 Convencao para grafia dos nomes tribais:

“[...] 20) Os nomes tribais se escreverdao com letra mailscula, facultando-se o uso de mindscula em seu uso
adjetival. 21) Os nomes tribais de origem portuguesa ou morficamente aportuguesados terdo a grafia portuguesa e
a flexao portuguesa, mas também se escreverdo com letra maitscula. 22) Os nomes tribais de 1) a 20) ndo terdo
flexdo portuguesa de niimero ou género, que no uso substantival, que no adjetival [...].” Revista de Antropologia,
vol. 2n.° 2, 1954, p. 152
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2. LITERATURAS DE RESISTENCIAS DOS POVOS ORIGINARIOS: FIANDO
TEORIAS E METODOLOGIAS
No chdo do meu passado,
Vejo a nagdo ecoar

Um canto de resisténcia
Dos espiritos daquele lugar.

Cantam do fundo da terra,

Em meio a ceramica milenar,

Cantam sentindo a dor,

Por uma histéria

Que teimamos em pisar.

[..] (Mércia Kambeba, 2018, p.21)

“Nos descobrimos estas terras! Possuimos os livros e, por isso, somos importantes!”,
dizem os brancos. Mas sdo apenas palavras de mentira. Eles ndo fizeram mais que
tomar as terras das gentes da floresta para se por a devasta-las. [...] E por isso que ndo
creio nessas palavras de descobrir a terra do Brasil. Ela ndo estava vazia! Creio que
0s brancos querem sempre se apoderar de nossa terra, & por isso que repetem essas
palavras. (Davi Kopenawa, Bruce Albert, 1999, p.19)

As palavras de mentira, como diz 0 xamd yanomami Davi Kopenawa — que teve seu
livro A queda do céu publicado primeiramente na Franca e, somente anos depois, em seu lugar
de origem, o Brasil —, se fixaram nos livros de Historia e Literatura atraves dos registros escritos
do encontro entre 0 homem branco europeu e os indigenas do Novo Mundo, e nos perguntamos
desde ja: para quem importa o livro? Fixar palavras em nome do poder sob o outro é arma
fatidica do epistemicidio provocado pelos europeus. Ha literatura desde os primordios, pautada
na oralidade, no repassar das histdrias, nas tessituras, nas peles e nas territorialidades, ha
literatura que se faz poética sem ser escrita, registrada e carimbada; ha literatura mesmo sem
ser grafada no papel do branco.

Desde 1492 que se invadem as terras de Abya Yala, desde 1500 que se tomam as terras
das gentes da floresta da terra brasilis. O saqueamento e o exterminio sdo continuos, desde
entdo. Apesar do que se propaga sobre o fim da Colonizacdo, nunca puseram fim aos processos
coloniais e as consequéncias ainda podem ser sentidas pelos povos indigenas. O ressoar poético
da literatura indigena se faz em torno desse canto de resisténcia que, como diz a escritora Marcia
Wayna Kambeba, ecoa no chao do passado a dor que a historia nos conta.

As vozes de Davi Kopenawa e Marcia Kambeba ressoam as vozes daqueles que ndo
puderam ser ouvidos pela Histdria porque foram abatidos e 0s que permaneceram vivos foram

silenciados e deixados a esmo. A voz de Kopenawa, Kambeba e tantos outros remanescentes
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indigenas brasileiros reverbera na contemporaneidade o retorno para a ancestralidade,
identidade e memoria, apesar de um trauma colonial. Essas vozes ecoam cantos de resisténcias.

Se antes, nos tempos do “descobrimento” da terra brasilis e nos 500 anos que se
seguiram, figurava-se na Historia o “indio” representado pelas referéncias simbolicas do
pensamento ocidental, hoje, nos idos contemporaneos, podemos retornar, ler e ouvir as vozes
dos préprios indigenas se inscrevendo na historia e na literatura — “possuimos os livros e, por
1SS0, Somos importantes!” —, sejam escritas ou em narrativas orais, ditas e reditas por geragoes.
Desta vez, cientes de que a imagem dos indigenas que foi perpetuada ao longo dos séculos foi
desdenhada e inscrita nefastamente com sangue e sob a persistente pélvora dos colonizadores.

E por este cenario de floresta e sangue que meu olhar se langa para a necessidade de
compreensdo de literaturas de resisténcias dos povos originarios, inicialmente adentrando
caminhos que nos levam a uma conceituacao sobre os estudos literarios no ambito da categoria
de resisténcia. Desse modo, faremos um percurso tedrico a partir dos ensinamentos de Walter
Benjamim, passando pelas suas teses sobre a histéria, entremeadas por problematizacfes que
abrangem o escopo historico e literario, atravessando as matas conceituais dos criticos literarios
fundamentais, como Barbara Harlow e Alfredo Bosi, para chegar a seara da literatura de
resisténcia na contemporaneidade, observando o que os pesquisadores atuais apontam em seus
estudos pelo panorama literario, em especial, pela poesia de resisténcia.

Em seguida, adentrarei um pouco mais as literaturas feitas pelos povos originarios
discutidos nesta tese, através de autores contemporaneos que afloram literariamente em todo
territério latino-americano, com destaque para as mulheres. E nesse ponto, observo como se
constituem essas literaturas em suas diversas manifestacGes, situando a complexidade dos
termos que as nomeiam. Nesse sentido, compreendo que a opcao pela resisténcia é o que faz
que existam textos literarios escritos por mulheres indigenas, com suas especificidades e
singularidades, as quais observaremos no decorrer desta tese.

Por fim, neste topico, também discutirei acerca da ideia que dard conta do corpus
literario feito por indigenas, com a concepcao de literaturas de resisténcia, escritas por mulheres
Potiguara e Mapuche, numa perspectiva de ver, sentir e pensar a literatura como “rexisténcia”,
buscando os sentidos na ideia de género como corpo-territdrio, assim como, e por consequéncia,

numa ideia de rexisténcia e feminismo de perspectiva decolonial®; além de pensarmos sobre as

6 “[...] A espiritualidade é também uma forma de politica... de reexisténcia... a gente ndo usa mais a expressdo
resisténcia, resisténcia puxa para tras... a gente usa... utiliza no pensamento decolonial, o termo reexisténcia, ou
seja, € para frente, é levar a continuar a existir, [...] em que o estado no trai... em que a gente enfrenta a traicao
do estado, ... 0 que continua, a linha da memédria... da reexisténcia é garantida pela espiritualidade, /... ” Rita
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fraturas da rexisténcia geradas pelo genocidio indigena e conformadas em um trauma colonial
coletivo que perpassa as historias e as literaturas feitas pelas mulheres indigenas de Abya Yala.
Desta forma, essas problematizagdes substanciardo a ideia de corpo fraturado de mulher

indigena como embasamento do corpo poético das suas escrituras.

2.1 Entre os fios tedricos da Literatura de resisténcia

Brasil, meu nego/ Deixa eu lhe contar/ A histéria que a historia ndo conta/ O avesso
do mesmo lugar / Na luta é que a gente se encontra// [...] Desde 1500 / Tem mais
invasdo do que descobrimento / Tem sangue pisado retinto / Atras do herdi
emoldurado/ mulheres, tamoios, mulatos / eu quero um pais que ndo esta no retrato’

As teses Sobre o conceito de historia, publicadas pela primeira vez em 1940, poucos
anos antes do falecimento de Walter Benjamin, constituem um dos textos filosoficos e politicos
mais importantes do seculo XX, pelo que trata sobre a importancia de um outro olhar sobre as
histérias contadas. E na esteira do pensamento benjaminiano, envolto, portanto, no
materialismo histérico, e escovando a historia no sentido contrario que me volto para o
pensamento das mulheres dos povos originarios, a fim de refletir sobre os corpos colonizados,
subalternizados e silenciados sob inimeras tentativas de apagamento, mas que conseguem, na
contemporaneidade, traduzir em literatura suas dores, contando o outro lado da historia, sob a
égide do trauma colonial, nos rastros do genocidio indigena, formando, assim, verdadeiros
memoriais do indizivel e da luta contra o esquecimento e contra a injustica.

Parafraseando Marcia Kambeba, por uma historia em que 0s povos indigenas teimam
em pisar, somos direcionados para caminhar sob um chéo feito pela ancestralidade, em torno
da memoria, para a reconstrucdo de uma histéria fundada na dor. O canto poético se faz
resisténcia, contundente e firme no propdsito de construir uma outra narrativa que reporte as
mem@arias ancestrais, resisténcia tematica sob a resisténcia da palavra escrita. Como diz, Walter
Benjamim:

Sua existéncia ndo se deve somente ao esforco dos grandes génios, seus criadores,
mas também a corveia sem nome de seus contemporaneos. Nunca hd um documento
da cultura que ndo seja, a0 mesmo tempo, um documento da barbérie. E, assim como

ele ndo esté livre da barbérie, assim também néo o esta o processo de sua transmissao,
transmissdo na qual ele passou de um vencedor a outro. Por isso, o materialista

Segato (50°27”°, 2020) Atentei para a composi¢cdo da palavra “rexisténcia” a partir desta fala proferida pela
professora Rita Segato na videoconferéncia: “Aula Pdblica Género e Colonialidade com a Prof.2 Dr? Rita Segato”,
Canal do Youtube UNBTYV, em outubro de 2020. (Disponivel on-line: https://youtu.be/\VVgcSZmwn8l14).

" Trecho do samba-enredo Historias para ninar gente grande, cangio da Escola de Samba Estacéo primeira de
Mangueira do ano 2019. Oficialmente, os autores da composicao sdo Deivid Doménico, Tomaz Miranda, Mama,
Marcio Bola, Ronie Oliveira e Danilo Firmino. Extraoficialmente, aparece também como coautora Manu da Cuica.
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historico, na medida do possivel, se afasta dessa transmissdo. Ele considera como sua
tarefa escovar a histdria a contrapelo. (BENJAMIM, 2005, p. 70).

A corveia sem nome séo os que foram vencidos, excluidos, deixados as margens sociais,
sejam escravizados, camponeses, proletarios, mulheres, indigenas, trabalhadores que
involuntariamente edificaram a historia dos vencedores a partir de uma transmissdo que se faz
enaltecendo somente um ponto de vista Unico. E, assim, escovar a histdria a contrapelo com o
reconhecimento da barbérie perpetrada, ciente do sangue retinto pisado de mulheres, tamoios,
mulatos que sustentam os quadros dos her6is emoldurados nos museus da histéria oficial.

Nessa perspectiva, € importante refletirmos que, na histéria dos povos originarios, o
vencedor é simplesmente aquele que sobrevive e, por isso, a historia passa por um longo
processo de entendimento dos fatos que permanece sob o ponto de vista Unico de quem viveu
para contar a historia a seu modo, ocultando rastros ao extinguir nagdes inteiras e, nesse sentido,
balizando culturas e epistemes como meros estereotipos pejorativos.

Assim, compreendo que Benjamin n’As teses sobre o conceito de historia delineia a
importancia da ética da transmissdo, que considera as obras do passado como reservas de
sentidos que sdo podem ser apagadas, encobertas e esquecidas em detrimento do fortalecimento
de uma historia unica. Diante disso, abrem-se diversas possibilidades de resisténcia, as quais,
fazem caber a contemporaneidade reencontrar sob a forma de rastros da memoria impressos na
literatura.

De acordo com estudioso Michael Léwy (2005), Benjamin, ao tratar da necessidade de
se escovar a historia a contrapelo, nos faz refletir sob o aspecto historiografico, pois trata-se de
ir contra a corrente da versdo oficial da historia, e sob 0 aspecto politico, afinal “a
redencao/revolucao ndo acontecera gragas ao curso natural das coisas. Deixada a propria sorte,
a historia somente produzird novas guerras, novas catastrofes, novas formas de barbarie e de
opressdo.” O que significa recusar em se juntar ao cortejo triunfal dos vencedores “que
continua, ainda hoje, a marchar sobre aqueles que jazem por terra”. (LOWY, 2005, p. 74)

Ao exemplificar sobre essa questdo Lowy (2005) traz como exemplo latino-americano
a pretensa comemoracdo do V Centenario da Descoberta das Américas (1492-1992), em que as
instituicOes estatais e igrejas junto com as elites financeiras locais e multinacionais, que
herdaram o poder dos antigos conquistadores, promovem festivamente todo o embate do
colonizador contra 0s povos originarios, ignoram o genocidio indigena, tudo em nome da
propalada “civilizacdo” advinda da cultura europeia que promove uma invasao nestas terras em

nome de uma “descoberta” e “conquista” de um novo territorio passivel da imposicao de posse.
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Assim, escrever a historia no sentido contrario é recusar qualquer identificacdo afetiva

com os herdis oficiais do “descobrimento” das Américas. Ou seja, festejar a “descoberta” ¢

considerar cada monumento da cultura colonial - as catedrais do México ou de Lima,
0 palacio de Cortez em Cuernavaca - como também um produto da guerra, da
exterminagdo, de uma opressido impiedosa. Durante séculos, a historia ‘oficial’ da
descoberta, da conquista e da evangelizagdo nao sé foi hegemonica, como também
praticamente a tnica. (LOWY, 2005, p. 80)

Cabe observar que os termos coloniais perpetuados na Historia revelam o prestigio da
cultura europeia em detrimento de qualquer outra cultura que fosse diferente dos padrdes
estabelecidos hegemonicamente, portanto, diante desse etnocentrismo, a palavra
“descobrimento”, associada a privilégio e a positividade, neste texto de tese, é substituida por
“invasdo”; a palavra “conquista”, associada as Ameéricas, ¢ substituida por “imposigdo de
posse”; e a palavra “civiliza¢do” ¢é substituida por “cultura europeia”. Esses termos, aqui
substituidos, respaldam a ideia de uma historia que obedecia apenas a uma visdo positiva, que
reproduzia e continua a reproduzir privilégios e beneficios que eram a realidade somente de um
lado da historia, o lado dos que detinham o poder simbdlico de deixar registrado em escritos o
seu olhar sobre o0s acontecimentos.

Dentro desta linha de pensamento, a escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie faz
uma reflexdo muito pertinente ao propor os riscos de considerar apenas um lado da historia:
“Entdo, ¢ assim que se cria uma unica historia: mostre um povo como uma coisa, como somente
uma coisa, repetidamente, e sera o que ele se tornara”. (ADICHIE, 2019, p.23). Mais adiante,
no mesmo texto, a autora discorre sobre como as relac6es de poder, dominagéo e subjugacao
promovem discursos historicos que, além de Unicos, sdo de longa duracao. Para substanciar sua
consideracéo, a escritora utiliza o termo nkali, que em igbo pode significar ser maior do que o
outro, € nos diz que: “assim como o mundo econdmico e politico, as historias também sdo
definidas pelo principio do nkali: como elas sdo contadas, quem as conta, quando séo contadas
¢ quantas sdo contadas depende muito de poder” (ADICHIE, 2019, p.23).

Adichie também questiona o porqué de ndo se iniciar a historia das chegancas do homem
branco no novo continente comecando pelas flechas dos indigenas, dos gque ja habitavam e ja
tinham “descoberto” o lugar. E finaliza essa reflexao, levando em consideracdo que todas as
historias sdo importantes para constituir a sociedade, inclusive as apagadas e as silenciadas, em
especial, aquelas que nunca serdo ditas, posto ja ndao haver mais testemunhas, registros
documentados. Ha, contudo, muitas que ainda possuem rastros, € essas historias devem deixar

de servir ndo s6 a espoliacdo e as calnias, mas também para humanizar e empoderar, afinal:
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“Elas [as historias] podem despedagar a dignidade de um povo, mas também podem reparar
essa dignidade despedagada” (ADICHIE, 2019, p.32).

E umas das formas de recontar a histdria é através da literatura feita pelos povos
originarios na contemporaneidade. Os autores indigenas, por meio da escrita poética, ddo forma
a uma outra historia, que traz a tona as memorias ancestrais, as referéncias culturais e sociais
de seus povos, além de tecerem o discurso de denuncia que (d)enunciam conflitos e tensGes
com o lado da histéria e da literatura contada apenas pelo opressor. E nessa mesma direcio que
se faz o discurso da resisténcia, o qual proponho adensar no decorrer deste topico.

O que se articula nesse liame benjaminiano € que o passado estara sempre presente na
memoria coletiva das comunidades étnicas, mesmo que a tradicdo dos vencedores e a dos
oprimidos estejam em lados opostos. Afinal, no decorrer destes cinco séculos, a historia oficial
da “descoberta das Américas” assenta-se sobre as narrativas da imposicdo de posse e da
evangelizacéo, o que foi tdo dominante quanto, praticamente, foi a Gnica a ocupar 0 cenario
politico e cultural. Desse modo, ao langcarmos um olhar para as narrativas que circularam sobre
0 celebrado Novo Mundo e, mais especificamente, sobre a terra brasilis e seus nativos,
perceberemos que, nos primeiros séculos, as historias unicas promoviam as agdes dos
colonizadores portugueses em favor de um genocidio indigena que se alastrava por toda a costa
litor&nea brasileira.

Como exemplo, basta observarmos os textos informativos transmitidos pelos primeiros
governadores. Como o de Mem de S4, o terceiro governador-geral do Brasil no periodo de 1558

e 1572, que ao dizimar os indigenas da regido da Bahia, tece o seguinte relato:

[...] ante manhd duas horas dei n’aldeia e a destroi € matei todos 0s que quiseram
resistir e a vinda vim queimando e destroindo todas as aldeias que ficaram atraz e por
se 0 gentio ajuntar e me vir seguindo ao longo da praia lhe fiz algumas ciladas onde
os cerquei e lhes foi forcado deitarem-se a nado mar costa brava mandei outros indios
traz éles e gente solta que os seguiram perto de duas Iéguas e l1a no mar pelejaram de
maneira que nenhum topenequim ficou vivo, e todos os trouxeram a terra e 0s pozeram
ao longo da praia por ordem que tomavam os corpos perto de uma légua [...]
(CAMPOS, 1981, p.44-45).

Nesse relatério datado de 31 de marco de 1570, Mem de Sa transpunha para a escrita a
barbarie perpetrada contra os tupiniquins. Eram corpos espalhados em quilémetros de praia,
sangue indigena derramado que transmitia ao rei de Portugal o entendimento de que os
colonizadores foram “pacificadores” desta terra ao dizimarem nagdes indigenas inteiras. A ideia
de pacificacdo é paradoxal a de carnificina. Pacifica-se para quem? Aos que resistissem ao
projeto de colonizacdo portugués, restavam ser assassinados em nome da Fé e da Coroa. O

proprio rei D. Sebastido elogia a dita “‘pacificagdo’ da colonia: ‘Recebi as vossas cartas|...] e
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por elas soube como a capitania de VVasco Fernandes Coutinho ficava muito pacificada e o seu
gentio t&o castigado, mortos tantos e tdo principais.”” (DEL PRIORE, 2016, p. 25).

Por sua vez, o discurso literario da época também propagava os grandes feitos do
terceiro governador-geral do Brasil. Datado de 1563, no poema escrito pelo padre jesuita José
de Anchieta sdo cantados os Feitos de Mem de Sa8. O longo poema épico, escrito originalmente
em latim, sob a égide da Igreja e do poderio de propagacao da dita mensagem de Deus, reduz
0s nativos a inimigo, e mesmo sendo, eles, os primeiros a habitarem estas terras, sdo tratados
como invasores de seu proprio lugar. José de Anchieta retrata a cena em que corpos se espraiam
pelo oceano. Tudo em nome do Cristo e das Armas do chefe:

[] _

Poucos escaparam a lanca e a rdtila espada

dos cristdos que os cercavam. Alguns em corrida ligeira
atiravam-se as ondas e através das vagas bravias
deslizavam velozes e a poder de rudes bracadas
venciam enormes espacos do mar agitado:

era a Ultima e fugaz esperanca dos infelizes.

Mas Deus que criou os céus e deu ao heroismo do Chefe
a vitdria na terra, deu-lhe também no oceano.

[.]
(ANCHIETA, 1970, p. 36)

De acordo com o pesquisador desta obra literaria, Fabricio Possebon (2007), estdo
presentes na obra de Jose de Anchieta os elementos da tradicdo greco-latina como a
caracterizacao do her6i como cristdo e a representacdo do indigena colonial brasileiro como o
inimigo a ser vencido. De acordo com Possebon, “nao ha textos escritos pelos proprios indios,
ja que sua tradicdo era toda oral, assim ficamos a mercé dos depoimentos dos primeiros
aventureiros e dos religiosos. Todo esse material é extremamente tendencioso [...]” (2007,
p.24). O discurso unilateral dos vencedores permanece como Unico e leva para ad eternum a
ideia do indigena sob o reflexo dos seus préprios preconceitos, vendo-0s como selvagens e
animalescos. Tais relatos fizeram circular imagens equivocadas e negativas dos povos
indigenas. Essas representaces, no periodo colonial, procediam de visdes de mundo que
pretendiam agregar um sentido “humanitario” e “religioso” a colonizag&o.

Nos primeiros textos literarios escritos em que aparecem indigenas, estes foram
retratados como sem direito ao futuro e passiveis de serem mortos por nao colaborarem com o

projeto colonial dos europeus, e s6 foram vistos de uma perspectiva positiva quando

8 O épico De Gestis Mendi de Saa, A Saga de Mem de S&, recuperado e publicado apenas no século passado, ¢ a
primeira obra literdria nacional. Entendemos o termo literario como aquilo que foi produzido com o carater
eminentemente ficcional, embora ndo carecam de qualidades estéticas os primeiros textos coloniais, como a Carta
de Caminha, as correspondéncias dos primeiros jesuitas, os estudos etnogréaficos etc. Foi publicado em Coimbra,
em 1563, todavia, sem autoria. (POSSEBON, 2007, p.04).
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“apoiavam” os colonizadores. De modo que, os indigenas foram pintados, esculpidos, narrados
e poetizados sob o viés do olhar do seu préprio perpetrador. Por esse motivo, os textos dos
primeiros cronistas destas terras sdo um registro de narrativas lendérias sobre os confins do
mundo, sobre noc¢des de Paraiso e Inferno, repletos de monstros de toda ordem, enfim, projecGes
da cultura europeia atribuidas ao novo continente.

Mais adiante, a literatura nacional do século XVIII acabou por promover um ideario
sobre o indigena que, de certo modo, dominou e domina ideologicamente o campo literario até
os dias de hoje, j& que faz parte, por exemplo, da formacédo do estudante brasileiro a observacéo
e leitura de obras roménticas indianistas, consideradas classicas, em detrimento de textos
literarios produzidos mais recentemente por indigenas, como Todas as vezes que dissemos
adeus, de Kaka Wera Jecupé, ou mesmo obras escritas por ndo indigenas, como Meu querido
canibal, de Antbnio Torres, as quais apresentam perspectivas mais adequadas sobre essas
figuragdes. Tais producdes contrapdem essa visdo forcada de um indigena que nunca existiu,
fruto de uma ideologia dominante europeia que demarcava os moldes do herdi nacional como
um cavaleiro medieval, ancorado na ideia de bom selvagem rousseauniano.

Ja na contemporaneidade, a apropriacdo das condicBes para a producdo literaria e
historiogréfica, escrita pelos proprios indigenas, representa o0 avanco na luta e resisténcia dos
povos originarios, pois, desse modo, eles podem romper com esquemas coloniais que Ihes
negaram a importancia dos saberes, a intelectualidade indigena. E, assim, podem mostrar para
0s nao-indigenas, as suas subjetividades, as suas versdes sobre a realidade, tudo isso a partir
das suas préprias vozes.

Por isso, faz-se urgente observar os textos escritos por autores indigenas no ambito da
ficcdo contemporanea, em especial, pela projecao de um passado no presente, que é o que, por
exemplo, faz o escritor indigena Daniel Munduruku, no romance O Karaiba (2010), o qual
mencionarei 0 enredo brevemente: a narrativa retrata como algumas sociedades nativas
brasileiras se organizavam antes da chegada dos colonizadores europeus. Em O Karaiba, ha a
concentracdo literaria em material memorialistico de um tempo sobre o qual ndo se tem
registros em que, além das inscricdes nas cavernas, recupera-se uma memoria ancestral que se
mantem através da oralidade com o passar dos séculos. A obra mostra trés povos indigenas,
suas religides, liderancas politicas e suas formas de perceber o universo, onde cada um tinha
uma funcdo e todos trabalhavam para o bem comum. Diferentemente dos relatos dos
colonizadores que, sob a Gtica eurocéntrica, cunharam os indigenas de preguicosos e
desordenados socialmente. A forca determinante das vozes dos antepassados ressoa através da

personagem Karaiba, que traz um prentincio: “Os tempos que vao se apresentar ndo serao faceis.
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Muitos sonhos perturbam meu sono. Vejo fantasmas se aproximando de nossas casas. Eles séo
malvados, peludos como macacos, mas tém o corpo coberto como se fossem péssaros cheios
de penas”. (MUNDURUKU, 2010, p.92). Em um Brasil pré-cabralino, os Karaibas reportam
as noticias e sdo canais com a espiritualidade indigena, prenunciam fantasmas traicoeiros,
monstros maus com caracteristicas que sdo comuns ao mundo indigena.

No emaranhado dessa teia interpretativa, 0 pensamento benjaminiano apresenta um
corpo tedrico que nos possibilita observar a "historia" (no singular) como forma de observar
por um outro angulo o passado, assim como apresenta a possibilidade de o canone literario ser
revisitado e questionado a partir do olhar do outro. E por este angulo que Benjamin ressalta que
a narracdo da historiografia dominante esta mascarada sob o plano da universalidade, o que
denota ainda mais a dominacao de uma classe em detrimento de outra, subalternizada, assim o
materialismo historico de Benjamin desconstroi a ideia de tradicdo e de cultura, e busca nos
rastros do tempo 0s signos de uma outra histdria possivel.

Desse modo, compreendemos que a literatura de resisténcia € a luta por outra narrativa
historica que pode emergir através do texto literario feito, especialmente, por aqueles que
passaram pelos processos de colonizacdo e que, na atualidade, permanecem sob a égide
hegemdnica das colonialidades. E partindo dessa perspectiva que se entende o ato de resistir
como algo inerente ao ser humano. Etimologicamente a palavra surge de stare (do latim
resistére), que significa manter-se de pé contrariando a gravidade. Dentre as varias acep¢oes da
palavra no portugués, as mais recorrentes em seu emprego diario sdo: ndo aceitar ou ndo
sucumbir, contestar, aguentar ou suportar uma circunstancia dificil, ou, ainda, batalhar/guerrear
como forma de proteger-se. Ou seja, enquanto humanos, a resisténcia faz parte da nossa prépria
constituicdo organica.

De modo geral, a resisténcia é um tema que emergiu das discussdes historicas e tornou-
se 0 ponto focal de vérias areas de estudos durante as Ultimas décadas. Quando tratamos de
literatura de resisténcia, nés a pensamos como uma categoria catalisadora da memoria, no
interior dos regimes/situacdes de excecdo. Este campo é concebido com o intuito de ser
mobilizador de um contradiscurso, uma outra “narrativa” em torno de um ponto historico
hegeménico.

As pesquisas em torno da literatura de resisténcia sdo vastas e tornaram-se 0 ponto
central de vérias areas de estudos durante as Ultimas décadas, em especial na teoria literaria
atravessada por transdisciplinaridades. De modo geral, o tema resisténcia emergiu das
discussdes que permearam o século XX, diante da necessidade de promover outras narrativas

historicas e percepcdes do mundo que devem ser incorporadas em apreensdes complexas de
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tempo e de lugar, o que permite o surgimento de multiplas nuances nos estudos de resisténcia
sobre pds-colonialismos, insterseccionalidades entre classe, raga, etnia, género e estudos de
poder e, ainda, de segunda geragdo sobre orientalismos, feminismos e
subalternidades. Obviamente, esses estudos empregam termos especializados que descrevem
processos que afetam as identidades de um grupo.

Um dos primeiros estudos mais especificos sobre a literatura de resisténcia foi realizado
pela professora de literatura comparada estadunidense Barbara Harlow, pesquisadora das
literaturas pds-coloniais africanas, arabes e latino-americanas, além de pesquisar sobre as
narrativas de prisioneiras politicas. Seu estudo seminal, Resistance Literature, publicado em
1987, foi um dos primeiros trabalhos a examinar a ficcdo produzida durante as lutas de
libertagdo nacional no terceiro mundo e se tornou uma das referéncias de base para a
denominacdo especifica das literaturas que ousam resistir a sistemas de opresséo. De acordo
com Harlow (1987), o termo “resisténcia” foi aplicado pela primeira vez na literatura palestina,
pelo escritor Ghassan Kanafani, 1966, em seu estudo denominado Literatura de Resisténcia na
Palestina Ocupada: 1948-1966.

A literatura sobre resisténcia, em um contexto teorico-historico, conforme Harlow,
“chama a atengdo para si ¢ para a literatura em geral como uma atividade politica e politizada.
A literatura de resisténcia se vé ainda mais imediata e diretamente envolvida em uma luta contra
formas ascendentes ou dominantes de produ¢ao ideoldgica e cultural” (1987, p.28). Desta
forma, as organizacOes de resisténcia representam uma luta coletiva e concentrada contra a
dominacéo. Harlow (1987) usa o termo literatura de resisténcia para definir textos literarios que
possuem caracteristicas que estdo envoltas na ideia de luta contra opresséo e que, por sua vez,
sdo marginalizados por ndo fazerem parte da cultura hegemdnica, o que vale também para os
estudos literarios, pois sdo escritos marcados pela situacdo geopolitica do contexto em que sao
originarios.

Nesse sentido, a literatura de resisténcia, portanto, rompe com as leis da literatura da
elite conservadora, candnica e exclusiva, para tentar alcancar uma outra forma de olhar o
universo literario, através dos olhos dos que foram e sdo oprimidos direta e indiretamente por
regimes totalitdrios ou que representam um ponto de vista hegemdnico. Dentro dessa
perspectiva, conforme o pensamento de Harlow (1987), a concep¢do de resisténcia se
fundamenta nas posturas e nos discursos constituidos contra formas de domesticacdo e
silenciamento, acreditando que toda arte de resisténcia deve estar necessariamente fundada no

compromisso de recobrar a historicidade expropriada.
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Harlow (1987) reflete também que embora uma parte consideravel da literatura de
resisténcia tenha sido escrita em inglés (a lingua de uma poténcia colonial), grande parte dela
ndo existe mais e esta em francés, portugués ou espanhol (linguas que também representam a
influéncia de outras poténcias coloniais), ou no idioma nativo da regido, como arabe, gikuyu
(Quénia), dialetos indigenas da América do Sul etc., e reflete que a propria escolha do idioma
para composicdo é, ela propria, uma declaracdo politica da parte do escritor e precisara ser
considerada em cada caso, de autor para autor, de pais para pais. Desta forma a autora, lanca
luz para a discussdo sobre as escolhas da linguagem e para a discussdo sobre literatura de
resisténcia, o que envolve também questBes de autoria e formacao, além de questdes de leitores
e publico.

E importante observarmos algumas pesquisas sobre a literatura de resisténcia feitas por
Harlow que tratam sobre pontos que vao para além do campo literario e que trazem uma
discusséo interseccional sobre questbes de género, raca e classe, que se consolidam em
ambientes de colonizagdo e totalitarismo. E o caso, por exemplo, da pesquisa em torno de
narrativas de prisioneiras, publicado em uma revista de estudos feministas em 1986, Women's
Prison: Third World Women's Narratives of Prison, em que a autora aborda acerca da
importancia de outras categorias além de género para temas que contribuem para a luta coletiva
e debates contemporaneos imersos nas formulacdes e reformulacdes do movimento feminista
no Ocidente. Este estudo traz, a partir de narrativas literarias de mulheres periféricas e
marginalizadas socialmente, a revitalizacdo do estudo histérico.

Nesse artigo, Harlow (1986) faz reflexdes sobre as noc¢des de resisténcia na literatura
para observar que as instituicbes de poder séo subvertidas pela demanda de grupos despossuidos
de acesso a historia, além de revitalizar os paradigmas narrativos que sdo transformados pela
articulacdo histdrica e literaria dessas demandas. E sugere, ainda, que ha o surgimento de um
novo corpus literario, que advém das complexidades locais em contexto histérico especifico e
envolvem regimes autoritarios. No caso desse artigo, sdo relatos textuais, narrativas e
autobiografias de experiéncias femininas na prisao, ou seja, relatos de itinerarios pessoais, que
as levaram a luta e encarceramento e, em muitos casos, a tortura. Harlow (1986) reflete ainda
que, localizado em determinados contextos, esse corpus literario continua a se desenvolver na
medida em que essas condi¢cOes de repressdo sao perpetuadas.

Harlow (1987) construiu seu argumento para a producdo e para o estudo de uma
literatura que interrompa a agenda atual dos que escrevem historia para incentivar a criacéo de

obras que apresentassem historicamente analises especificas das condi¢fes ideoldgicas,
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confrontando, assim, questdes literarias e académicas de maneira significativa, ou seja, 0
exercicio de escovar a historia a contrapelo, como deve fazer toda arte de resisténcia.

Por isso, € grande importancia pensar a arte de resisténcia feitas pelos povos originarios,
que se expressam em torno do significativo exercicio de repensar uma outra historia, desta vez,
sob um angulo que favoreca a enunciagdo da ancestralidade, do conflito, da cultura diante do
contexto indigena de autoafirmacéo e autoexpressdo étnico-identitarias. Para tanto, também é
necessario observar, para o caso desta pesquisa, 0 campo das pesquisas literarias em torno da
resisténcia na Ameérica latina, e seus precursores brasileiros, como Alfredo Bosi.

Nesses termos, o critico brasileiro Alfredo Bosi trouxe a discussdo sobre literatura e
resisténcia a tona, em 1977, a partir das reflexdes em torno da poesia-resisténcia publicadas na
obra O ser e o tempo da poesia, em que aponta a convergéncia do discurso politico no &mbito
da poesia como revide as diversas formas de opressdo provenientes do capitalismo como

ideologia dominante que nomeia e d& sentido as coisas.

No mundo moderno a cisdo comeca a pesar mais duramente a partir do século XIX,
quando o estilo capitalista e burgués de viver, pensar e dizer se expande a ponto de
dominar a Terra inteira. O Imperialismo tem construido uma série de esquemas
ideol6gicos de que as correntes nacionalistas ou cosmopolitas, humanistas ou
tecnocraticas, sdo momentos diversos, mas quase sempre integraveis na légica do
sistema. N6s vivemos essa “ldgica” e nos debatemos no meio das propostas que ela
faz. (BOSI, 2000, p. 164)

Para Bosi, vivemos a ldgica estrutural que predomina no capitalismo. E na medida em
que o imperialismo avanga como sistema opressor moderno, “[...] a resisténcia também cresceu
junto com a ‘ma positividade’ do sistema”. E acrescenta que “essas formas estranhas pelas quais
0 poético sobrevive em um meio hostil ou surdo, ndo constituem o ser da poesia, mas apenas 0
seu modo historicamente possivel de existir no interior do processo capitalista”. (BOSI, 2000,
p. 165). As ponderacBes de Bosi (2000) sobre a lirica, que estdo cristalizadas no texto, nos
levam a uma percepcdo ampla da poesia-resisténcia e aproximam a uma ideia de modernidade
impiedosa/violenta pela ideologia dominante. Nesse sentido, a poesia em si ja se faz resisténcia.
Para construir um conceito de resistir é preciso pensar as negatividades, as forcas que oprimem,

afinal:

A negacdo move-se para o campo da possibilidade: "oferecendo”, "esperando”. Sem
esse movimento parece impossivel fundar o conceito de resisténcia. Resistir é subsistir
no eixo negativo que corre do passado para 0 presente; e é persistir no eixo instavel
que do presente se abre para o futuro. (BOSI, 2000, p. 226)

A resisténcia poética se funda, na modernidade, em um movimento em que ndo ha um

futuro possivel sem o questionamento da instabilidade das crises do presente.
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Mais adiante, mais propriamente em 1996, Bosi amplia a categorizacdo do conceito ao
pensar a categoria “narrativa de resisténcia” em seu estudo Narrativa e resisténcia. Nesse texto,
0 autor apresenta uma defini¢do do termo aplicado as possibilidades de expressdo na literatura,
ao afirmar que ora pode figurar como tema, ora podera figurar como um processo intrinseco a
escrita. Mas, inicialmente, tece uma reflexdo pertinente sobre o termo e explica que,
originariamente, € um o conceito ético e ndo de cunho estético. E em seu sentindo original
“apela para a forga da vontade que resiste a outra forca, exterior ao sujeito. Resistir € opor a
forga propria a forga alheia” (BOSI, 2002, p. 118). Assim, a estética assume uma face ética para
contrapor as ideologias dominantes. Em constante conflito, a opresséo gera a resisténcia.

Diante desse conceito, resisténcia esta ligada as escolhas tematicas e formais de uma
obra de arte e esta aliada a imagem de insisténcia e de contraposi¢cdo a uma forca fora do sujeito.
Assim sendo, implica, também, em um “ndo langado a ideologia dominante” (BOSI, 2002, p.
129). Deste modo, Bosi classifica a literatura de resisténcia sob dois vieses: um que esta atrelado
a uma tematica politica e outro que associa a escrita a um processo imanente de resisténcia.
Quanto a esta classificacdo de uma resisténcia como forma imanente da escrita, expde que
determinadas obras, mesmo sem uma tematica especifica em torno do contexto geopolitico ou,
ainda, atrelada a um campo de oposi¢éo aos regimes totalitarios, sao resistentes por produzirem
uma tensao interna alinhada ao estilo e aos outros aspectos internos da narrativa, que se opdem

aos aspectos candnicos e hegemdnicos. Desta forma, para Bosi:

A resisténcia € um movimento interno ao foco narrativo, uma luz que ilumina o né
inextricdvel que ata o sujeito ao seu contexto existencial e histérico. Momento
negativo de um processo dialético no qual o sujeito, em vez de reproduzir
mecanicamente o esquema das interacfes onde se insere, da um salto para uma
posicdo de distancia e, deste &ngulo, se vé a si mesmo e reconhece e pde em crise 0s
lagos apertados que o prendem a teia das instituicfes. (BOSI, 2002, p.134)

Portanto, para Bosi, literatura de resisténcia € uma literatura de teor politico, cujas bases
ndo necessariamente precisam estar explicitas, mas precisam conter aquele elemento que “se
volta contra”, que se opde aos sistemas dominantes, seja no ambito literario, seja no ambito
histérico e sociocultural. Mas ndo s6: o elemento de oposicdo necessita desencadear uma
reflexdo no campo ético. Como podemos observar, o conceito de resisténcia apontado por Bosi
nos direciona a compreender as tensdes geradas pelo embate entre as relacBes de poder e
opressao, através da percepcdo da crise com os lacos apertados que prendem o sujeito as
instituicOes, ou seja, em que o sistema dominante subjuga o oprimido a uma condic¢do de
subalternidade.

Nessa esteira, a0 pormos em questdo as instancias de poder, devemos refletir acerca do

que diz o filésofo francés Michael Foucault, que revolucionou as bases do pensamento do
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século XX sobre as relacdes de poder e conhecimento: de acordo com Foucault, ao pensarmos
as relagOes de poder, ndo devemos deixar de considerar o seu oposto, a resisténcia, ndo tao
simplesmente como algo que se opde por contraposi¢do, mas como uma “oposi¢do” por
correlacdo, pois a resisténcia esta intrinsecamente atrelada ao exercicio de poder, afinal, para o
pensador, poder esta microfilamentado na tessitura social. Se “o poder esta em toda parte; néo
porque englobe tudo e sim porque provém de todos os lugares” (FOUCAULT, 1999, p.89),
também a resisténcia faz este movimento pulverizador, coextensivo e contemporaneo ao
proprio poder. Afinal, “la onde hé poder, ha resisténcia”. (FOUCAULT, 1999, p.91).

Também sdo, portanto, distribuidas de modo irregular: os pontos, os nos, os focos de
resisténcia disseminam-se com mais ou menos densidade no tempo e no espaco, as
vezes provocando o levante de grupos ou individuos de maneira definitiva,
inflamando certos pontos do corpo, certos momentos da vida, certos tipos de
comportamento. (FOUCAULT, 1999, p. 92)

Assim, também, como os movimentos de resisténcia, surge a literatura, como uma
estrutura de poder que, a partir dela, se dissemina movimentos opostos de coexisténcia que se
relacionam intrinsecamente com as estruturas que a fazem gozar de privilégio, a escrita. E no
caso da literatura de autoria indigena, ou boa parte dela, na linguagem escrita do proprio
colonizador. E, com isso, surgem movimentos que entram na engrenagem do poder,
reorganizando-se para resistir, afinal, como considera Foucault “¢ preciso que a resisténcia seja
como o poder. Tdo inventiva, tdo movel, tdo produtiva quanto ele. Que, como ele, venha de
‘baixo’ e se distribua estrategicamente” (FOUCAULT, 1979, p. 241) Sob essa perspectiva
foucaultiana, costura-se com as linhas da histéria e da filosofia as conceituagdes de resisténcias
observadas e expostas em suas varias partes deste mesmo tecido.

Ainda sobre os meandros teoricos da literatura de resisténcia, deparo-me com o ensaio
Resisténcias, do historiador argentino Federico Lorenz, que apresenta importantes
problematizacbes a partir de perspectivas ligadas aos aspectos historicos. Levando em
consideracdo, inicialmente, a relacdo do termo resisténcia aos contextos militares e bélicos que
remetem a luta e ao esforgo coletivo, trata-se de uma acepgéo historica “Posigdes e bastides
defendidos até a Gltima gota do sangue, a vida entregue em nome dos que fogem; as relacdes
com lutas emancipatorias sdo praticamente 6bvias” (LORENZ, 2015, p.12). Mas, Lorenz
assinala que as representacGes da resisténcia ndo se acabam somente com os enfrentamentos
armados ou somente sobre contextos bélicos, pois, para o autor, também ha aproximacées nas
relacGes entre os vencedores e 0s vencidos, ambos como formas de resisténcia. O autor reflete
que aos vencedores, “[...] as resisténcias aparecem nos relatos nacionalistas fundacionais,

constituindo o que pretende construir uma identidade [...]”. No entanto, em outras
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circunstancias, “a resisténcia culmina na derrota, e sem divida esse ¢ um componente central
nas formas imaginadas por nés hoje como conceito, objeto e problema” (LORENZ, 2015, p.
13).

Nesse sentido, Lorenz direciona seu argumento para a ideia de que os caminhos, as
historias e as identidades das resisténcias devem ser repensadas por meio de uma teleologia,
com propositos bem definidos, objetivos claros, que, pelo menos, aponte uma saida, um ter para
onde ir, enfim, uma projecdo de futuro possivel. A resisténcia ndo se dard somente nos
enfrentamentos armados, mas se fara presente também nos antagonismos, nas lutas, nas
provocacdes e nos desafios que assinalam o sentido das resisténcias. E, prossegue a reflexéo,
pairando sob o campo do agora e do futuro, acrescentando que “pensar as resisténcias
historicamente, entdo, € a0 mesmo tempo, estudar projetos e identidades na historia e imaginar
os nossos na atualidade. Entdo um sinonimo de ‘resisténcia’ ¢ ‘futuro’”. (LORENZ, 2015, p.
15)

Portanto, a contribuigédo de Lorenz para a conceituacdo das variadas formas de se pensar
as resisténcias se da na observacédo de que elas ndo se esgotam nas guerras e lutas diretas que
implicam em resisténcia, mesmo que boa parte das representacdes se deem nesse contexto, mas
também e, principalmente, diante de uma ideia de futuro, que se estabelece por aqueles que
ainda n&o se fizeram ouvir: os vencidos.

Dentro dessa percepcdo, Daniel Munduruku também relaciona a memoria e a historia

dos vencidos, e, sucintamente, pondera:

Assim estes povos traziam consigo a memdéria ancestral. Essa harmdnica tranquilidade
foi, no entanto, alcancada pelo braco forte dos invasores: cagadores de riquezas e de
almas. Passaram por cima da meméria e foram escrevendo no corpo dos vencidos uma
hist6ria de dor e sofrimento. Muitos dos atingidos pela gana destruidora tiveram que
ocultar-se sob outras identidades para serem confundidos com os desvalidos da sorte
e assim poderem sobreviver. Estes se tornaram sem-terra, sem-teto, sem histéria, sem-
humanidade. Estes tiveram que aceitar a dura realidade dos sem-memo6ria, gente das
cidades que precisa guardar nos livros seu medo do esquecimento. (MUNDURUKU,
2008, s/p)

Nesse campo teodrico da resisténcia, abrem-se as possibilidades de investidas literarias e
artisticas nas multifaces que compdem o campo do resistir e projetam para o futuro o dizer dos
desvalidos e dos que compdem a historia sob o angulo dos derrotados. Por isso, a importancia
de refletirmos sobre a literatura feita pelos povos originarios na contemporaneidade, em
especial, aqui, a feita por mulheres, que compdem o campo amplo do ndo-dito.

Neste ponto, ressaltamos a importancia das pesquisas desenvolvidas por Harlow, Bosi
e Lorenz para a conceituagdo da literatura de resisténcia, pois sdo propulsoras de outras

pesquisas que surgem no campo da teoria e mostram parametros e problematicas que podem



41

fazer parte de um balanco critico literario. Na esteira dessas elucubragcdes surgem ideias que
devem ser levadas em consideracdo para o desenvolvimento dos meandros tedricos desta tese,
como podemos notar a partir desse estado da arte que se seguird, em especial, sobre as
publicacGes advindas do grupo de Estudos das Narrativas da Resisténcia (NARRARES),
fundado pela professora Tania Sarmento-Pantoja, em 2006, na Universidade Federal do Para.
Assim sendo, os pesquisadores da literatura de resisténcia, Tania Sarmento-Pantoja e
Elcio Cornelsen (2013, p. 02) refletem e definem que a narrativa de resisténcia “surgiria das
reelaboracdes acerca das certezas universalizantes, proprias dos discursos colonizadores,
especialmente marcados pela aura racionalista Ocidental”. Entdo, trata-se de um caminho —
talvez um método — paralelo e confrontador, que seja capaz de tecer uma reinterpretacdo do
passado e das identidades, além de reelaborar uma outra visao da historia, nova e sob o angulo
dos vencidos, que se propde como um esforgo “descolonizador”. Diante disso, cabe ainda a
reflexdo que Sarmento-Pantoja & Cornelsen (2013) realizam sobre os fundamentos-chaves da
resisténcia, que estdo inclusos na divergéncia, no antagonismo e no deslocamento, quando

afirmam que:

[...] Ndo ha resisténcia sem o divergente. Ndo ha divergentes sem antagonismos.
Também ndo ha resisténcia sem que ocorra um deslocamento visivel em relacéo as
situagdes consideradas “oficiais” ou mesmo em relacdo aquelas praticas que estdo
fixadas no interior de universo cultural, e cuja suposta normalidade ndo nos permitem
perceber o desvirtuamento que fazem em relacdo a determinados valores importantes
para a condi¢do humana. Visto desse modo, avaliamos que ao refletir sobre a condi¢do
humana, sem necessariamente envolver uma matéria histérica datada, a poesia € a
narrativa seriam, sobretudo, de resisténcia, e ndo mais somente da resisténcia.
(SARMENTO-PANTOJA & CORNELSEN, 2013, p.03)

O que nos leva a reflexdo de que a literatura de resisténcia ndo esta associada a eventos
historicos especificos, datados e bem definidos, mas sim inserida em um contexto maior de
opressao. Portanto, quando observamos os textos literarios dos povos originarios como uma
literatura de resisténcia, ampliamos o conceito para uma situacdo complexa e sistémica que esta
para além de um contexto geopolitico e histérico especifico, mas que advém de todo um
processo de colonizacdo que perdura ao longo de séculos, e que se reestrutura em outras
instancias de poder.

Nem sempre essas tensdes geradas na obra de resisténcia sdo somente dicotdmicas, € 0
que pondera a pesquisadora Tania Sarmento-Pantoja, na conferéncia intitulada Resisténcia
como desvio®. Segundo Sarmento-Pantoja (2016), é necessario pensar a possibilidade de

resisténcia em uma dimensao em que ela funda e torna-se o centro de um desvio, sem abandonar

® Proferida na Mesa-redonda: Literatura e linguagens de resisténcia, durante o evento XV Encontro Nacional
ABRALIC — Experiéncias literarias, textualidades contemporaneas, no Rio de Janeiro, em 2016.
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0 jogo antagbnico e independente do desvio ser motivado por um evento historico. Nesse

caminho, é preciso refletir sobre a o fato de a resisténcia estar

assentada na singularidade daquilo que destoa, manifestando uma fratura, emergente
no exato instante ou lugar de uma mutilacdo; ou ainda a perversdo de algo a que
estavamos antes encaixados, adequados, ordenados: um lugar sagrado. Esse lugar
sagrado é justamente la onde agora ndo é mais possivel estar, nos colocando entdo em
uma relagdo estranhada com esse lugar sagrado, capaz de nos fazer derivar para um
estar-fora, outsider talvez utépico. Essa fratura € o desvio. (SARMENTO-PANTOJA,
2016)

Portanto, a resisténcia aparecera como um desvio, uma fratura, uma perverséo do habito,
da acomodacdo, da continuidade, sendo um “ponto intenso que se desloca para além ou a
margem de uma totalidade. Estar na resisténcia ¢ desse modo estar sob o dominio da fratura”
(SARMENTO-PANTOJA, 2016). E sob essa fresta que abre e rompe com a totalidade literaria
que a resisténcia faz sua morada.

No artigo intitulado Literatura e arte de resisténcia, o pesquisador Augusto Sarmento-
Pantoja repensa sobre o percurso da Arte em tempos de excecdo a partir dos pressupostos de
Bosi (2002), Harlow (1987) e Lorenz (2015). Congrega essas ideias para conceber a Arte como
resistente pela sua propria natureza revolucionaria e, para tanto, percorre um caminho que leva
ao entendimento do conceito de resisténcia e suas varia¢des, desde o sentido etimologico ao
sentido filosofico de resistir, atravessando ideias de Platdo e Didi-Huberman, além de Guy
Debord e Karl Erik Schollammer, na tentativa de compreender 0s processos da arte resistente
para além das formas internas e inerentes a obra.

E nesse sentido que o autor articula as ideias basilares da natureza da arte com o
argumento central de Platdo, na medida em que este filosofo questiona o fato de o artista ser
capaz de fazer o homem acreditar naquilo que nao é real: nesse caso, a arte ndo € nem real, nem
ideal, mas deve permitir apresentar uma versao daquilo que existe, sem julgar certezas e
verdades. De acordo com Augusto Sarmento-Pantoja, a partir da leitura de Harlow (1987),

Revelar na constituicdo da literatura, e acrescento da arte, seu papel
transformador, quando repensamos e recuperamos a histéria de nossa
sociedade ndo mais sob o olhar do colonizador, mas sim, daqueles que foram

colonizados, desse modo, a literatura de resisténcia resiste a prépria histdria da
literatura. (SARMENTO-PANTOJA, 2014, p. 19)

Nesse sentido, as obras resistentes, para além da forma interna, recuperam cenas da
historia, em que as vozes do discurso ndo serdo s dos opressores, mas, também, dos que foram
silenciados e oprimidos que necessitam falar, mesmo n&o sabendo os motivos que os levam a

dizer. Através da arte, ouvimos as vozes dos que, por muito tempo, foram deixados ao siléncio,
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fazendo com que grande parte do legado das artes esteja imbuido da ideia de resisténcia em
manter-se firme aos preceitos de uma coletividade, como uma espécie de memdria coletiva.

E com esses direcionamentos que Augusto Sarmento-Pantoja (2014) nos apresenta mais
reflexdes e questionamentos, acerca dos quais a arte em si responde a uma demanda natural de
imagens criadas para dar conta das inquietacfes humanas, logo, uma natureza assistematica da
arte resistente. Ha resisténcia porque a arte continua existindo e continua a oferecer-se como
lugar para pensar um outro tempo para a propria arte: tempo da sobrevivéncia. Por isso, €
importante pensar que ha outras resisténcias. E o que este pesquisador faz ao observar o conto
de Kafka, O cacador Graco, uma narrativa que trata sobre o tema da morte. O argumento do
critico € o de que esse conto ndo necessariamente reverbera o tempo histérico em que foi escrito,
0 contexto da guerra, mas que pode ter sido deflagrado criativamente pela instabilidade dos
cenarios de guerra, na medida em que elucida a questéo da sobrevivéncia dos perdedores diante
do estado de excegdo. Desse modo, a obra discute a resisténcia sem estar atrelada a um tempo
historico demarcado na narrativa. Isto é, trata-se de uma obra de arte resistente, mas sua

resisténcia se apresenta de maneira bem distinta, analoga e antagonica. Por isso, € necessario

[...] ampliar o escopo de classificacdo das formas de resisténcia propostas por
Bosi, pois consideramos que a resisténcia tematica, ndo é apenas aquela em
que a histéria esté inscrita em um tempo histérico definido, ela pode assumir
formas bem diferentes, sem que deixe de ser temética, do mesmo modo que a
resisténcia imanente possui elementos que recuperam situagdes que estdo
demarcadas historicamente, mas nesse caso, sem um tempo fixo.
(SARMENTO-PANTOJA, 2014, p.28)

Desse ponto de vista, sem perder de vista os problemas decorrentes da polarizacéo
proposta por Bosi, 0 ensaio de Augusto Sarmento-Pantoja abre-se como precedente para o
surgimento de outras formas de resisténcia, ao propor a perspectiva de que a resisténcia €, antes
de tudo, uma condic¢éo que pode se acomodar a outras condi¢des. Nesse sentido, torna possivel
pensarmos, por exemplo, em resisténcia melancdlica, resisténcia militante, resisténcia utopica,
resisténcia distdpica, resisténcia apéatica e resisténcia euférica, entre tantas outras
possibilidades.

Com isso, é diante de todo esse processo que a literatura indigena emerge na
contemporaneidade, como um desvio gque transcende os liames canbnicos, se instaurando na
fratura gerada pelas tensdes, fazendo-se resisténcia pela existéncia em um espaco literario que
antes era intocado, mas que se rompe para formar um entre lugar de coexisténcia de
ancestralidades anteriores a prépria palavra escrita e as formas literarias consagradas

canonicamente.



44

Sob essa Gtica, esta pesquisa apresenta, entdo, uma relagdo com o que pondera Bosi
sobre imanéncia da resisténcia na escrita, e, para alem disso, considero que a resisténcia
teméatica também se faz presente quando rompe com o0s sistemas de opressdo colonial,
perpetuador das condicdes, e estabelece novas fraturas, que, no caso desta tese, tratam-se de
fraturas poéticas.

Nesse ponto, busco afunilar e adentrar mais precisamente no corpus desta pesquisa: as
escrituras de mulheres indigenas na Abya Yala, mais especificamente a autoria de mulheres
Potiguara (Brasil) e Mapuche (Chile). Nesse material, percebo uma fratura exposta sob outra
fratura, um desvio do desvio, sob uma gama de opressGes que garantem a permanéncia da
resisténcia, afinal, as vozes femininas surgem para ecoarem, na poesia, atraveés da mediacao
lirica, a histdria das lutas dos povos originarios. Assim, mantém a sua memoria e cultura
ancestral e fazem ecoar questionamentos em direcdo a ruptura com padrdes coloniais e com
perpetuacdes de conceitos geopoliticos imperialistas e domesticadores, além de perpassarem
todo o histdrico de opressdes vivenciados pela condi¢do imposta ao género e ao ser mulher
indigena em um contexto de colonizacao latino-americano.

Dentro dessa tematica, circunscrevem-se poemas como o0s de Eliane Potiguara. O
excerto do poema ldentidade indigena, publicado originalmente em 1975, € considerado o
primeiro texto de autoria de uma indigena brasileira e, como veremos adiante, constitui-se de

versos que contestam e denunciam através do lamento profundo de quem ousa gritar:

Nosso ancestral dizia: Temos vida longa!
Mas caio da vida e da morte

E range o armamento contra nés.

Mas enquanto eu tiver o cora¢do aceso

N&o morre a indigena em mim e

E nem tampouco 0 compromisso que assumi
Perante os mortos

De caminhar com minha gente passo a passo
E firme, em direcéo ao sol.

Sou uma agulha que ferve no meio do palheiro
Carrego o peso da familia espoliada
Desacreditada, humilhada

Sem forma, sem brilho, sem fama.
(POTIGUARA, 2018, p.115)

Nos primeiros versos do poema ldentidade Indigena, a voz lirica tem o tom da
resisténcia indigena: ha vida, apesar da imposicdo da morte. A memoria ancestral persiste
enquanto o corpo indigena se mantém firme e resistente e, apesar dos mortos e do
aparelhamento bélico da historia da colonizagdo. O ser indigena se mantém em passos firmes
rumo ao futuro, mesmo carregando o peso das espoliacGes e humilhagGes. O poema vai se

contraindo como em uma figuracdo da linguagem para designar a prépria condicdo de
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resisténcia nas literaturas indigenas que nascem através desse poema. Criando uma fratura no
canone que possibilita o surgimento do novo; uma literatura que nasce do trauma colonial. Mais
adiante, no topico de analise, aprofundo ainda mais questdes como estas em torno desse poema.

Nesse mesmo sentido tematico e politico, também Rayen Kvyeh, umas das primeiras
escritoras mapuche a publicar textos autorais, faz a aproximacgdo de seus versos ao trauma
colonial vivido pelo seu povo, como podemos observar no poema Colonizacion/
Muntufimageyifi Tayifi Mapu:

Negros nubarrones del viento norte
Su presagio de muerte traen.

El convulsionado mar
tres carabelas arroja asolando valles y montafias.

Ek\]/YEH, Rayen, 2010, p. 183)

Os trechos deste poema expressam o0s pressagios do vento norte que sopram um futuro
de morte. No horizonte, trés caravelas sob mar revolto apontam os algozes do sofrimento que
passara o territério ancestral. Assim como um corpo dilacerado pela violéncia do colonizador,
gue tem suas entranhas destrocadas, sob o0 signo da destruicdo e da morte. Através do grito de
denuncia, o poema exp0e as violacdes sofridas pelas filhas da terra: estupros e mortes, como
um quadro formado por imagens de carnificina. Com isso, 0 poema remonta um teor elevado
de engajamento politico, que revela a violéncia da colonizacdo espanhola em territério chileno,
em nome de Cristo e do Império.

De acordo com a pesquisadora Melisa Stocco (2018), sobre auto traducdo em poesia
Mapuche, este poema intitulado Colonizacion na lingua originaria Mapuche adquire um outro
titulo: Muntufimageyifi Tayifi Mapu, que significa, literalmente, “nos arrebataron la tierra”,
ou seja, nos tomaram a terra. O titulo em espanhol adquire outra nuance através da frase em
mapudungun, ou seja, a colonizacdo nédo é vista de uma perspectiva historiografica oficial, mas
da perspectiva dos povos sujeitos a tal processo, vitimas de genocidio e deslocados de seus
territorios ancestrais — nesse sentido, colonizar é tomar a terra ancestral. Para enfrentar esse
principio também no campo poético, muitas vezes € preciso retornar a terra, voltar a uma
espécie de memoria acolhedora da terra. E o que faz a escritora Potiguara Graca Graina em um
de seus poemas versados nesta matéria.

O primeiro poema de Gralna, publicado na obra Tessituras da Terra (2001), € intitulado
Resisténcia. Nele é possivel observar o canto ancestral no compasso ritmico de tons e passos

cadenciados das dancgas originarias de sua nacdo indigena:
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Resisténcia

Ouvi do meu pai

que a minha avo benzia
e meu av0 dancava

0 bambel6 na praia

e batia palmas

com as maos encovadas
0 coco improvisado.
ritmando as paixdes

na alma da gente.

O que pisada boa
O que pisada boa

Ouvi do meu pai

gue meu av0 cantava
as noites de lua

e contava histérias
de alegrar a gente

e as Trés Marias.

O que pisada boa
O que pisada boa

Meu avd contava:

nossa Africa sera sempre
uma menina

Meu pai dizia:

0 lapa de caboclo

esse Brasil, menino!

E o coro entoava
dangamos a dor
tecemos o (en)canto
do Afro-amerindio
aos descendentes:

O que pisada boa
O que pisada boa
Graca Grauna, 2001, pp. 12-13

Contam-se histdrias, entoa-se o coro, danca-se a dor, animam-se 0S corpos, apesar das
desventuras, O que pisada boa é a resisténcia de ser quem se é! Essas escrituras poéticas
ressoam a memdoria dos povos originarios, que antes estiveram silenciadas e apagadas através
das cronicas, relatos de viagens, testemunhos, textos literarios que passaram pela peneira dos
discursos hegemonicos das historiografias literarias tradicionais.

Diante de poemas como esses, cuja linguagem se faz, sem davida, marcada pela
linguagem do trauma, pergunto-me se nao seria também efetivamente uma poesia
comprometida com a linguagem da reparagdo, e por isso mesmo baseada nos intersticios da
memo©ria (?). Através de poemas como esses, observo que estas escritoras estdo reescrevendo

sua propria histdria através da linguagem que denuncia o trauma colonial.
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Assim, o protagonismo indigena vem avangando a passos largos, fazendo ecoar suas
vozes ancestrais, rompendo os ditames dominantes, expondo feridas e, especialmente,
registrando o seu olhar sobre 0 mundo. Por isso, € importante pensarmos nesses COrpos
femininos e indigenas como corpos fraturados que se ressignificam através da literatura e
reelaboram-se por meio da ancestralidade e cosmovisdo dos povos originarios de que fazem
parte. A partir desse ponto, passamos a observar como 0s corpos-territérios indigenas das
escritoras transcendem nos textos, tendo por base um processo de resisténcia. Assim sendo, nos
subtdpicos seguintes, traremos a baila conceitos como decolonialismo e género e, em seguida,
genocidio e trauma colonial, para subsidiar as ideias de uma resisténcia que se faz a partir da

existéncia.

2.2 As linhas da “rexisténcia” nas escrituras de mulheres indigenas

Passando dos meandros tedrico-metodologicos que atravessam os conceitos dos estudos
literérios de resisténcia, parto neste momento para a observacao de uma possibilidade outra que
possa dar conta do corpus literario que me proponho analisar nesta tese, sobretudo, para atender
a demanda que eles proprios suscitam. Afinal, como se da a analise de textos constituidos por
uma outra mirada, outras epistemes de concepc¢do que atravessam 0s sentidos ancestrais de
comunidades originarias, sob a verve do ser, do saber e do género que se incrusta nos corpos-
territérios de mulheres indigenas?

Para iniciarmos o percurso, ndo ha conceito de decolonialidade sem resisténcia, pois
ambas estdo intrinsecamente atreladas, bem como uma esta presente na outra. Por vezes, sao
palavras sindnimas, outras vezes, complementares. Neste topico daremos conta da concepcao
de uma ideia nova dentro do campo dos estudos literarios da resisténcia, a priori, denominada
como “rexisténcia”, cuja perspectiva porta um sentido complementar entre as palavras, e que
intensifica e especifica os termos resisténcia e existéncia.

Nos topicos anteriores, foi possivel observar que os estudos literarios da resisténcia
partem de um olhar que visiona, de modo geral, literaturas que pairam dentro de contextos
autoritarios ou de estados de exce¢do, mas que de certo modo nascem escritas sob um viés
eurocéntrico, talvez, até pela Otica colonial. No entanto, nesta tese, proponho um olhar
“descolonizador”, trazendo a tona textos produzidos por mulheres de povos origindrios que
tiveram suas vozes caladas em muitos ambitos, especialmente, no canone literario, como

pudemos observar também no subtdpico anterior.
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Assim, como nesta subseccdo proponho-me discutir acerca da possibilidade de uma
conceituacdo em torno das literaturas de resisténcia de autoria de mulheres Potiguara e
Mapuche, sobretudo com a necessidade de ponderar sobre a interseccdo género e etnia em
correspondéncia com o conceito de decolonialismo, parto do pressuposto de que é preciso
delimitar esta “rexisténcia” da resisténcia pautada em um adjetivo “decolonial”. Assim, s&o
ampliados os significados metodoldgicos dos estudos literarios que tém por base as estruturas
e tematicas abordadas pelos povos originarios, mais especificamente, diante desse recorte de
género que NOS propomos perscrutar.

Antes de uma discussdo mais conceitual, propriamente, é preciso pensar sobre a
terminologia da palavra “rexisténcia” e seus conceitos agregados as suas formas ortograficas e
suas morfologias. Assim, ao grafar “reexisténcia”, ou, ainda, “re-existéncia” (como
comumente veremos no portugués do Brasil), firmar-se-ia 0 sentido da palavra
consideravelmente a partir do prefixo “re-”, que no portugués sempre diz respeito a “tornar a”;
“fazer novamente”; “ser novamente” etc. Contudo, ndo € bem este o sentido que pretendo
atribuir a esse conceito aqui, posto que se aproximaria muito mais ao de “nascer/existir
novamente” (re-existir), tornar a viver, ter uma outra existéncia. O conceito que proponho,
aproxima-se muito mais da ideia de que € preciso resistir para existir, assim como para se fazer
visivel — no sentido de existir — é preciso resistir. Radicalmente vivos!*?

Justifico, assim, o uso do neologismo “rexisténcia”, primeiro porque concebe um ponto
comum — morfofonoldgica e conceitualmente — entre os vocabulos “existir” e “resistir” e,
depois, porque atende ao principal sentido de resistir para existir.!! Desta forma, em termos de
efeito de sentido, essa associacdo aos dois vocadbulos estd aplicada as ideias que sdo
desenvolvidas nesta tese, em que sdo agregadas questdes culturais, sociais, éticas, literarias,

além de questdes de género e étnicas.

10 «A vida ndo ¢ para ser Util. Isso é uma besteira. A vida é tio maravilhosa que a nossa mente tenta dar uma
utilidade para ela. A vida é fruigdo. A vida é uma danga. S6 que ela é uma danga cosmica. E queremos reduzi-la a
uma coreografia ridicula e utilitaria. Queremos reduzi-la a uma biografia: alguém nasceu, fez isso, fez aquilo,
fundou uma cidade, inventou o fordismo, fez a revolucéo, fez um foguete, foi para o espago. Tudo isso, gente, é
uma historinha tdo ridicula... A vida é mais do que tudo isso. No6s temos de ter coragem de ser radicalmente
vivos. E ndo negociar uma sobrevivéncia.” Ailton Krenak (2020, s/p, grifo nosso) (Fala transcrita e disponivel
on-line em: https://olugar.org/ailton-krenak-sobre-como-adiar-o-fim-do-mundo/)

11 De acordo com algumas consideracdes feitas pelos colegas de Programa de Pés-Graduacdo em Letras (UFPA)-
doutorandos em estudos linguisticos- Lorram Tyson Aratjo e Patricia Costa: “A realizagdo sonora das palavras é
muito similar e, além disso, elas se unem no jogo de conceitos que a terceira quer expressar, por isso, usar apenas
0 ‘x’ como marca ortografica diferenciadora é suficiente. Duplicar o ‘ee’ (reexisténcia) soaria com a ideia de existir
novamente; do mesmo modo, separar o morfema ‘re’ com hifen (re-existéncia) traz essa significagéo de tornar a
existir. N&o que esse conceito ndo esteja de algum modo no conceito discutido na tese, mas grafar com estas duas
Gltimas formas citadas pareceria dar um sentido mais fisico (viver novamente/ tornar a nascer / ressuscitar) para a
acdo e ndo téo abstrato/ideoldgica, como é o caso da perspectiva que se quer e se tem nesta tese.
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Trago, assim, um plano que entende que a resisténcia se sustentara sob o “rexistir”’, no
sentido de resistir para existir, ou seja, existéncia sobretudo para contar outras historias
formadas por contranarrativas de povos que foram subalternizados. Assim, escovando a historia
contrapelo, faz-se surgir narrativas outras que contam sobre si e sobre o coletivo, identidades e
memorias atreladas ao fazer sentido de resisténcia. Isto é, pensar resisténcias literarias que se
fazem como um processo de se “rexistir”.

Dentro dessa linha de pensamento, vamos ao encontro do pensamento decolonial, visto
que este tem por principio a desconstrucao de epistemes advindas da Idgica colonial, que baliza
forcas através das relacGes de poder das colonialidades. Portanto, para contrapor esse
emaranhado de colonialidades é necessaria uma resisténcia como “rexisténcia”, como pondera
os tedricos do pensamento decolonial, como Adolfo Alban Achinte (2013), R&mon Grosfoguel
e Walter Mignolo (2008), alguns dos que pensam na condigdo do “reexistir”. Para o0
entendimento dessas questdes partirei, entdo, do que pensaram os intelectuais latino-americanos
ao fundamentarem as ideias que giram em torno das contraposi¢es ao colonialismo e suas
colonialidades.

Sendo assim, na ultima década do século XX, as pesquisas do sociélogo peruano Anibal
Quijano (2005) sobre o conceito de colonialidade, retomaram uma diversidade de
problematicas histdrico-sociais latino-americanas. S&o os estudos pds-coloniais que abrem o
precedente necessario para o aparecimento da ideia de giro decolonial que Nelson Maldonado-
Torres (2007), participante do Grupo Modernidade/Colonialidade (grupo formado por
pensadores da América Latina no final da década de 1990), definiu como um movimento de
resisténcia politica e epistemoldgica que se opde a logica da modernidade/colonialidade. Afinal,
“apesar do colonialismo preceder a colonialidade, a colonialidade sobrevive ao colonialismo.
[...]. Neste sentido, respiramos a colonialidade na modernidade cotidianamente”
(MALDONADO-TORRES, 2007, p. 131). Assim, os efeitos do colonialismo ressoam
retumbantemente até os dias de hoje por meio das colonialidades que estdo presentes nas
profundezas da sociedade hegeménica.

Sobre 0 uso terminoldgico descolonial e decolonial, € importante percebemos que,
conforme ponderou Heloisa Buarque de Holanda (2020), a supressdao do “s” de descolonial
marca a diferenca entre o rompimento com os multiplos aspectos que pairam sob a

colonialidade e a ideia de processo histérico de descolonizacéo!?, pois a marca fatidica do

12 N&o ha consenso quanto ao uso do conceito decolonial/ descolonial, ambas as formas se referem a dissolugéo
das estruturas de dominac&o e exploracdo configuradas pela colonialidade e ao desmantelamento de seus principais
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colonialismo sempre perdurard na cicatriz das veias abertas da América Latina, para lembrar o
escritor uruguaio Eduardo Galeano.

E a partir dessas cicatrizes/rupturas/fraturas que insurgem as vozes decoloniais. S&o
vozes, antes, subalternizadas que surgem na contemporaneidade em forma literaria, como as
escrituras dos povos originarios. Assim, compreendo como decolonial a urgéncia em recuperar
narrativas ancestrais e a emergéncia de discursos que visam desconstruir e reconstruir o antes
e depois colonial, além de recuperar epistemologias que foram silenciadas e apagadas pela
colonizagdo.™®

Como bem sabemos, h4 mais de 500 anos que 0s povos originarios da América
precisaram aprender a conviver com a condi¢cdo de Modernidade/Colonialidade imposta e
sobreposta as suas culturas de maneira atroz. Os estudos decoloniais nos levam a pensar que
essa Modernidade/Colonialidade ndo se estabeleceu em um espago vazio de significagdo (sem
epistemes, sem civilizacdo, sem cultura, sem saberes, sem sentidos, sem literatura etc., como
nos faziam crer os europeus), mas em lugares plenos de natureza e cultura préprias, repletos de
formas de sentir e pensar o mundo.

Por isso, a importancia de pensarmos sobre a resisténcia como uma forma de
“rexisténcia”! Esses padrdes cognitivos proprios dos povos originarios que foram abafados pela
colonialidade s&o propulsores de novas literaturas, formadas por outras narrativas e tomam
outras formas poéticas de expressao a partir da cultura e da memoria da ancestralidade, fazendo
com que o existir se faca resistente em um mundo que ainda tem limites de opresséo.

Fazendo o percurso dos termos que se aproximam do neologismo “rexisténcia” no
ambito dos estudos decoloniais, deparamo-nos com o artigo publicado em 2008, por Ramon
Grosfoguel e Walter Mignolo, em que os autores fazem uma breve introducgéo as intervencdes
decoloniais, sobre as bases do pensamento decolonial, do habitar o giro decolonial para
desprender-se das bases eurocentradas do conhecimento e, assim, lancam luz sobre as zonas
escuras e ativam as vozes diante dos siléncios produzidos por uma forma Unica de saber. De
modo que, elaboram uma importante ponderacdo para 0 conceito de resisténcia como

rexisténcia:

dispositivos. Anibal Quijano, entre outros, prefere referir-se & descolonialidad, enquanto a maior parte dos autores
utiliza a ideia de decolonialidad. Segundo Catherine Walsh (WALSH, Catherine (org.). Interculturalidad, Estado,
sociedad: luchas (de)coloniales de nuestra época. Quito, Universidad Andina Simén Bolivar — Abya-Yala, 2009),
a supressdo do “s” ndo significa a adogdo de um anglicismo, mas a introdu¢do de uma diferenga no “des”
castelhano, pois ndo se pretende apenas desarmar ou desfazer o colonial. (BUARQUE DE HOLLANDA, Heloisa,
introducdo, in.: Pensamento feminista hoje: perspectivas decoloniais, Rio de Janeiro, Bazar do tempo, 2020, p.16-
17)

13 Nos paragrafos acima, justifica-se o uso do termo decolonial e ndo descolonial, visto que o prefixo “des” denota
em portugués uma ideia de “desfazer”, apagar o que ja foi feito, 0 que é impossivel, como explica-se acima.
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De modo que cuando decimos «decolonialidad» y por ello significamos el tercer
término del complejo modernidad/colonialidad/descolonialidad, estamos significando
un tipo de actividad (pensamiento, giro, opcion), de enfrentamiento a la retérica de la
modernidad y la Idgica de la colonialidad. Ese enfrentamiento no es sélo resistencia
sino re-existencia, en el sentido del pensador, artista y activista colombiano Adolfo
Alban Achinte. (GROSFOGUEL & MIGNOLO, 2008, p. 34).

Essa ponderacdo dos pensadores do decolonialismo supracitados faz-me compreender
que para empreendermos em um giro nas epistemes e nos discursos é preciso ndo somente
resistir, mas sobretudo “re-existir” € promover uma nova forma de conceber os mundos como
contra-coloniais. E, assim, ir até o pensador contemporaneo das artes da América Latina Adolfo
Alban Achinte, que busca firmar estéticas e pedagogias da re-existéncia. Achinte diz que a
autorrepresentacdo, a autorresignificacdo e a edificacdo de novas simbologias visibilizam e

destacam as pluralidades de existéncias:

En esta medida el arte actuando como mecanismo de auto-representacion, de auto-
resignificacion y de construccion de nuevas simbologias visibiliza, pone en evidencia
la pluralidad de existencias que se encuentran y desencuentran en el escenario
multicolor de la contemporaneidad y les permite a indigenas y afrodescendientes ser
coetaneos, y de esta forma asumir que: El arte como acto de reflexién permanente —
y no solamente como el hecho de realizar objetos artisticos— debe contribuir a
ensanchar los escenarios de discusion en torno a la exclusion social, la racializacion,
la violencia genocida, la reafirmacion de los estereotipos y el autoritarismo. De
lo contrario —y quiza sea valido también— el arte se convierte en un ejercicio
narcisista que nos lleva a producir objetos para la autosatisfaccion del campo del arte
y todas las contingencias que lo acompafian. (ACHINTE, 2008, p. 6, grifo nosso)

Desse modo, Achinte (2013) pensa as Artes como reflexdes permanentes, e nédo
meramente objetos artisticos. De tal modo que, as Artes devem auxiliar a ampliacdo das
discussdes e denuncias em torno da exclusdo social, da racializacdo, da reafirmacdo de
estereotipos, do autoritarismo, da violéncia genocida e de tantas outras formas de opressdo que
atingem o0s povos subalternizados. Rastrear a memdria, valorizar a ancestralidade e as
cosmogonias dos povos originarios e combater todas as formas de racismo, devem ser
finalidades das artes decoloniais no contemporaneo, colaborando para a construcédo de outros
sentidos de nossa existéncia latino-americana, ou seja, a rexisténcia. Por isso, a importancia de
uma produc¢do de simbologias em torno da pluralidade de existéncias, para que a “rexisténcia”
se faca presente nos campos do fazer artistico, recriando na contemporaneidade um cenario
multicolorido, plural e diverso, que contorna e confronta a histdria Unica engendrada pelos
colonizadores.

Com isso, a ideia de re-existéncia proposta por Achinte (2013) expressa as formas como
as comunidades origindrias recriam suas visdes de mundo material e imaterial e, a partir disso,
enfrentam as desigualdades, resistindo na sua propria existéncia, em seu proprio ser e estar no

mundo, como aponta o pensamento do geografo social Carlos Porto-Gongalves (2008) sobre os
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saberes e as territorialidades a partir da experiéncia latino-americana, que se fazem t&o
importantes no contexto da rexisténcia: “Por isso, mais do que resisténcia, o que se tem é R-
Existéncia posto que ndo se reage, simplesmente a acao alheia, mas, sim, que algo pré-existe e
é a partir dessa existéncia que se R-Existe. Existo, logo resisto. R-Existo” (PORTO-
GONCALVES, 2008, p. 47).

Porto-Gongalves faz a opgdo de utilizar o termo sem o prefixo “re-" ¢ subverté-lo em
apenas uma letra “r-”, a0 que considero que, o termo utilizado, traz em seu bojo a mesma ideia
que proponho para os estudos literarios, aqui. No entanto, ndo posso deixar de considerar que
causa estranheza a grafia de uma letra isolada por hifen, com isso, ndo diria que a forma com
apenas uma letra ndo seja possivel, mas que se o for, parece-me mais comum que ela apareca
entre parénteses, porque essa tem sido a forma que ortograficamente mais se consagrou na
criagéo de palavras ou de efeitos de expressao em textos escritos no portugués do Brasil. Assim,
partir desse aporte do campo da linguistica, reitero a opc¢ao de trazer a expressao “rexisténcia”,
como fusdo das palavras existéncia e resisténcia.

Mas, retornando a esteira do pensamento decolonial, € importante, percebemos como se
deu o surgimento de uma categoria denominada resisténcia descolonial. De autoria do gedgrafo
amazonida Edir Augusto Dias Pereira, que tece uma revisdo bibliografica em torno do termo
resisténcia a partir das acepcdes advindas de estudos da Geografia, observando os transitos dos
termos para os territorios/territorialidades de resisténcia subalterna, especialmente, sobre
resisténcias/r-existéncia descoloniais e pondera que: “A geografia torna possivel/visivel
determinadas formas e forcas espaciais de resisténcia, e a resisténcia produz e torna possiveis
outros espacos geograficos. Esta relacdo entre resisténcia, espaco e lugar também foi enfatizada,
ainda que de outro modo[...]” (PEREIRA, 2017, p. 31). E importante a reflexdo de Pereira para
concebermos, coadunados ao pensamento decolonial, a relevancia de diversos campos do
conhecimento pautarem “outredades epistémicas”4, que constroem formas de resistir.

Assim, € partindo dessas acep¢Oes, que propdem pensar sobre a resisténcia enquanto
“rexisténcia”, partindo de um principio decolonial, para assim, pensar nas literaturas feitas pelos
povos originarios sob o ambito de uma existéncia outra que se faz possivel na literariedade,
especialmente, nessa busca por um viés que dé conta de confrontar padrbes e dar vazdo as
subjetividades que perpassam o corpo-territorio da mulher indigena.

Portanto, de modo geral, este subtopico é um encaixe de teorias e metodologias que

buscam, mais adiante, a compreensdo das escrituras literarias produzidas por mulheres

14 CASTRO-GOMEZ, S. e GROSFOGUEL, El giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica mas
all& del capitalismo global. Bogota: lesco- Pesar-Siglo del Hombre Editores, pp. 9-23, 2007.
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indigenas dos povos originarios Potiguara e Mapuche, intercambiadas através do pensamento
da rexisténcia atrelada a decolonialidade. Por isso, hé a necessidade de dividi-lo em subsecdes,
as quais tratam da relacdo género e escrita literaria, com enfoque nos estudos de género e
decolonialismo, baseados em vozes de mulheres racializadas, latino-americanas e indigenas,
questbes que sdo inerentes ao ser e a sua existéncia. Além disso, também se subdivide em um
topico que pondera sobre as questdes que envolvem o contexto social e histérico desses povos
originarios, mais especificamente relacionados aos processos de genocidio indigena que tém
como principal consequéncia o trauma colonial. Ambos os temas precisam ser apurados neste
ponto da tese para que, mais adiante, observemos com melhor clareza as escrituras poéticas a
partir da pauta das fortes opressdes, que desencadeiam as inUmeras formas de “rexistir” através
da Artes.

2.2.1 Rexisténcia e género como corpo-territorio politico

Autobiogeografia

Eu ndo falo s6

Minha voz é composta pelas vozes

Das minhas ancestrais

Dos meus ancestrais

Que se encontram guardados no tempo

E em mim

Esse é 0 meu tempo

Ixé aiku iké

E todas e todos seguem comigo

Cada palavra que deixa minha boca,

Cada linha que encosta no papel

E conta minha histéria

E topografia da minha alma

gue me reposiciona no mundo

Se rapé puku

Eu ndo escrevo so

Eu ndo existo s6

A palavra e a caneta pesam

Com a trajetdria de quem veio antes de mim
Para que eu chegasse até aqui e pudesse carregar comigo
Todos os passos que foram dados até ontem
Eu sou o hoje da minha ancestralidade

O tempo é tecido de mistério

landé iaiku

Nos embaralhamos nas suas tramas e
Compomos 0 cosmos e 0 topos

Em uma cosmografia

Autobiogréfica

E coletiva

Uma autobiogeografia

(Fernanda Vieira, 2020, s.p).
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As vozes da ancestralidade ecoam por entre as paragens de corpos que sdo paisagens,
planaltos e planicies. Ao ler o poema Autobiogeografia, de autoria de Fernanda Vieira (escritora
em processo de retomada identitaria Xocd), somos habitados por esses ecos ancestrais que
transcendem a palavra, que se escrevem como topografias da alma. As escrituras de mulheres
indigenas atravessam as experiéncias de sentidos por entre uma (geo)grafia de corpos-territorios
por vias poeticas, espirituais e coletivas.

E nesse sentido, auto (eu) / bio (vida) / geo (terra) / grafia (escrita), que a palavra
indigena é inscrita em corpos-territorios, sobrepondo questdes de género e questdes sobre
etnicidade que interseccionam a ideia de “rexisténcia” presente nas escrituras de mulheres
indigenas. Por isso, se faz tdo necessario observar neste subtdpico, as no¢des sobre género como
corpo-territério politico, assim como observar as nocGes de decolonialidade com
aprofundamento as questfes que envolvem o feminismo, pois sdo estas proposi¢des que dardo
conta da interseccionalidade entre género e etnicidade que substancia a ideia de rexisténcia com
vistas aos estudos das escrituras dos povos originarios.

A literatura feita por mulheres dos povos originarios é a marca inscrita que carrega em
palavras toda a ancestralidade e a espiritualidade como forma de resisténcia, sendo assim, é
notdrio que se compreende esses aspectos como aprofundamento politico, sobretudo, pelas suas
questdes éticas. Nesse sentido, sob a verve ancestral e espiritual como resisténcia, compreendo
a importancia de se pensar o corpo da mulher indigena que se escreve nas vias literarias como
pertencente a uma cosmovisdo que esta situada nos aspectos anticoloniais. Assim sendo,
ancestralidade, género e as marcas do genocidio sédo pontos que cabem analise diante do corpus
da pesquisa, ndo sé por serem tematicas recorrentes, mas, muito mais por serem interconexoes
que se abrem como fraturas poéticas de rexisténcia desses corpos de mulheres indigenas de
Abya Yala. Dai a importancia em se observar rexisténcia e género como corpo-territorio
politico na escrita literaria, pensando o territério como nos diz Eliane Potiguara, isto &, para

além de um pedaco de terra:

Um territorio traz marcas de séculos, de cultura, de tradicbes. E um espaco
verdadeiramente ético, ndo é apenas um espaco fisico como muitos politicos querem
impor. Territério é quase sindnimo de ética e dignidade. Territério é vida, é
biodiversidade, é um conjunto de elementos que comp8em e legitimam a existéncia
indigena. Territério é cosmologia que passa inclusive pela ancestralidade.
(POTIGUARA, 2004, p. 105)

E nesse sentido que se compreende as questdes de género para as mulheres indigenas
como corpo-territério. Tudo esta relacionado: o indigena esta na natureza, enquanto habitat, e
a natureza esta no indigena, coletivamente intrinsecos e interligados as formas de vida da Terra

e de mundos imaginarios. Para além de uma performance de género o que se tem € o corpo da
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mulher indigena, em especial — mas ndo tdo somente —, como catalisador da ancestralidade, da
memoria coletiva, assim como das vozes que foram silenciadas, das dores, dos traumas, dos
cerceamentos, das privacOes e das mortes.

E nessa perspectiva que o poema Nacimento, da escritora Mapuche Libertad Manque,
nos conduz em sua leitura a um pensamento lapidado pelas historias ancestrais, mas, sobretudo
pelo corpo-territorio dessa mulher feita de sangue, forasteira de si, que reverbera as vozes de

outras mulheres em seu exercicio poético de libertar-se:

Motivos hechos sangre

y sangre hecha mujer,
deshijada, forastera

como céndor en vuelo ajeno

o lagrima llorada por otros ojos.

iMe Illamaron culpable!
sin sentencia, ni juicio.
La flor del pecado,

que huérfana del cielo,
arrastro alas sin holgura.

Me quisieron sometida,
Ilamandome inquilina, impostora,
pasajera de mis propios latidos.

(-]

Indicios de muerte
desgastaron mi puerta

y atravesando el espiritu
me dieron por fin la vida.

Y me vesti de arcoiris

Yy mis 0jos vieron

y me anduvo por adentro

el canelo y el maqui,

el sol y luna me hicieron su posada

y echando afuera las sombras

me solté el cabello,

la amarra, la rienda

y supe que ninguna muerte es eterna

para quien ha nacido de la luz.
(Libertad Manque, 2013, s.p)

Eles quiseram que o eu-poético, esta mulher, estivesse perdida a propria sorte,
condenando-se ao aniquilamento de si, sendo subjugada, sendo inquilina de seu proprio corpo-
territdrio, sem posses de si, desprovida de sua prépria pele. Eles quiseram, diz o poema, a morte,

mas num ato de liberdade vestiu-se de arco-iris, ornou-se e sentiu “el canelo y el maqui, / el sol
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y luna me hicieron su posada”®, fazendo um processo de retomada de seu corpo-territorio
através das marcas da cultura do povo Mapuche. Género e identidade étnica formando-a para
compd-la de maneira interseccional para a vida plena, digna.

E diante dessas questdes que considero importante observarmos o que diz a historiadora
Joan Scott, nos fins da década de 80, ao pensar sobre género como uma categoria Util para a
andlise historica, uma vez que a estudiosa entende género como elemento constitutivo das
relacdes de poder fundadas sobre diferencas percebidas entre 0s sexos, ou seja, relagao direta e
explicita entre género e poder, 0 que, portanto, significa dizer que “mulher” e “homem” sdo
categorias politicas ¢ econOmicas: “As mudangas na organiza¢dao das relagdes sociais
correspondem sempre a mudanca nas representacoes de poder, mas a direcdo da mudanca nao
segue necessariamente um sentido tnico.” (SCOTT, 2019, p.67). Desta forma, ressalto que a
compreensdo sobre género que observo é como construcdo social e cultural do feminino e do
masculino, entendendo que faz parte de uma construcdo simbolica de poder, estruturante da
sociedade moderna, ou seja, é produto de um processo social e ndo da natureza ou do bioldgico;
assim como, compreendo que raca também é uma invencdo social, estruturante de uma
sociedade baseada no colonialismo.

A rexisténcia poética de género se faz no tecido da palavra, nas vozes insurgentes de
mulheres, o que abre a possibilidade para conhecer outros mundos possiveis, mais atrelados as
cosmovisdes ancestrais e originarias. Assim como, podemos observar no tecido da palavra
ancestral, a impressao das cicatrizes da colonizacdo e da neocolonizacdo, tanto quanto nos
corpos de mulheres indigenas, que sdo como terra fértil transformada em territério politico.

Como reflete a antropdloga guatemateca de origem maya k iché Dorotea Gomez Grijalva:

assumo meu corpo como territério politico porque o entendo como histérico, e ndo
biolégico. E, consequentemente, assumo que ele foi nomeado e construido a partir de
ideologias, discursos e ideias que justificaram sua opressao, exploracdo, submisséo,
alienacdo e desvalorizagdo. A partir dai, reconhe¢co meu corpo como um territério com
histéria, memdria e conhecimentos, tanto ancestrais quanto proprios, da minha
histéria intima. (GRIJALVA, 2020, p. 10)

Assim, compreendo que para as mulheres indigenas ha inimeras construcdes de
ideologias e discursos que as oprimem rigorosamente sob vias coloniais do capital, do
patriarcado hegemonico, e que, portanto, resistem através das suas subjetividades e vicissitudes,
as quais podem ser exteriorizadas atraves da escritura literaria como uma pratica politica do

corpo. Como diz, Grijalva: “Ao mesmo tempo, considero meu corpo o territorio politico que

15 0 Maqui, é uma das arvores sagradas dos Mapuche, e, em algumas areas, juntamente com canela e louro, fazem
parte do altar sagrado chamado "Rehue", usado em cerimonias.
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neste espago-tempo posso realmente habitar, a partir da minha escolha de (re)pensar-me e de
construir uma historia propria dos pontos de vista reflexivo, critico e construtivo” (GRIJALVA,
2020, p. 10), outros mundos possiveis a partir de um olhar da historia que antes Ihe foi negado.

Também é preciso ponderar que o pensamento indigena possui uma dimensédo holistica,
desse modo, a escritura enquanto palavra é verbo pungente de ancestralidade, de memoria, sdo
conhecimentos que circulam por geracdes e sao compreendidos pelo corpo indigena ndo apenas
como uma subjetividade individual, mas sobretudo como parte do coletivo, portanto, de um
pensamento comunitario que esta para além do que se ¢ dito e escrito. “Esse processo de habitar
meu corpo ganhou uma dimensao holistica, uma vez que o faco, cada vez mais, a partir de uma
perspectiva integral, entrelagando as dimensdes emocional, espiritual e racional” (GRIJALVA,
2020, p. 10). Por isso, a ideia de corpo e territorio faz perceber que ambos estdo intimamente
atrelados, unidos aos modos de pensar e agir diante da sua cosmovis&o.

E importante se perceber, também, como as lutas e as resisténcias das mulheres se
organizam pelo mundo. Por exemplo, um dos principais lideres de um dos povos originarios
Curdo do Oriente Médio, Abdullah Ocalan, ante ao Movimento das Mulheres Curdas®®, nos diz
que é perceptivel que a liberdade retirada da mulher deu origem a todas as outras formas de
opressao. Desse modo, o lider assevera que o primeiro e ultimo territorio colonizado € o corpo
feminino, considerando que a poténcia das mulheres foi devastada pelas limitagdes,
subjugacdes e imposicOes das formas sociais complexas geradas pelo patriarcado: “Se
considerarmos o colonialismo nédo s6 em termos de nacdo e pais, mas também em termos de
grupos de pessoas, podemos definir a mulher como o grupo colonizado mais antigo [...] nenhum
outro ser social experimentou um colonialismo tio completo, de corpo e alma”. (OCALAN,
2016, p. 71-72)

Na luta contra as estruturas sociais patriarcais, as palavras de Ocalan reforcam a
necessidade de um movimento que priorize o tripé democracia/ecologia/feminismo baseado,
sobretudo, na liberdade e igualdade das mulheres, o qual se funda no que se chama de

Jineoloji*’, na lingua curda: Jin, significa mulher, portanto, significa a ciéncia da mulher. De

16 O movimento das mulheres curdas é o mais organizado, difundido e dinamico do Oriente Médio. As mulheres
curdas que lutam contra a opressdo colonial e o fascismo, bem como organizam a luta pela libertacdo das mulheres,
tém chamado a atengéo em todo o mundo. Fonte: http://jineoloji.org/

17 Jineoloji é a estrutura para a analise feminista radical que o movimento curdo vem desenvolvendo, desde 2008,
e tenta transferir os avancos do movimento de mulheres curdas para a sociedade. Jineoloji € um neologismo
derivado da palavra curda para mulher "JIN", que critica como as ciéncias positivistas monopolizaram todas as
formas de poder nas méos dos homens. Como paradigma tedrico, baseia-se nas experiéncias concretas de mulheres
curdas enfrentando a opressao patriarcal e colonial. A partir desta nova perspectiva, Jineoloji procura desenvolver
uma metodologia alternativa para as ciéncias sociais existentes que contrasta com os sistemas de conhecimento
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acordo com o autor, mulheres dimensionam a ética e a estética da vida. Para se ter uma
civilizagdo livre, é preciso que a ascensdo das mulheres aconteca, para que todo individuo e a
sociedade também possam triunfar.

A histéria das comunidades curdas € de resisténcia, geralmente ligada ou comandada
por mulheres que conseguiram manter sua lingua e cultura, mesmo com inimeras proibigdes,
até mesmo de se nomearem como curdos. A revolugdo das mulheres curdas se alinha, em grande
medida, aos movimentos de resisténcia das mulheres indigenas de Abya Yala.

Desde 2011, Jineoloji surge como uma ciéncia alternativa das mulheres, da vida e da
sociedade. Centrada na revolucdo feminina para reforgar a construgdo de um paradigma social
mais democratico e ecoldgico da libertagdo das mulheres. Afinal, para 0 Movimento das
Mulheres Curdas o lema é baseado na resisténcia como fonte de vida. E o0 objetivo da vida é a
liberdade. Sem a liberdade das mulheres ndo havera vida livre, ressoando o grito:
Jin! Jiyan! Azadi! (Mulher! Tempo de vida! Liberdade! 18).

Somos ‘mujeres libres’

Somos las guerrilleras kurdas

Somos las bandas ‘gulabi’ de mujeres indias

Somos las partisanas luchando contra el fascismo

Somos las madres que luchan

Somos la naturaleza, aquella que nos ama

Somos las mujeres revolucionarias de antes y de ahora

Somos las mujeres sabias, quemadas en la hoguera, resurgiendo de las llamas?®

Mulheres em todo mundo, passam por processos colonizadores, umas ha milénios, como
€ 0 caso das curdas, outras por pouco mais de cinco séculos, como € 0 nosso caso. Imposicdes
institucionalizadas pelo patriarcado, pelo Estado e pelo sistema econdmico capitalista, nos
excluem a medida que somos sobrepostas e hegemonizadas, sem identidade e sem cultura. Por

isso, resistir para a mulher, ndo € s6 ato pela libertacdo, mas sobretudo pela vida digna, para

androcéntricos. Ao mesmo tempo, esse movimento também articula uma forte critica ao feminismo ocidental. De
acordo com Dilar Dirik, académica e defensora de Jineoloji, a desconstrucdo feminista dos papéis de género
contribuiu imensamente para a nossa compreensdo do sexismo. Ainda assim, Jineoloji continua a criticar o
fracasso do feminismo em construir uma alternativa. Ele critica a capacidade do feminismo dominante de alcangar
uma mudanca social mais ampla, limitando a estrutura da ordem persistente. O feminismo interseccional aborda
essas questdes, sublinhando que as formas de opressdo estdo inter-relacionadas e que o feminismo deve ter uma
abordagem holistica para aborda-las. No entanto, de acordo com o movimento curdo, esses debates nunca saem
dos circulos académicos. Jineoloji se propde a ser um método para explorar essas questdes coletivamente de forma
que possam ser entendidas como a prética de vida que se desenvolveu a partir das discussdes de mulheres em todo
o0 Curdistéo. Fonte: http://jineoloji.org/es/jineoloji-de-la-lucha-por-la-mujer-a-la-liberacion-social/

18 NUDEM, Servin. Ensaios: Deusas da guerrilha. (disponivel on-line) http://jineoloji.org/es/diosas-guerrilleras/
19 Texto descritivo do video “Estamos juntas en esto - #Newroz2020 #CoronaVirus”, Canal Jineologi videos
(Postado em 23 de marco de 2020, Disponivel on-line: https://youtu.be/9Hch5-SRAsK)

Tradugdo: No6s somos ‘'mulheres livres' / N6s somos as guerrilheiras curdas / N6s somos as bandas 'gulabi' de
mulheres indianas / N6s somos as partisanas lutando contra o fascismo / N6s somos as mées que lutam / Nés
somos a natureza, aquela que nos ama / N6s somos as mulheres revoluciondrias de antes e de agora / Somos as
mulheres sabias, queimadas na fogueira, ressurgindo das chamas. [...]
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além da sobrevivéncia. Nesse contexto, ao tratar da mulher indigena, temos o agravante do
marcador étnico imposto pelos colonizadores. Para a mulher indigena se impunha uma viséo
ocidental muito mais contundente. Anos de apagamento, silenciamento, exclusdo social
formam o ser indigena na sociedade atual, assim como na literatura.

Mulheres indigenas formam grupos de mulheres oprimidas, seja pela sua identidade
étnica, seja pela sua condicéo de género, ou ainda de classe, e sdo essas mulheres que produzem
organicamente seus textos e metaforas. A exclusdo linguistica, para além de uma exclusdo
social de outras naturezas, também foi consideravelmente promovida por colonizadores
hispanicos ou portugueses, que sempre agiram de forma contundente para assassinar lingua,
memoria, corpos e territdrio dos povos originarios. Sobre esse ponto, Grada Kilomba, autora
negra portuguesa, que pensa sobre os episodios de racismo cotidiano em seu livro Memorias
da Plantacdo, elucida questbes muito pertinentes sobre a dimensdo politica da

lingua/linguagem em sua carta a edicdo brasileira:

[...] a lingua, por mais poética que possa ser, tem também uma dimenséo politica de
criar, fixar e perpetuar relac6es de poder e de violéncia, pois cada palavra que usamos
define o lugar de uma identidade. No fundo, através das suas terminologias, a lingua
informa-nos constantemente de quem é normal e de quem é que pode representar a
verdadeira condicdo humana. (KILOMBA, 2019, p. 14, grifo da autora)

Partindo de discussGes nesse sentido, que trazem o corpo colonizado da mulher
atravessado pelo marcador étnico e pela linguagem como expressao da resisténcia, a professora
e ativista feminista chicana, como se autodenomina, Gloria Anzaldia escreveu o0 ensaio, em
formato de carta, intitulado Falando em linguas: uma carta para as mulheres escritoras do
terceiro mundo, uma missiva a todas as mulheres negras, chicanas, indigenas, asiatico-
americanas, lésbicas, mées solteiras, suas Hermanas etc., tratando especialmente sobre a
condicdo de género, mas especialmente sobre as necessidades de serem lidas. A carta foi
redigida ao longo do més de maio de 1980 e foi originalmente lancada em 1981, na publicacédo
sob sua organizacéo, o livro This bridge called my back: writings by radical women of color,
que se tornou uma das primeiras referéncias sobre as relacGes de questdes de género mais
marcadores de raca e classe.

Para além dessas reflexGes sobre género, Anzaldda (1981/2000) tece um acréscimo
relacionado a linguagem, ao mencionar categoricamente a importancia do uso da escrita como
uma forma de sobrevivéncia e resisténcia, bem como procura a subversdo das relaces de poder
através do ato da criacdo escrita, discutindo sobre o sistema educacional e a relacdo com a
lingua materna, a cultura e a relagdo com os povos originérios, citando, por exemplo: “Mulher

india, caminhando para a escola ou trabalho, lamentando a falta de tempo para tecer a escrita
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em sua vida”. (ANZALDUA, 2000, p.229) e, mais adiante acrescenta, de maneira contundente,

como a légica dos corpos brancos segue em demasia ao seu olhar autocentrado, afinal

Porque os olhos brancos ndo querem nos conhecer, eles ndo se preocupam em
aprender nossa lingua, a lingua que nos reflete, a nossa cultura, 0 nosso espirito. As
escolas que frequentamos, ou ndo frequentamos, ndo nos ensinaram a escrever, nem
nos deram a certeza de que estavamos corretas em usar nossa linguagem marcada pela
classe e pela etnia. (ANZALDUA, 2000, p. 229)

Na escola, ensinam aos alunos apenas um tipo de escrita, e em uma lingua que nao
reflete a cultura e o espirito. Ou seja, ndo se pode expressar através de sua lingua materna, nesse
sentir-se estrangeira em seu proprio lugar, nas beiradas e nas fronteiras de si com os outros, que
Anzaldua pondera sobre quais motivos a levam até o encontro com a escrita, sobretudo, com a
literatura e aplaca ao refletir que o ato da escrita se da para o registro do que 0s outros apagam
quando fala, e especialmente, para reescrever as histérias mal escritas sobre si, sobre nds

mulheres do entrelugar. A contrapelo:

Por que sou levada a escrever? Porque a escrita me salva da complacéncia que me
amedronta. Porque ndo tenho escolha. Porque devo manter vivo o espirito de minha
revolta e a mim mesma também. Porque 0 mundo que crio na escrita compensa 0 que
o mundo real ndo me da. No escrever coloco ordem no mundo, coloco nele uma al¢a
para poder segura-lo. Escrevo porque a vida ndo aplaca meus apetites e minha fome.
Escrevo para registrar o que os outros apagam quando falo, para reescrever as histérias
mal escritas sobre mim, sobre vocé. Para me tornar mais intima comigo mesma e
consigo. Para me descobrir, preservar-me, construir-me, alcancar autonomia. Para
desfazer os mitos de que sou uma profetisa louca ou uma pobre alma sofredora. Para
me convencer de que tenho valor e que o que tenho para dizer ndo é um monte de
merda. Para mostrar que eu posso e que eu escreverei, sem me importar com as
adverténcias contrarias. Escreverei sobre o ndo dito, sem me importar com o suspiro
de ultraje do censor e da audiéncia. Finalmente, escrevo porque tenho medo de
escrever, mas tenho um medo maior de ndo escrever. (ANZALDUA, 2000, p. 232)

Assim, para AnzaldUa a escrita € um ato de coragem, de ousadia, de rebeldia, sobretudo
uma forma de ser resisténcia; e, ainda que dificil e arduo, é um ato libertador. Colocar alca no
mundo para torna-lo mais facil de ser carregado, ou pelo ato possivel de ser absorvido diante
das opressbes e, assim, romper 0s esteredtipos que os homens brancos criaram sobre as
mulheres do Terceiro Mundo, estas tomam consciéncia de si e do que denotavam como
diferentes do “normal” e do “branco-correto”.

Para Anzaldua, escrever, como todo ato de resisténcia, € um risco, uma vez que a escrita
revela os medos, as raivas, a forca de uma mulher sob opressdes e amarras sociais, mas €,
também, nesse ato que estd a sobrevivéncia, afinal, a mulher que escreve tem poder, e uma
mulher com poder, tende a ser temida. Lembrando que onde ha poder, ha resisténcia, e,
exatamente por esse motivo, a escrita ganha seu carater de perigosa, posto que pode motivar e

transformar o pensamento de outras mulheres para uma mobilizacao das estruturas.
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Afinal, para Anzaldua (2000, p. 234) “Nao ¢ no papel que vocé cria, mas no seu interior,
nas visceras e nos tecidos vivos”, assim, apresenta-nos o conceito de uma escrita organica, que
habita a pele de quem escreve. Assim, é possivel notar, por exemplo, nas escritas de mulheres
indigenas de Abya Yala, que os poemas sdo extrapolagdes do corpo; sdo os ditos de resisténcia
que evocam ideias retidas organicamente por seus ancestrais. Portanto, o ensaio de Anzaldla
leva-me a perceber como as questdes de género estdo atreladas as condi¢fes sociais e as relacdes
étnicas, para, sobretudo, refletir sobre como o corpo feminino indigena se inscreve e escreve
nos ditos e nos ndo-ditos da escrita literaria, em uma escrita que se faz pele, 0ssos, maos, assim
como, arvores, rios, terras, ar e animais, corpos — territorios que se entrelacam em rexisténcia.

Contundente e vociferante, Anzaldua finaliza conclamando que estas mulheres do
Terceiro Mundo “ndo deixem a tinta coagular em suas canetas. N&o deixem o censor apagar as
centelhas, nem mordagas abafar suas vozes. Ponham suas tripas no papel.” E pontua,
fortemente, que a escrita ndo fard que nos reconciliemos com nossos opressores, bem como
solicita que busquemos dentro de nds a inspiracdo que precisamos para desenterrar a voz
soterrada. Esse chamado ecoa, como ponta de lanca, da década de 1980 do século XX para 0s
primeiros anos do seculo XXI, e abre o espaco necessario para que mulheres indigenas
encontrem em si a forga da resisténcia pela escritura.

Assim, até aqui tracei um percurso que trata sobre questdes que envolvem género,
corpo-territério politico e a escrita como formas de resisténcia de mulheres indigenas. Tudo
IS0, por si sO ja perpassa por questdes que envolvem o feminismo e decolonialismo, contudo,
afinal, acerca do que tratam estes conceitos que surgem nas Ultimas décadas, e, mais fortemente,
em consonancia com o pensamento feminista contemporéneo, o qual dialoga com as
perspectivas do pensamento decolonial?

Sinto a necessidade de elucidar sobre essas questdes para que fique um pouco mais claro
como as literaturas de resisténcias feitas pelas mulheres dos povos originarios em Abya Yala
tornam-se propulsoras de temas contemporaneos, visto que estamos inseridos em um contexto
de profundas crises em torno do capitalismo global, que envolvem os desgastes da democracia,
especialmente, nos paises da Ameérica latina, portanto, compreendo que estamos vivenciando a
segunda década do século XXI diante do inesperado caos do Estado, que desestabiliza as
estruturas, os antigos paradigmas e os valores politicos. Com isso, é diante desse panorama que
emergem as literaturas de resisténcia, no giro decolonial, em que questfes de género e étnicas
s80 postas em xeque.

Afinal, em linhas gerais, o feminismo decolonial é 0 movimento de mulheres que leva

em conta as consequéncias da colonizacdo nas rela¢des contemporaneas, obrigando o préprio
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movimento feminista (de face mais hegemonica) repensar-se por dentro, entrecruzando
questbes de género e raca, muitas vezes observaveis em opressdes normalizadas na sociedade.
Diante desse contexto, em 2008, com a publicacdo do ensaio Colonialidade e Género,
a pensadora argentina Maria Lugones (2008) d&a um passo a frente para inserir a concepgao de
que o sistema de género também é parte fundante do discurso do colonizador, posto que
balizador da classificacdo de quem pode ser considerado como humano, e acrescenta “género”
ao que Anibal Quijano ja tinha dito sobre a ideia de raca como “uma construcao mental que
expressa a experiéncia basica da dominacdo colonial [...] em seu sentido moderno, ndo tem
historia conhecida antes da América” (QUIJANO, 2005, p.01). O fator género ndo chamou
atencdo dos autores que fundaram o decolonialismo, o que Lugones critica, e traz luz ao género
como elemento estruturante da colonialidade, pois foi criado para dar substancia ao
colonialismo, e ndo fazia parte das dindmicas da pré-colonizacdo. Esse é uma marco importante
para entendermos sobre as insterseccionalidades entre classe, género, raca e sexualidade,
principalmente para percebermos as violéncias sofridas por “mulheres de cor”, termo
empregado de acordo com Lugones (2008), o qual ndo se trata apenas de um marcador racial,
mas também de um movimento solidario horizontal que inclui mulheres subalternizadas,
vitimas de diferentes dominacdes, e que, portanto, ndo propde uma identidade que divide, mas
sim que aponta rumos para uma coalizdo organica entre mulheres indigenas, negras, etc.
Lugones (2008) designou o conceito Sistema de Género Moderno/Colonial, em que
todas as formas de controle do sexo e da producdo de conhecimento, a partir das relacdes
intersubjetivas, das relagdes de trabalho e de autoridade existem em conexdo com a
colonialidade. A autora reitera que ha o lado visivel/iluminado, que constroi hegemonicamente
as relacdes de género, e hd o oculto/obscuro, que foi totalmente violento e sistematicamente
racializado desse sistema. Isso explicaria as violéncias de género, mesmo ap6s o periodo
colonial, serem tdo semelhantes as que aconteceram no periodo de colonizacdo das Américas.
Nesse sentido, mulheres indigenas sdo violentadas em diversos ambitos da sua
existéncia, e isto pode ser percebido em muitos textos literarios escritos por mulheres Potiguara
e Mapuche, nos quais suas relaces étnicas estdo engendradas ao corpo a ponto de serem
marcadas fortemente pelos discursos segregadores forjados como religiosos e cientificos. Por
isso, é preciso pensar sobre a rexisténcia a partir de textos que tratam da ambiéncia e de
vivéncias de mulheres.
E importante ponderar que, de modo geral, Lugones (2008) defende que nio ha
patriarcado nas sociedades indigenas em momentos anteriores a colonizacdo, ou seja, para a

autora a construcdo de ideério patriarcal surgiu paras as sociedades nativas de Abya Yala a
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partir da chegada dos europeus. Diante do que pensa Lugones, a diferenca aplicada aos povos
colonizados se deu pela no¢do de macho e fémea, ou seja, da capacidade reprodutiva e da
sexualidade animal. Significa dizer que para os colonizadores, nem humanos 0S povos
originarios seriam considerados, isto é, a eles ndo esta associado a ideia de ser homem e ser
mulher: “A consequéncia semantica da colonialidade de géneros ¢ que a categoria ‘mulher
colonizada’ é vazia: nenhuma mulher é colonizada; nenhuma fémea colonizada é mulher”
(LUGONES, 2014, p. 939). A modernidade/colonialidade nega a existéncia de outros mundos
e evita a existéncia de outros principios ontoldgicos, para exercer o controle e dominar, por
iss0, para os povos colonizados hé a necessidade de pensar a rexisténcia.

J& a pensadora e ativista de origem aymara, Julieta Paredes (2010), afirma o carater
ancestral do patriarcado, e tende a levar em consideracdo a existéncia em diferentes povos
indigenas, mas acredita que estes patriarcados se modificaram com os efeitos do colonialismo,
0 que provocou o que denomina como entroncamento, em outras palavras, um cruzamento de
patriarcados. A autora considera a no¢ao de um par de complementariedade horizontal chacha-
warmi (homem — mulher), ndo hierarquica e com reciprocidade, formando, em linhas gerais,
um feminismo comunitario: “enfim, um tecido das complementariedades, reciprocidades,
identidades, individualidades e autonomias.” (PAREDES, 2010, p.90). Assim, Julieta Paredes
prevé a existéncia de caracteristicas de dominacdo patriarcal nas sociedades andinas antes da
chegada dos colonizadores, identificando um patriarcado ancestral. Defendendo, assim, 0 ponto
de vista de que as mulheres indigenas precisam romper duplamente com as estruturas por serem
vitimas das opressdes da sociedade hegemodnica e da dos homens das suas proprias
comunidades.

Nesse topico de discussdo, tanto a estudiosa argentina Rita Segato quanto a Yuderkys
Mifioso, defendem que havia a presenca de algumas nocdes de género nas sociedades indigenas
anteriores a colonizacdo como forma de organizacao, e € 0 que Rita Segato entende por um
patriarcado de baixa intensidade em algumas sociedades indigenas e afro-americanas. Ou seja,
ha a visdo que leva em consideracéo as relacbes de género como parte da imposi¢do colonial e
hé& a visdo que distingue a existéncia de hierarquias generificadas anteriores a colonizacao,
equivalente ao que se entende como género e que podem ter potencializado a invaséao colonial,

como diz Segato (2012),

Ordem pré-intrusdo, dobra fragmentaria que convive conseguindo manter algumas
caracteristicas do mundo que antecedeu a intervencdo colonial, mundo-aldeia: nem
palavras temos para falar deste mundo que ndo devemos descrever como pré-moderno,
para ndo sugerir que se encontra simplesmente no estagio anterior da modernidade e
marcha inevitavelmente em dire¢do a ela. Trata-se de realidades que continuardo
caminhando, como dissemos aqui, junto e ao lado do mundo sob intervencdo da
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modernidade colonial. Mas que, de alguma forma, ao serem alcangadas pela influéncia
do processo colonizador, primeiro metropolitano de ultramar e depois republicano, foram
prejudicadas, particularmente em um aspecto fundamental: exacerbaram e tornaram
perversas e muito mais autoritarias as hierarquias que ja continham em seu interior — que
s8o basicamente as de status, como casta e género. (SEGATO, 2012, p. 114)

Nessa perspectiva critica, significa dizer que todos os elementos que estiveram fora do
padrédo hegemdonico deveriam se equiparar, neutralizar e homogeneizar as particularidades e as
idiossincrasias dos individuos e, nesse caso, das comunidades indigenas. No entanto, para ndo
serem totalmente invisibilizados, precisaram existir em coexisténcia as influéncias/imposicées
do colonizador.

Portanto, diante das perspectivas que pensam sobre a relacGes entre colonialismo e
género, é possivel perceber inimeros posicionamentos acerca das experiéncias das mulheres,
sejam mulheres brancas ou mulheres de cor, diante da imposicédo de um projeto de modernidade,
composto a partir dos processos de invasio colonial. E por esse olhar que observo, por exemplo,
como O grupo étnico Potiguara, conseguiu contornar adversidades e reivindicar suas
manifestacdes originarias; mulheres que foram submetidas a todas as formas de espoliacdo e
depreciacdo coloniais que se mantiveram no projeto de modernidade. Acerca disso, Eliane
Potiguara reitera em suas obras literarias, em especial, em Metade Cara, Metade mascara, as
formas de exclusé@o a que mulheres indigenas foram e sdo submetidas:

As mulheres indigenas também véao trabalhar como operarias mal remuneradas ou nas
grandes plantacdes dos latifundiarios, em um sistema de cativeiro, trocando seu trabalho
por latas de sardinhas e nunca conseguindo pagar sua divida com o contratante. Outras
vezes, vao morar com homens sem carater que as transformam em objeto de cama e mesa,
submetidas a agressdes fisicas e parindo dezenas de filhos, para viverem, miseravelmente,
nas casas de palafitas na Amaz6énia, dentro e fora do Brasil, ou sobreviverem em favelas
contaminadas moral, social, politica e fisicamente. Muitas vezes, trabalham somente pelo
prato miseravel de comida ou por um pouco de farinha de mandioca. (POTIGUARA,
2018, p.27)

Sob a triste realidade da indigena que nem como mulher é considerada no projeto
colonial, como ja mencionado, encontra-se ai, também, a importancia de ressignificar a
existéncia através do combate aos esteredtipos, as opressdes, as consequéncias nefastas de
discursos hegemonicos catalisadores de um ideario que néo lhes € proprio, adequado, e que s
valoriza a cultura ocidental.

Por isso, reapropriar-se da cosmovisdo originaria para “rexistir’ e abrir frestas de
resisténcia através da palavra, € de suma importancia para a constituicdo de uma nova visao
sobre as mulheres indigenas, desta vez como mulheres, como reitera Eliane Potiguara: “mulher

é uma fonte de energias, é intuicdo, € a mulher selvagem [...], uma mulher sutil, uma mulher
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primeira, um espirito em harmonia, uma mulher intuitiva em evolucdo para com sua sociedade
e para com o bem-estar do planeta Terra”. (POTIGUARA, 2018, p.45)

A mulher indigena, a partir de como a reflete Eliane Potiguara, esta coadunada as forgas
energéticas do Cosmos e ndo com as for¢as da colonialidade, esta envolvida pelo bem viver em
harmonia com a natureza e com 0s seus parentes, vivendo o presente, mas projetando o futuro
em coexisténcia: “Essa mulher ndo est4 condicionada psicoldgica e historicamente a transmitir
0 espirito de competicdo e dominagdo segundo os moldes da sociedade contemporanea. O poder
dela é outro. Seu poder € o conhecimento passado através dos séculos e que esta reprimido pela
historia”. (POTIGUARA, 2018, p.45)

Na contemporaneidade, muitas comunidades Potiguara sdo chefiadas por liderancas
femininas, sdo as chamadas caciques ou cacicas, que representam um papel fundamental na
constituicdo hierarquica social dos Potiguara e desenvolvem um protagonismo fundante na
origem do grupo étnico:

Joana, Cal e Nancy. Sdo trés nomes pequenos que representam papel estratégico na
comunidade dos indios potiguaras de Rio Tinto e Baia da Traicdo, no Litoral Norte do
estado da Paraiba. A primeira tem 100 anos de idade, 60 netos e muita histdria para contar.
Quando a Paraiba e Pernambuco viviam as batalhas entre tropas portuguesas e 0s
brasileiros revoltosos de 1917, ela nascia numa oca da Aldeia do Forte, em Baia da
Traicdo. A segunda, Cal, se destaca como a segunda mulher na Paraiba a ser eleita cacique
e lider de 574 familias remanescentes. A terceira foi prefeita de Baia da Traicdo e cometeu
a facanha de, no seu primeiro ano de atua¢do, segundo um censo da Funai, ter realizado
301 partos. Atualmente, cada uma lidera seus irmdos de sangue utilizando seu préprio
estilo como matriarcas tribais, sem constranger o orgulho de guerreiros decanos. O dia a
dia delas é, literalmente, um verdadeiro desafio®.

Com esse relato, € possivel notar que, apesar das influéncias colonizadoras que
reverberam no cotidiano da comunidade, o senso origindrio de um patriarcado sutil em que
mulheres assumiam o papel de guerreiras é retomado, e esse registro originario é apagado da
historia e silenciado. No entanto, Dona Clara Camarao, heroina da patria no combate contra 0s
holandeses nas guerras fundacionais do Brasil € 0 um nome que merece destaque, por surgir
nos relatos de alguns cronistas da época como uma mulher combatente ao lado de seu

companheiro Felipe Camardo?.

20 pPEREIRA, Evandro, Mulheres cacique fazem histéria e lideram povos potiguara na Paraiba. Empresa paraibana
de comunicagdo: A Unido. (on-line) https://auniao.pb.gov.br /noticias/caderno_diversidade/mulheres-cacique-
fazem-historia-e-lideram-tribos-dos-potiguara-na-paraiba-2 Publicado: 08/03/2017. Capturado em: abril de 2020.
21 O indio em quest&o foi batizado como Antonio Felipe Camarao, ou simplesmente Poti (camarao), na lingua tupi.
Os dados indicam que ele nasceu em 1601, mas sua naturalidade remete a uma grande discussao, que veremos
adiante. Foi exaltado por um grande historiador - Francisco Varnhagen - a categoria de “her6i nacional”, por ter
lutado bravamente ao lado dos portugueses contra os holandeses. Essa atuacéo exemplar, na visdo dos portugueses,
o fez ser enaltecido na historiografia dos séculos XIX e XX, transformando-o em herdi do pantedo nacional. O
cronista Diogo Lopes de Santiago cita a participacdo de Clara Camardo nas guerras holandesas, no seu livro
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A partir de relatos como esses, supracitados, é possivel perceber, por exemplo, que as
dindmicas sociais e as relacbes de género sofreram grandes transformacgdes, sob muitas
influéncias, e esse cruzamento de patriarcados reverbera nas comunidades indigenas para as
quais voltamos o nosso olhar nos textos literarios desta tese. E, ainda sob esta discussao acerca
de patriarcado (que se poderia dizer sutil) e protagonismo feminino, este é também o caso das
Mapuche, antes dos processos de colonizagdo: elas protagonizavam e tinham inimeros status
na organizagdo do trabalho e da familia, como centro da organizagéo social.

E 0 que se observa nas relagdes originarias Mapuche, por exemplo: a palavra Zomo (no
mapudugum,) significa mulher: “Literalmente zomo significaria ‘€l instrumento o medio por el
cual se accede al ‘mas’, a lo mayor’, ‘lugar donde hay excedente’; ‘donde hay mas’, ‘el tiempo
que canaliza la abundancia o un tipo de calidad mejor’: un ‘ser mayor’” (MORA, 2001, p.115).
No cerne da linguagem Mapuche, a palavra extende o significante para algo que é superior e
elevado. Assim como, também, no mito de origem em que o elemento feminino surge como um
ser criador, que é o que sugere o relato presente no livro Cuentan los Araucanos, relatos da

tradicdo oral mapuche coletados no periodo de 1920 a 1965, por Bertha Koessler:

Luego el gran espiritu decidié hacer la humanidad. Buscé a la estrella del amanecer
Wanglen, y de ella hizo la mujer. Al caminar la mujer, crecid el pasto, se crearon los
arboles y las plantas, y brotaron los frutos. De la mujer nace la vida. El hijo de la luna
y el sol fue hecho carne y también bajé a la tierra y se acompafiaron con la mujer. A
partir de ese momento Futa Newen pasa a ser Elchen, dejador y hacedor de la gente o
el/la que deja puesta a la gente, estableciendo la primera relacion entre lo sobrenatural
y humano y ejecutando las acciones que definiran la conducta e historia humana y
césmica a futuro. (KOESSLER, 2000, s/p.)

A beleza da cosmovisdo Mapuche revela a mulher como um simbolo da fertilidade, com
poder criador, que se coaduna com a propria forca universal, do mesmo modo como se da em
inimeras culturas ancestrais. Nessa concepc¢do, contudo, uma questdo relevante se impde, ao
que pondera a estudiosa dos povos originarios no Chile, Margarita Calfio Montalva: “Si la
presencia femenina esta en nuestra creacion, ¢Qué sucedio en el intertanto para borrar su
presencia y poder?” (MONTALVA, 2016, p.34).

Assim, na busca por uma possivel resposta a esta pergunta, destacaria que, tanto na
época pré-colombiana, quanto no processo de colonizacao, a sociedade Mapuche possuia uma

configuracdo prépria em relacdo as dindmicas de género, mas que foi registrada historicamente

Desagravos do Brasil e Glérias de Pernambuco. E interessante percebemos, também, que o cronista utiliza o
pronome de tratamento “Dona”, estendendo a mercé do marido a esposa, como podemos comprovar nesta
passagem: “Partiu, pois, Camarao, e ndo somente levou a todos os indios de sua esquadra, sendo que também levou
em um cavalo, como uma langa na méo, a sua mulher, Dona Clara”. In.. FAGUNDES, Igor Pereira. A hist6ria do
indio Antonio Felipe (Poti) Camardo. (Dissertagdo), Mestrado profissional em Histdria, Universidade Federal
Fluminense, setembro, 2016.
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através do ponto de vista do colonizador, com uma cronistica que considerava a posi¢do da
mulher como bestial. E, assim, diante da ideologia do colonizador, as mulheres ocupavam um
lugar de inferioridade na sociedade. As mulheres indigenas eram o0 outro do outro,
descaracterizadas da sua préopria condi¢do de humanidade. Portanto, no panorama aplicado da
imposicdo do projeto colonial, as mulheres mapuche foram silenciadas, apagadas,
invisibilizadas e submetidas aos colonizadores, assim como aos homens Mapuche (sob o jugo
colonial), que violentaram tanto simbolicamente, quanto corporal e sexualmente. Dessa forma,
a imposicao colonial subverteu a ordem social dos Mapuche e reforgou possiveis desigualdades
de género, como destaca a pesquisa, denominada Expedientes de dolor: mujeres mapuche en la
frontera de la violencia (1900-1950) de Ana Véasquez Toloza:

Las ldgicas del Estado colonial valoraron a los sujetos colonizados mapuche en su
dimension productiva, mientras la mujer fue despojada de toda presencia. Los hombres
mapuche, pese a la posicion inferior en la que se encontraban dentro de este modelo
colonialista, encontraron espacios de privilegio del cual se beneficiaron, ejerciendo
ademas poder sobre las mujeres mapuche. (TOLOZA, 2015, p. 145)

Este apontamento corrobora a ideia de entronque patriarcal de Julieta Paredes, em que
as diferentes formas de dominacédo patriarcal se cruzam para exercer a opressdo as mulheres
Mapuche. Segundo Toloza (2015), o vinculo entre capitalismo/colonialismo e patriarcado
promoveu negativamente um tipo de violéncia especifica contra a mulher Mapuche, subjugada
a uma dupla dominacdo: interna e externa, em que se unem a desterritorializacéo e a violéncia
contra o corpo da mulher.

A visdo do europeu trouxe categorias binarias para explicar as dinamicas de género,
permeadas pelo imaginario moral das instituicdes cristas coloniais. Na época da colonizacao,
os cronistas afirmam que as mulheres Mapuche eram consideradas sexualmente liberais,
varonis e fortes; também eram tratadas como bruxas e curandeiras por causa das suas funcées
de machi, aquela que exercia o papel de xama na comunidade Mapuche. Assim, o colonizador
aplicou uma caca as bruxas em Abya Yala como um meio de desumanizacdo que servia para
justificar o genocidio. Apesar disso, segundo a filésofa Silvia Federici, nesse campo também
houve resisténcia anticolonial, o que pode ser reconhecido nas praticas das mulheres indigenas
gue, em muitos casos, buscaram preservar suas tradicdes na clandestinidade, como podemos

perceber no excerto abaixo:

A caca as bruxas, porém, ndo destruiu a resisténcia dos povos colonizados. O vinculo
dos indios americanos com a terra, com as religides locais e com a natureza sobreviveu
a perseguicao devido principalmente a luta das mulheres, proporcionando uma fonte
de resisténcia anticolonial e anticapitalista durante mais de quinhentos anos.
(FEDERICI, 2019, p.382)
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Assim sendo, a cosmovisdo mais ancestral Mapuche, que tem a mulher como o ser
criador, fratura as camadas da histéria colonial para romper com as violéncias coloniais e
contemporaneas. E pela ruptura saem as criagdes literarias em vozes que ecoam ancestralidade
e contornam as opressdes para expor a sua prépria versdo Mapuche da historia, e assim,
“rexistirem”. Portanto, tanto as poetas Mapuche quanto as Potiguara tém em suas culturas
ancestrais a base para o canto poético de resisténcia e, por esses ecos, lutam e ressoam
consideravelmente suas rexisténcias. Bem como, considero ser possivel notar que sdo por meio
das convergéncias entre as dores e as lutas de mulheres de grupo étnicos distintos que
conseguimos perceber as similaridades de opressdes que envolvem toda a Abya Yala.

Retomando o que diz Maria Lugones, € importante compreendermos o processo de
resisténcia que ha feminismo decolonial: “A resisténcia ¢ a tensdao entre a sujeitificacdo (a
formac&o/informacdo do sujeito) e a subjetividade ativa, aquela no¢do minima de agenciamento
necessaria para que a relagdo opressdo — «— resisténcia seja uma relagéo ativa”. (LUGONES,
2014, p. 940). E por esse angulo que o pensamento de Lugones é importante para pensarmos o
ideal de rexisténcia, nas linhas da sujeitificacdo e da subjetividade ativa ha a relacdo opresséao
e resisténcia, nesse contexto se abre uma fresta, o l6cus fraturado na diferenca colonial, como
ela propde:

A partir do lécus fraturado, 0 movimento consegue manter modos criativos de
reflexdo, comportamento e relacionamento que sdo antitéticos a légica do capital.
Sujeito, relagdes, fundamentos e possibilidades sdo transformados continuamente,
encarnando uma trama desde o I6cus fraturado que constitui uma recriacéo criativa,
povoada. Adaptaco, rejeicdo, adocdo, desconsideracdo e integracdo nunca sao so
modos isolados de resisténcia, ja que sdo sempre performados por um sujeito ativo,
densamente construido pelo habitar a diferenca colonial com um lécus fraturado.
Quero ver a multiplicidade na fratura do I4cus: tanto o acionamento da colonialidade
de género como a resposta de resisténcia a partir de uma nogéo subalterna de si, do
social, de ente-em-relagdo, do cosmos, tudo enraizado numa memdria povoada. Sem
a tensa multiplicidade, vemos somente a colonialidade do género como algo ja dado
ou uma memoria congelada, uma compreenséo fossilizada do ser em relacéo a partir
de uma nog¢do pré-colonial do social. Parte do que vejo é movimento tenso, pessoas
se movimentando: a tensdo entre a desumanizacédo e a paralisia da colonialidade do
ser, e a atividade criativa de ser-sendo. (LUGONES, 2014, pp. 948-949)

Multiplicidades em tensdo, mobilizacGes, pessoas que se movem entre a desumanizacao
perpetrada pela logica da colonialidade e a atividade criativa para continuar a povoar a sua
existéncia com o aquilo que se €. Pensando em relacdo a si e aos outros, 0 cosmos, adaptando-
se e rejeitando, adotando e ignorando por si, mas em coletividade. E a partir do I6cus fraturado
gue emergem as subjetividades que dao luz a existéncia do ser, em resisténcia para existir. E
deixar de ser assujeitado para uma subjetividade ativa.

Segundo a socibloga e historiadora aymara Silvia Rivera Cusicanqui, as resisténcias

indigenas fazem parte da constituicdo de outras modernidades, ja que “[...] la autodeterminacion



69

politica y religiosa significaba una retoma de la historicidad propia, una descolonizacién de los
imaginarios y de las formas de representacion”. (CUSICANQUI, 2010, p.62).

Desse modo, é diante desse panorama que se faz na contemporaneidade, que podemos
articular as ideias de mulheres que conseguiram fazer o rompimento de discursos eurocentrados
e patriarcais para, assim, conseguirem abrir uma fratura em que se ecoam as vozes de mulheres
que sdo duramente marcadas pelas interseccdes das opressdes de género e de racializagéo.
Portanto, como um processo de decolonialismo, vozes oprimidas surgem na
contemporaneidade em forma literaria, como as literaturas de autoria de mulheres indigenas,
que sdo um enfrentamento direto contra os meandros que construiram as visdes estereotipadas
sobre 0s povos originarios, além de irem contra o discurso fundador do cénone literario e da
historiografia literaria.

Acredito ser importante frisar, também, que esse corpo de mulher, indigena, marcado
por preconceitos e violagdes histdricas, um corpo fraturado, portanto, em funcao da experiéncia
traumatica — contudo, capaz de refletir através da forma poética sobre como as resisténcias de
Ser 0 que se € — apresenta-nos por meio da palavra a violéncia vivida em seu aspecto étnico e
de género, entremeados nas historias poéticas de suas ancestrais, para compreender ndo so o ser
mulher — indigena/ potiguara/ brasileira/ Mapuche/ chilena/ colonizada — como também a fim
de perceber a busca pelas suas identidades, muitas vezes silenciadas e tantas vezes apagadas da
memoria.

Assim, diante desse extenso escopo, eis a nossa tese: esse corpo de mulher, fraturado,
descontinuo, e, por isso mesmo resistente, seria, mais precisamente o fundamento do corpo
poetico dessas poetas indigenas, assentado justamente na perversao do habito, da acomodacéo,
da continuidade, como pensa Tania Sarmento-Pantoja sobre a resisténcia — perversao,
direcionada ndo apenas as barbaridades historicamente cometidas contra os indigenas, mas
também as discriminacfes de género e expressando-se, sobretudo, como linguagem
traumatizada, através da rexisténcia. E esse corpo fraturado se faz paralelo ou sobreposto a um
territério — também uma territorialidade — fraturada. Nesse sentido, que outras formas poderiam
expressar esse sentimento de fratura — transformada em poténcia de vida — sendo a memdria
sobre a ancestralidade, sobre o ser mulher indigena, sobre a morte e o trauma?

Sendo assim, reitero que as literaturas feitas pelas mulheres de povos originarios trazem
em si as marcas de um corpo, o qual é um territério fraturado, e se faz assim em funcéo da
necessidade de expor feridas advindas de um genocidio perpetrado pelo colonizador que a
linguagem do trauma se torna poética e demarcadora da memoria. E o que observaremos no

proximo subtdpico.
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2.2.2 Genocidio indigena e ao trauma colonial

GENOCIDIO - geno-cidio

O uso de medidas deliberadas e sistematicas (como morte, injaria corporal e mental,
impossiveis condigdes de vida, prevencdo de nascimentos), calculadas para a
exterminacdo de um grupo racial, politico ou cultural, ou para destruir a lingua, a
religido ou a cultura de um grupo. (Webster's Third New International Dictionary of
the English Language, Massachussetts, 1967.)%

O Colonialismo é uma ferida que nunca foi tratada. Uma ferida que déi sempre, por
vezes infecta, e outras vezes sangra.
Grada Kilomba?®

E a partir da nog&o do genocidio perpetrado pelos colonizadores, direcionado aos grupos
indigenas de Abya Yala, que proponho pensar a nogéo de trauma colonial, como uma marca do
passado que se mantém ainda na contemporaneidade e que, por isso, a poética das autoras
indigenas fratura como rexisténcia em palavras literarias. E, para iniciar a discusséo, lanco as
questdes: é possivel que as feridas imputadas durante tanto tempo reverberem a arte? Como
romper com a estrutura genocidaria e vislumbrar futuros, utopias, o bem-viver, a arte em si,
atraveés das escrituras?

Para entendermos melhor sobre essas questdes, comeco observando como o termo
genocidio foi cunhado e sob que circunstancias histéricas ele foi levado a um direcionamento
juridico para assegurar a vida plena dos inUmeros grupos étnicos existentes. Na sequéncia, e
entremeados as discussdes sobre o genocidio, levanto fatos histéricos que comprovam o crime
em curso do genocidio indigena na contemporaneidade, além de discutir acerca de como a
literatura tradicional serviu aos atos de barbarie, como praticas sistematicas de politicas de
morte.

Sendo assim, asseguro que € incontestavel o que as coloniza¢des — tanto portuguesa, no
Brasil, quanto a espanhola, no Chile, assim como em todo o restante da América do Sul e
Central — provocaram, juntas, 0s maiores atentados contra a humanidade. Ao desumanizarem
os habitantes das terras recém tomadas, 0s portugueses, espanhdis e outros europeus buscaram
formas de validar a dizimacéo dos povos originarios, utilizando preponderantemente discursos
religiosos cristdos com o intuito de promover 0 massacre dos nativos e a posse das suas terras,

privando-os da liberdade, limitando-os a serem considerados e tratados apenas como reles

22 Epigrafe da obra: NASCIMENTO, Abdias. O Genocidio do Negro Brasileiro: processo de um racismo
mascarado. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1978.

23 A frase estd na contracapa do livro Memdrias da Plantag&o — episodios de racismo cotidiano da autora Grada
Kilomba, editado em 2019 pela Editora Cobogo.
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animais, excluindo-os de dignidade, menosprezando-os, enfim, inferiorizando-os por conta dos
seus corpos, das suas formas de pensar e agir diferentes do ideério europeu.

A esse respeito, um dos primeiros a observar as representacdes do colonizador e do
colonizado, o tunisiano Albert Memmi, aponta que: “o colonizador nega ao colonizado o mais
precioso direito reconhecido a maior parte dos homens: a liberdade. As condic¢des de vida feitas
para o colonizado pela colonizagdo ndo a levam em conta de nenhuma maneira, nem sequer a
supdoem” (MEMMI, 1977, p.123). Se o colonizador nega a vida, portanto, promove a morte,
morte lenta de vidas miseraveis ou a morte sanguinaria capaz de derramar o sangue s6 pelo fato
de ser diferente de si.

Nesse ambito, quando se trata de conceituar a palavra “genocidio”, hd uma tendéncia
em se pensar somente no Holocausto nazista da Segunda Guerra Mundial, provocado contra o
povo judeu. E importante, contudo, que se pondere que um dos maiores atos de barbarie que ja
ocorreu na historia, como mencionado acima, se deu com o projeto colonial do continente
americano. Um projeto politico de morte que ultrapassa periodos, e que ndo se manteve ao
tempo que durou a colonizagcdo, muito pelo contrario, fortaleceu-se ainda mais com a

subjugacao dos corpos diferentes do corpo colonizador. Como reflete Anibal Quijano:

O fato € que ja desde o0 comeco da América, os futuros europeus associaram o trabalho
ndo pago ou ndo-assalariado com as ragas dominadas, porque eram racas inferiores.
O vasto genocidio dos indios nas primeiras décadas da colonizacdo ndo foi causado
principalmente pela violéncia da conquista, nem pelas enfermidades que os
conquistadores trouxeram em seu corpo, mas porque tais indios foram usados como
méo de obra descartavel, forgcados a trabalhar até morrer. (QUIJANO, 2005, p. 120)

Essa observacdo de Quijano (2005) é importante para percebermos que o genocidio
durante o periodo colonial ndo esta presente somente nas chamadas “Guerras da conquista” por
territérios, mas, sobretudo, através do trabalho for¢ado nos quais os indigenas foram levados a
extrema exaustdo. De acordo com a historiadora brasileira Lilia Moritz Schwarcz, em seu livro
Sobre o autoritarismo brasileiro, publicado em 2019 — no tépico em que discute sobre a
violéncia e em que, mais especificamente, trata sobre a violéncia no campo gerada pela disputa
de posse de terras — assevera que as maiores vitimas sdo 0s povos indigenas, que tem seus
direitos desrespeitados constantemente, e considera que este nao € um problema dos dias atuais,
mas que se arrasta desde tempos coloniais. Schwarcz (2019) afirma que os indigenas eram
“legalmente” explorados e foi somente a partir do século XVII que alguns impedimentos legais
passaram a restringir amao de obra indigena, mas justificativas eram utilizadas para que fossem
mantidos em cativeiros. Muitos povos indigenas foram dizimados pela violéncia brutal dos

colonizadores ou pelo contato com doencas dos brancos, além de serem expostos as praticas
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que impunham a invisibilidade, ou seja, genocidio indigena associado a um epistemicidio
brutal.

E importante ndo deixar de sinalizar, também, que a violéncia do projeto colonial de
“conquista” dos povos originarios ndo impediu os indigenas de promoverem mobilizacdes que
também levaram a morte de muitos colonizadores, além de negociarem interesses, havia
resisténcia. Acentuar isto é necessario por ser comum em textos histéricos mais antigos e,
inclusive, em documentos escritos pelos proprios colonizadores, o discurso de que ha, nos
contatos, certa passividade advinda dos povos originarios brasileiros, no entanto, como aponta
Schwarcz (2019, p. 163):

E falsa, todavia, a imagem criada pelos colonizadores europeus que representa 0s
indigenas como passivos e fracos; entregues aos ditames daqueles. Habituados ao
territério em que nasceram, eles formavam, nas palavras da antropdloga Nadia Farage,
verdadeiras “muralhas dos sertdes”, rebelando-se, fugindo, realizando emboscadas e
assassinando.

Uma catastrofe, um trauma colonial, que corresponde a dizimacao de uma diversidade
insondavel de povos indigenas que habitavam o que viria ser chamado de Brasil. Por isso é
importante frisar que “[...]ndo existiu, portanto, nada de idilico no (des)encontro entre indigenas
e colonos. Segundo a antropologa Manuela Carneiro da Cunha, estima-se que de 1 milhdo a 8,5
milhdes de nativos habitavam as terras baixas da América do Sul na época da chegada dos
europeus”. (SCHWARCZ, 2019, p. 163). Esses dados sao importantes porque, entre outras
coisas, revelam que um pequeno numero de colonizadores armados de pdlvora bastou para
fossem exitosos 0s seus crimes contra um continente abundantemente povoado.

Com isso, se analisarmos em nUmeros a devastagdo provocada pela colonizagéo
portuguesa, britanica e espanhola nas Ameéricas, retomando a ideia comentada anteriormente,
fica claro que estamos diante de um genocidio maior que o Holocausto promovido pela
Alemanha nazista, em que se estima o nimero de seis milhdes de judeus mortos de formas
cruéis, afinal “[...] para alguns historiadores, de 1492 a 1650 a América perdeu um quarto de
sua populacdo; para outros a queda foi da ordem de 95% a 96%. Em ambos 0s casos, a certeza
¢ que ocorreu um genocidio” (SCHWARCZ, 2019, p. 163). E isso em um periodo de um século
e meio, isto €, se observamos 0s niumeros da matanca de povos indigenas até os tempos atuais,
é incalculavel os nimeros desse genocidio. No poema Terra a vi$ta, de Graca Grauna, €
possivel observar o canto ritmado impregnado do sentimento de desolacdo advindo desse
primeiro (des)encontro com um suposto grito de Terra a vista dos navegantes, 0s quais invadem

e expropriam corpos e territorios em nome do $, do dinheiro e do poder:
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Perdidos no perdido
os filhos da terra
sem barco

sem arco

sem langa

sem onga

Jogados no mundo
os filhos da terra.

S6 o siléncio dos deuses
Pelos (des)caminhos
(GRAUNA, 1999, p. 50).

Por isso, se faz tdo importante, demarcar que ndo ha um evento pacifico de
“descobrimento” das Américas, com trocas e parcimdnia de ambos os lados, o que ha é uma
invasdo que provocou uma hecatombe sem precedentes na historia do planeta: “jogados no
mundo/ os filhos da terra”. Inegavelmente, dores sdo incomparaveis, mas em termos
quantitativos superam os aproximadamente seis milhdes de judeus mortos pelos nazistas. Mas
porque ha um encobrimento desses incontaveis mortos indigenas? Na busca por essa resposta,
considero relevante ndo perdermos de vista algo muito relevante: que o povo judeu chamou a
atencdo das organizacOes internacionais por conta de se tratar de um grupo étnico composto por
pessoas europeias, que, além de brancas, formavam um grupo conhecido por ser relativamente
abastado. Enquanto indigenas e negros, que foram trazidos da Africa para serem escravizados
no continente americano, S&0 postos em regimes de encarceramento, escravizagdo,
desumanizacdo extrema, mortes de grupos étnicos em massa — enfim, uma barbarie em série! —
ndo foram suficientes para despertaram o interesse da criagdo de uma lei que favorecesse 0s
seus direitos humanos. O socidélogo chileno Tito Tricot faz uma importante ponderacdo sobre

essa questao,

Lo anterior es de singular relevancia en un continente que, para imponerse como
América, fue violentado en un etnocidio de proporciones catedralicias del cual pocos
hablan, precisamente por su caracter genocida, especialmente por ser sus victimas
indigenas y no europeas. De hecho, se conoce mas de las atrocidades acaecidas
durante la Segunda Guerra Mundial que lo sucedido en la conquista de Abya Yala. Es
que la colonialidad del poder posee una colonialidad del Ser (Quijano, 2014; Restrepo,
2015), donde hay seres humanos que son lisa y llanamente dispensables. (TRICOT,
2017, p. 12)

Desse modo, o que Tito Tricot ressalta € o racismo perpetrado sob diversos matizes e
tons de pele. Se tantas atrocidades coloniais ndo despertaram as organizacdes internacionais
para a elaboracdo de uma lei que condenasse em definitivo essas praticas genocidarias contra a
populacdo de cor bem antes que a Shoah acontecesse na primeira metade do seculo XX, serd
apos este episddio da barbarie alemd, que o genocidio se torna crime. Assim, ap6s a Segunda

Guerra Mundial, o crime de genocidio passou a ser pauta da comunidade internacional para o
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reconhecimento juridico do que se considera como atentado a um povo, a uma cultura, a formas
de viver. Somente durante o ano 1944, Raphael Lemkin, jurista polonés de origem judaica que
emigrou para os Estados Unidos antes da guerra, a partir da obra em Axis Rule occupied in
Europe cunhou o termo genocidio (a partir do grego: geno significa raca e do latim cidio
significa morte) ao fazer referéncia a pratica sistematica de elimina¢do de uma nacao ou grupo
étnico. Assim, Lemkin destaca que se trata de um plano de desintegracdo politica e social de
determinados grupos em uma sociedade. Em seguida, sob a influéncia de Lemkin, a Assembleia
Geral das NacGes Unidas, passa considerar, o genocidio como crime internacional por meio da
Resolugdo n° 96, de 11 de dezembro de 1946.2*

No Brasil, somente dez anos depois, o crime de genocidio foi instituido, a partir da Lei
2.889 de 1 de outubro de 1956 sancionada pelo entdo presidente Juscelino Kubitschek. O artigo

primeiro da lei menciona que:

Quem, com a intencdo de destruir, no todo ou em parte, grupo nacional, étnico, racial
ou religioso, como tal: a) matar membros do grupo; b) causar lesdo grave a integridade
fisica ou mental de membros do grupo; c) submeter intencionalmente o grupo a
condicBes de existéncia capazes de ocasionar-lhe a destruicédo fisica total ou parcial;
d) adotar medidas destinadas a impedir 0s nascimentos no seio do grupo; e) efetuar a
transferéncia forcada de criancas do grupo para outro grupo;?®

Com esta lei, que ainda se mantém em vigor nestes mesmos moldes, é possivel notar
que, para o Estado brasileiro, qualquer tipo de atrocidade cometida a um individuo por conta
de questBes de racializacdo, religido, cultura etc., ou seja, porque pertence a um determinado
grupo, pode ser considerado um crime de genocidio perante a justica. No entanto, mesmo apos
a promulgacdo da lei, muitos crimes foram cometidos, inclusive pelos 6rgaos do proprio
governo brasileiro, seja contra a populacdo indigena seja contra a populagéo negra.

Quando Abdias Nascimento, publicou em 1978 a obra O genocidio do negro brasileiro,
escancarou veementemente as politicas de morticinio, desde tempos imemoriais até os dias de
hoje, as populacGes, especialmente, negras, mas também as indigenas e aos empobrecidos,
todos relegados as margens sociais. Esse livro reflete de forma profunda sobre o significado da
palavra genocidio e sobre a sua aplicacdo no caso brasileiro dado ao povo negro. Qualquer
forma de exterminio ou de tentativas de extinguir determinados povos por sua condicao racial
é genocidio, contudo, conforme Nascimento (1978), genocidio ndo se trata apenas das mortes

fisicas, genocidio é todo apagamento cultural de um povo.

24 WILL, Karhen Lola Profirio. Genocidio indigena no Brasil. Dissertacdo de Mestrado em Ciéncias Juridico-
Politicas mencéo em Direito Internacional Publico e Europeu Faculdade de Direito Universidade de Coimbra —
Portugal, 2014,

25 LEI N° 2.889, DE 1° DE OUTUBRO DE 1956. Presidéncia da Republica, Casa Civil, Subchefia para Assuntos
Juridicos. http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/leis/12889.htm
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Em 2014, Karhen Will defendeu a dissertacdo de mestrado Genocidio indigena no
Brasil, na area de Ciéncias Juridico-Politicas mencdo em Direito Internacional Publico e
Europeu, pela Faculdade de Direito da Universidade de Coimbra, em Portugal, em que se
debrugou em torno de um estudo da evolugdo do crime de genocidio no tratamento conferido
aos povos indigenas do Brasil. Esta pesquisa identifica, no contexto contemporaneo, como 0s
povos originarios sdo concebidos pelo Direito Internacional e quais instrumentos juridicos
podem protegé-los contra esse tipo de crime. Will (2014) observa, sobretudo, os exames de
documentos que mostram a omissao do governo brasileiro, mesmo na contemporaneidade, além
de marcar que a comunidade internacional se revela impotente diante dos episddios genocidas
ocorridos dentro do territorio brasileiro.

Muito importante, também, ¢é trazer para a discussdo o livro Genocidio indigena no
Brasil: uma mudanca de paradigma, feito pelo Subprocurador-geral da Republica Carlos
Frederico Santos, publicado em 2017, no qual, através de uma abordagem multidisciplinar
dentro da area do Direito Penal e da sua propria atuacdo nos casos de crime de genocidio através
do Ministério Publico Federal, sdo observados diversos processos judiciais sobre os dois casos
de genocidios judicializados no Brasil: o massacre da “Boca do Capacete”, envolvendo
indigenas da etnia Tikuna, da regido do Alto Solimdes, no estado do Amazonas, integrantes de
quatro comunidades diferentes, e a Chacina de Haximu, que abrangeu indigenas da etnia
Yanomami, situados no estado de Roraima. Nesta obra foram procedidas investigacdes em
publicac@es jornalisticas, em documentos oficiais, em arquivos e sitios de 6rgdos publicos, tais
como o Ministério Publico Federal, a Justica Federal e a Policia Federal.

Outra pesquisa importante teve por resultado a dissertacdo de mestrado realizada por
Adenevaldo Teles Junior, denominada O genocidio indigena contemporaneo no Brasil e o
discurso da bancada ruralista no Congresso Nacional, que foi apresentada ao Programa de
Pés-Graduacdo em Direito Agrario da Faculdade de Direito da Universidade Federal de Goias,
em 2018. Este estudo mostra e analisa os discursos que apresentam o conjunto de violéncias e
violacdes proferidos nas Gltimas décadas por parlamentares representantes do agronegdcio no
Congresso Nacional brasileiro, que sdo responsaveis por discursos que legitimam projetos de
lei contra os povos indigenas e que favorecem a desregulamentacdo dos direitos territoriais
indigenas, fomentando, por exemplo, o ressurgimento de conjecturas neocoloniais no cenario
politico brasileiro atual. De modo geral, podemos perceber que estas pesquisas retratam, no
minimo, a situacdo atual das situagdes de crime de genocidio indigena em nosso pais,

especialmente, respaldados no ambito do Direito. Ha, ainda, uma onda crescente de artigos
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académicos e jornalisticos, aléem de varias demandas dos préprios indigenas com a incursao
sobre o termo genocidio indigena.

Também, nesse ambito cabe refletir acerca de politicas de morte, como pontua o
pensador camaronés Achille Mbembe, na obra Necropolitica: biopoder, soberania, estado de
excec¢do, politica da morte, em que o estudioso reflete sobre a vida e a morte diante de contextos
coloniais e neocoloniais e, partir disso, tece a discussdo sobre as herangas historicas na
contemporaneidade envolvidas nas praticas de dominacdo do Estado, através de discursos e
praticas excludentes de uma politica da morte que faz insurgir inimeras formas de
autoritarismo, violéncia e genocidio. Assim, partindo da no¢do de biopoder de Michel Foucault,
Mbembe (2018), reflete sobre a dura perspectiva segregadora que conduz em que “[...] matar
ou deixar viver constituem os limites da soberania [...]” (MBEMBE, 2018, p.05), a qual se
mantém ativa em um regime estatal dominante, ou seja, uma caracteristica colonial que se
mantém em curso, afinal, € notorio, por exemplo, que paises latino-americanos, como o Brasil
e o Chile reiteram e atualizam elementos e tragos de colonialidades em uma necropolitica.

Com esse olhar, Mbembe espelha bem, em tom de critica, as dores ecoadas nas palavras
de Glicéria Tupinamb4, ativista indigena da Serra do Padeiro, no Sul da Bahia, quando escreve:
“Q direito a vida, o direito de defesa a vida e de que forma queremos morrer. SO cabe a nds
definir como queremos viver e como queremos morrer. O outro ndo tem o direito sobre a vida
da gente”2®. Glicéria, assim, observa de forma limpida e veemente que s6 cabem aos individuos,
sejam indigenas ou ndo-indigenas, a decisao de como queremos Viver e Como gueremos morrer,
e, sobretudo onde viver e onde morrer; em qual chdo habitar. Todavia o Estado negocia poderes
sobre os corpos e demarca ndo sé a terra, mas também as formas de vida e morte dos que
habitam estas terras. E importante destacar, ainda, que essa fala foi feita em um momento
historico de reconhecimento das vozes dos Tupinambd, quando Glicéria foi voz mediadora das
comunidades indigenas brasileiras durante a reunido da Organizacao das Nacdes Unidas no ano
de 2019.

Glicéria ecoa as vozes de muitos indigenas que ndo sobreviveram as atrocidades que 0s
brancos atentaram contra seus povos no decorrer dos anos de invasdes. Seu nome significa em
tupi “o resto da onga”, de modo que, traz em seu nome a sobrevivéncia e a resisténcia, e no

corpo carrega as cicatrizes de um passado histérico de nega¢do da vida digna, assim como

%6 Renato Santana, Glicéria Tupinambd, a voz da mulher indigena na ONU: “Sé cabe a nds definir como
queremos viver e morrer”, da Assessoria de Comunicagédo — Cimi, com a colaboracdo de Daniela Alarcon, do Rio
de Janeiro  https://cimi.org.br/2019/03/gliceria-tupinamba-a-voz-da-mulher-indigena-na-onu-so-cabe-a-nos-
definir-como-queremos-viver-e-morrer/print/. Publicagdo em: 22/03/2019, Capturado em: 11/09/2020
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inimeras mortes dos seus. A ativista indigena, busca em sua mobilizacdo as retomadas de
territorio e da cultura tupinamb4, assim como manter as memorias dos avos e bisavos, ancestrais
e encantados, enfim, busca somente ser quem se €, sem precisar da anuéncia estatal. A familia
de Glicéria esta envolvida diretamente na histéria dos conflitos envolvendo os Tupinamba no
sul da Bahia®’, num contexto de violéncia dos latifundiarios da regifo, com omisséo estatal, 0
que favorece episodios de desrespeito aos direitos indigenas, divulgados insistentemente pela
etnia e pelas entidades que a apoiam?®,

Assim, diante desse contexto genocidario, mulheres como Glicéria Tupinambd, Célia
Xacriaba, Shirley Krenak, entre tantas outras, sdo porta-vozes da luta em prol do movimento
indigena. Assim como, a escritora indigena Eliane Potiguara, que em seu livro Metade cara,
Metade mascara, logo no primeiro tpico trata acerca da invaséo as terras indigenas e sobre a
migracdo. Nesse ponto, a escritora abre a discusséo tecendo consideragdes sobre o afastamento
involuntario e violento de familias indigenas que foram obrigadas pelas for¢as da colonizacao,

escravizagdo e morte a se dissiparem. Abaixo:

Muitas familias indigenas foram separadas pelas invasdes estrangeiras. Invasfes do
passado, invasdes do presente, invasdes do futuro. No passado, as frentes de expanséo
econdmica, as frentes missionarias e as frentes de atracdo eram as causas das
transformacgfes sociais das populaces indigenas. Varicela, escarlatina, variola,
sarampo, gripe e tuberculose, em 1763, fizeram 7.414 vitimas! O padre Fernandez
escreveu, em um de seus relatdrios, que os portugueses e 0s mamelucos de Sdo Paulo
tinham assassinado, em 130 anos, 2 milhGes de indios Guarani nas bacias dos rios
Parand, Paraguai e Uruguai. Muitos desses indigenas foram capturados, levados para
Séo Paulo, para o Rio de Janeiro e até para o Nordeste brasileiro. Em 1729, a chamada
Republica Guarani somava um total de 131.658 indigenas escravizados. Os exércitos
portugués e espanhol, na batalha de 7 de fevereiro de 1756, proxima a Bagé (sudoeste
do Rio Grande do Sul), assassinaram Sepé Tiaraju € mais 10 mil Guarani. Sua esposa,
Marina (Jucara), levaria as costas a menina recém-nascida que Sepé jamais veria. Era
o inicio da soliddo das mulheres, motivada pela violéncia, pelo racismo e por todas as
formas de intolerancia referentes inclusive a espiritualidade e a cultura indigenas.
(POTIGUARA, 2018, p. 19)

2’ MAPA DE CONFLITOS ENVOLVENDO INJUSTICA AMBIENTAL E SAUDE NO BRASIL BA —
comprometimento dos direitos humanos do povo tupinamba da serra do padeiro — doengas, violéncia policial,
coronelismo e condi¢des precérias da sadde indigena.

(on-line) http://mapadeconflitos.ensp.fiocruz.br/?conflito=ba-comprometimento-dos-direitos-humanos-do-povo-
tupinamba-da-serra-do-padeiro-doencas-violencia-policial-coronelismo-e-condicoes-precarias-da-saude-indigena

Z8Em 02 de junho de 2010, Glicéria Tupinamba, lideranca da etnia e membro da Comissdo Nacional de Politica
Indigenista (CNPI), foi presa pela PF no Aeroporto de Ilhéus quando retornava de reunido da CNPI com o entéo
presidente Luis In&cio Lula da Silva, oportunidade em que denunciou as perseguigdes das quais as liderancas
Tupinamb4 haviam sido vitimas por parte da Policia Federal no sul da Bahia. Segundo o Cimi, Glicéria e seu bebé
de dois meses foram detidos e levados a sede da Policia Federal em IIhéus, onde a indigena foi interrogada durante
todo o dia, sob acusacédo de ter participado do sequestro de um veiculo da Metha Energia (empresa que distribui
eletricidade na regidao). Tendo sua prisdo preventiva decretada naquele mesmo dia, Glicéria e seu filho foram
transferidos para um presidio na cidade de Jequié, distante cerca de 200 km de sua aldeia. (Reportagem do CIMI,
disponivel on-line)
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Ao mencionar o Sepé Tiaraju?® retoma uma histdria de luta e resisténcia que esta
presente no imaginario dos sulistas brasileiros e foi retratado em obras literarias em diferentes
épocas. Desde o poema épico “O Uraguai” (1769), de Basilio da Gama, passando por “Lunar
do Sepé” (1902), de Simodes Lopes Neto, até o romance “Sepé Tiaraju” (1975), de Alcy
Cheuiche. Potiguara faz, também, uma reflexdo importante sobre a soliddo das mulheres
indigenas, motivada pela intolerancia em seu mais cruel aspecto, posto que Jugara, como Eliane
chama a esposa de Sepé, carrega nas costas a sua filha recém-nascida, imagem que representa
metaforicamente a dor causada e a necessidade de renovacdo sob o ventre feminino. Mais
adiante, no livro, outras reflexdes sdo feitas por Eliane Potiguara, como o suicidio em massa
como um ato de resisténcia praticado por povos indigenas, para ndo se submeteram a
escravizacao: “Durante o processo de escravidao indigena, muitos pais e familias realizavam o
suicidio em massa contra essa forma de opressao. Despencavam dos penhascos. Isso era um ato
de resisténcia.” (POTIGUARA, 2018, p. 20)

A separacdo violenta das familias dos territorios imemoriais dos povos indigenas é
impulsionadora do trauma colonial: “Isso provocou inseguranca familiar, distirbios, medo e
panico, causando loucura, violéncias interpessoais, suicidios, alcoolismo, timidez e a baixa
autoestima diante do mundo”. Ao separar uma familia, retirar de seu territério e obrigar uma
imigracdo, para a autora, dissipa-se a cultura os elos com a ancestralidade; e sobre
“desviculamento” com os ancestrais, a autora faz outra ponderacdo importante: “[...] a
destruicdo dos cemitérios sagrados dos povos indigenas, que representam uma forte referéncia
cultural, fez com que familias perdessem definitivamente o elo com seus ancestrais, causando
a desintegragao cultural e espiritual”. (POTIGUARA, 2018, p. 20).

Similar ao relato de Potiguara, € a narrativa oral de uma das avos de ativista Mapuche
Moira Millan, que denuncia a presenca de campos de concentracdo que detinham mulheres e
criancas somente por serem indigenas. Nesses lugares se cometiam inimeras atrocidades. Nos
relatos se vé mulheres enlouquecidas pelas crueldades praticadas pelos capatazes: filhos que
sdo dados aos cachorros para servirem de comida, maridos degolados em frente as suas esposas.

E trata-se de barbaries perpetradas com o consentimento do Estado e da sociedade civil.

Una de ellas mi abuela Selmira Prafil, quien recordaba los siguiente: “...dicen que lo
winka llegaban a los tiros, disparaban contra toda la gente mapuche, asi dice que
quedo mi tia loca, pofo taba la pobre tia, que dicen que tenia su bebé recién nacido y
como estaba débil por el parto y casi ni comian los mapuches porque los winka les
negaban la comida se iban enfermando y muriendo en el camino, asi dice que ella iba
bien mal con su hijito meta llorar, arrastraba el pié pa caminar, y retrasaba a toda la

29 Sepé agora pode ser o primeiro santo indigena do pais. O Vaticano autorizou em 2017 o inicio de seu processo
de canonizagdo. Desde entdo, ele ja é considerado como “servo de Deus”.
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gente entonces vino un winka que estaba a caballo, un soldado y le pidio su bebe, y
ella se lo dio porque penso6 que iba a llevarlo por delante en el caballo, y el soldado
tiré la criatura los perros que tenian, dicen que tenian mucho perro bien malo que
usaban para cazar a los mapuche y asi lo mataron al hijo de la tia a mordiscones, la tia
se volvid loca después de eso...”. Otra historia similar, la de una tejedora mapuche
cautiva en esos campos de concentracion de quien no sé su nombre s6lo me ha llegado
el siguiente relato; “... Era una mujer mayor de unos 60 afios tal vez, estaba cautiva
con varias de sus hijas, a su marido lo tenia en otro campo de concentracion y ella no
sabia nada de él, un soldado le prometi6 que si ella le tejia un makufi (poncho) lo iba
a poder ver, ella aceptd, pero él le corto la piel de la yemas de los dedos para que no
pueda tejer y se burlaba de ella, aun asi sangrando y en carne viva terminé su trabajo
el soldado trajo al marido y lo degoll6 delante de ella. (MILLAN, 2011, p. 131 — 132)

O relato de Moira Millan estd impregnado pelo sangue de sua gente. Mostra o
testemunho de segunda geracdo, daqueles que ouviram dos seus familiares a forma atroz da
chegada dos winka, os europeus, carregados com suas armas de fogo e seus cdes domesticados
para matar. Os que ndo morriam por tiros, eram sobreviventes aptos a morrerem pela negagéo
do alimento ou obrigando-os a caminhar, fazendo, ainda, dos seus filhos, recém-nascidos,
comida para os animais. O destino dessas mdes era a loucura, um trauma para sempre
constituido nos corpos e nas geracoes vindouras. Inegavelmente, é impossivel mensurar a dor
de permanecer vivo e de ter suas esperancas cortadas como os dedos da mulher que tecia o
poncho para servir ao soldado em troca de, assim, poder ver seu marido pela Ultima vez e, entre
zombarias, ver o esposo ser degolado. Foram atos de crueldade extrema. Desumanidades.

Acerca de dores profundas, como as geradas pelos eventos citados acima, apresento,
abaixo o poema intitulado Newentuleaifi, de autoria de Libertad Manque, escritora Mapuche. A
cada estrofe, gradativamente, segue-se um fluxo de exposicao das dores de seus antepassados.
Sob a égide da morte, suas avés tiveram suas vozes silenciadas no passado e, agora, na
contemporaneidade, sdo as filhas da terra que estdo sendo conduzidas ao desenleio da morte,
sentenciadas pela miséria, pela desonra imposta e pela mutilacdo, as quais estdo para além da
dos corpos, dos saberes e da ancestralidade, contudo, apesar de tudo isso, como sinalizado no
poema, “jamas podran enterrar su coraje!”. Assim, é sob este fluxo constante de rexisténcia que
a penumbra traumatica se revela e é reelaborada com seu grito de resisténcia: Newentuleaifi!

(Resistiremos com forcal).

Newentuleaifi!

En torno al fogdn los abuelas agonizan
Ayer sin tregua mutilaron su verbo
sus voces son hebras sin destino.

Y hoy nosotras, las hijas de la tierra,
Somos conducidas a la muerte.
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Desalmado es aquel que con su fusta
marcha sobre nuestras tierras

nos deshonra,

dispara y despoja,

sentenciando nuestras raices

a la miseria de una vieja revista.
iPueden sepultar nuestras manos
pero jamas podran enterrar su coraje!

[-]

Somos las Mapuche
que encanecidas y fatigadas nos levantamos
y desde las llamas y horror aun resistimos.
Newentuleaifi!
(Libertad Manque, 2013, s.p)

GeracOes posteriores ainda experienciam consequéncias desastrosas do projeto de
colonizacéo e exterminio dos povos originarios. O esfacelamento dos corpos também pode ser
entendido como uma dissipacao dos saberes, da cultura, da ancestralidade etc. Assim, em torno
de parte dos danos causados por esses crimes, passo, agora a discutir acerca de como o trauma
colonial se instaura e permanece na sociedade atual de modo geral, j& que ndo atinge somente
determinados grupos étnicos, mas abrange de forma tentacular todas as formas de vidas
humanas e ndo-humanas.

Passando, entéo, brevemente por um estado da arte sobre os estudos do trauma (Trauma
Studies), inicio salientando que a discussdo a que me proponho nesta parte assenta-se em uma
série de pesquisas interdisciplinares do hemisfério Norte, atravessadas pelos estudos da
Psicandlise e da Teoria Literaria, que usam o conceito de trauma como possibilidade de leitura
e analise de catastrofes. Assim, nos anos 1990, alguns trabalhos foram desenvolvidos por Cathy
Caruth, Soshana Felman, Dori Laub, Dominick LaCapra e outros, que tiveram como foco
principal a Shoah, o holocausto judaico. Estes estudos séo basilares para o desenvolvimento de
pesquisas sobre trauma, violéncia, testemunho, histéria e literatura. De modo geral, estes
trabalhos ndo abordam sobre o trauma colonial que se estende pelo Hemisfério Sul com os
processos de colonizagdo, contudo os estudos pos-coloniais reacendem essa questdo e lancam
luz sob o olhar verticalizado do Trauma Studies. No Brasil, obra Catastrofe e representacao,
que reuniu alguns estudos do trauma, traduzidos para o portugués, de Arthur Nestrovski e
Marcio Seligmann-Silva (2000), tornou-se uma obra seminal dos estudos sobre o trauma na
literatura de testemunho e resisténcia.

Os povos originarios possuem uma longa histéria com o trauma. Miguel Ledn-Portilla,

organizador de uma antologia de testemunhos, baseados em relatos dos sobreviventes astecas,
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maias e incas, registra essa relacdo com base na memoria dos indigenas vencidos. Assim, 0s
textos que Ledn-Portilla levanta refletem o conceito e a experiéncia tragica da “Conquista”, a
qual esta profundamente vincada pelo genocidio como estratégia de exclusdo do outro. Trata-
se de relatos de uma catéstrofe que se configura traumatica por geragdes dos povos indigenas.
E trazem & tona uma versao épica e traumatizada dos historiadores dos povos originarios, com
considerac@es de cunho filosofico. S&o testemunhos do trauma colonial. Um trauma que esta
na ordem da coletividade dos povos originarios. O propdésito é o de estabelecer uma conexao

com os testemunhos originais e o conhecimento de um dos momentos-chave para a

compreensdo do mundo hispano-americano que haveria de nascer como consequéncia
do encontro de indigenas e espanhois. Porque, se é certo que em muitos de nossos
povos o trauma da conquista deixou profunda marca, certo é também que o estudo
consciente deste fato impossivel de suprimir sera empenho de catarse e enraizamento
do proprio ser. (LEON-PORTILLA, 1987, p.08, grifo nosso)

Em termos psicologicos, o trauma se refere a uma profunda marca na psique: um
momento de sofrimento fisico e/ou emocional que destroi os mecanismos de cogni¢do, memoria
e comunicacdo. Com esses mecanismos destruidos, o sujeito traumatizado quase sempre nédo
esta ciente, ndo pode se lembrar, ndo consegue se comunicar sobre 0 momento do evento
traumatico. Por isso, 0 trauma da conguista, como menciona Leon-Portilla, € impossivel de ser
mensurado, e o esforco em compreendé-lo pode ser um exercicio catartico. Por esse angulo
consideramos que elaborar o trauma através da literatura € a maior possibilidade de se
desvencilhar das amarras que ele provoca.

A palavra trauma é originaria do grego e significa ferida. Com esse conceito etmologico,
retomo o texto da pesquisadora Grada Kilomba, que introduz este subtopico, quando menciona
que o colonialismo funciona como uma ferida em constante sangramento, dolorosa, que, por
vezes, infecta, ou seja, um trauma perverso que jorra sangue vivo na contemporaneidade. E,
assim, de se compreender que na medicina, o trauma designa lesdes em um organismo,
geralmente, causadas por algum fator externo, alheio ao ser. E uma fissura no corpo, por
semelhanca, e, também, no plano da psicopatologia designa acontecimentos que podem causar
um rompimento radical “com o estado de coisas do psiquismo, provocando um desarranjo em
nossas formas habituais de funcionar e compreender as coisas e impondo o arduo trabalho da
construcdo de uma nova ordena¢do do mundo”. (RUDGE, 2009, p.9)

A escritora Mapuche Eliana Pulquillanca Nahuelpan, por meio do poema La muerte,
exemplifica parte do que estou discutindo:

La muerte

Con antifaz en la mirada
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Marco Aurelio Treuer,
atraviesa el craneo de mi pueblo.

Walter Ramirez, por la espalda
clava el pufial y se esconde.

Hierve nido y cielo de mis antepasados.

Observan, sufren y responden,
Chaitén, Llaima y Villarrica
abren su boca desesperadamente
baja serpiente roja en colera
Treng Treng en alaridos,
Katrileo desde su muerte
se levanta en la ceniza.
(NAHUELPAN, Eliana Pulquillanca, 2010, pp. 439)

A escrita de Eliana Pulquillanca Nahuelpan faz um processo poético de exposicao sobre
as mortes e mostra 0 nome dos assassinos de jovens Mapuche. Promove um ato de coragem,
mas, sobretudo, identifica e nomeia aqueles que permanecem na contemporaneidade,
reproduzindo os atos de horror do periodo da colonizacdo. E uma forma de carregar de sentido
0 trauma que experiencia, recriando um horizonte de expectativa social que nos revela que
Marco Aurelio Treuer é considerado o assassino de Alex Lemum (no ano de 2002) e Walter
Ramirez € considerado o assassino do jovem Matias Catrileo (em 2008), ambos 0s assassinos
sdo policiais, representantes do Estado, neste caso, Estado genocidario. Ambos 0s casos se
tratam de crimes que tardaram em ser solucionados e, também, por isso de grande repercussdo
midiatica.

O trauma colonial faz parte de um processo intrinseco a colonialidade. Aqueles que
sobreviveram aos processos de opressdes coloniais tiveram as suas subjetividades apagadas e
as historias das nacgdes indigenas também foram escamoteadas. O que faz do trauma algo
interdito, porém, ndo esquecido, € o fato de que ele permanece nos seres que tém seus corpos
cingidos pelos acontecimentos perversos, e ndo ha como evitar a lembranca. Como explica
Grada Kilomba:

O passado colonial foi ‘memorizado’ no sentido em que ‘ndo foi esquecido’. As vezes,
preferimos ndo lembrar, mas, na verdade, ndo se pode esquecer. A teoria da memoria
de Freud €, na realidade, uma teoria do esquecimento. Ela pressupde que todas as
experiéncias, ou pelo menos todas as experiéncias significativas, sdo registradas, mas
que algumas ficam indisponiveis para a consciéncia como resultado da represséo e
para diminuir a ansiedade. J& outras, no entanto, como resultado do trauma,

permanecem presentes de forma espantosa. N&o se pode simplesmente esquecer e
ndo se pode evitar lembrar” (KILOMBA, 2019, p.213).

Assim, o trauma colonial se faz atemporal, mantém a ferida sangrando e, portanto, sendo

revisitada no presente. Assim, o0s rastros, as fraturas, as fendas abertas sob as estruturas
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fundantes da contemporaneidade, s&o indeléveis do fato colonial nos corpos-territorios de
mulheres indigenas. Ou seja, é sob a estrutura formada pelas politicas de morte, desencadeadas
por séculos de genocidio indigena, que a fratura poética/literaria se irrompe, como um
movimento catartico de reelaboracdo do trauma colonial. Por isso, a experiéncia traumatica
vivenciada pelos povos origindrios de Abya Yala passa por um processo de
reelaboracdo/recriacéo literaria.

Quando a escritora Mapuche Rayen Kvyeh arranca palavras de dor em sua poética, ela
traduz em seu poema vozes escamoteadas pelos processos traumaticos, assim como langa luz
sob a escuriddo ao conseguir dizer e elaborar, apesar do sentimento instaurado no texto, que €
de dor e confusdo, a sensacdo de horror de seus antepassados, se esvaindo através da escritura
a penumbra que a morte e o luto causam na pessoa. E dessa forma que entendemos que a poesia
é capaz de fraturar a estrutura social, que perpetrou o genocidio e instaurou o trauma. Abaixo,

0 poema de Rayen Kvyeh:

El saber de la ciencia.
La ciencia del descubrimiento,
al servicio de su majestad.

Los soldados,

educados,

obedientes,

esperan con la espada
aun caliente de sangre

la orden

de tan magnifico creador.

Sin prisa levanta su espada.

iLa orden se ha cumplido!

Del cuello de los mutilados,
cuelgan las cabezas aln sangrantes
de sus hermanos degolados.

(KVYEH, Rayen, apud Curriao & Garcia, 2010, p. 191)

Assim, € sob a espreita do dizer sobre seus mortos e contar as historias dos que nédo
podem/puderam expressar suas dores e angustias, que a escritora, em meio ao trauma
vivenciado pelo seu povo, ousa dizer e recriar 0s passos do passado que repercutem no presente.
E, assim, quem sabe criar outras formas de se pensar o futuro, a partir da reelaboracao literaria
das experiéncias traumaticas.

Ao passar brevemente por esses estudos, Samuel Finegan (2016), no artigo Deaths that
wound: the traumatic potential of ghost stories, destaca as vantagens que as “fic¢des

fantasmaticas” (ghost fiction) oferecem aos escritores, que na condicéo de tradutores de traumas
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historicos e sociais, produzem narrativas direcionadas ndo aos sobreviventes, mas aos mortos —
aos que pereceram. Nessa medida, para o autor, o trauma ¢ “anti-literario” (anti-literary), pois
desafia ativamente a representacdo literaria. O estudioso propde, tmbém, que o trauma se
instaura em um vazio que distorce as tentativas de revisitd-lo ou revisé-lo, no entanto, a
literatura pode recria-lo.

Para a relacdo com o trauma, o fantasmatico € aquilo que ndo morre e, a0 mesmo tempo,
esta a espreita, posicionando-se como um assombro ou mesmo como uma marca para a
reparacdo do trauma. Conforme Finegan (2016), nem todas as atrocidades produzem
sobreviventes. Quando um evento deixa apenas 0s mortos ou quando sdo muitas as vitimas de
horrores historicos indiziveis — como o genocidio indigena perpetrado pela conquista no
Colonialismo, a escraviddo, o holocausto, os abusos, as torturas e 0s maus-tratos sancionados
pelos Estados totalitarios ou ditatoriais na modernidade — como evitaremos que essas historias
sejam silenciadas e esquecidas? Como mortos, os fantasmas ndo podem dar seu préprio
testemunho. Em vez disso, os fantasmas precisam se converter em pistas e vestigios que podem
ser também usados para produzir testemunho — mesmo na auséncia dos mortos.

Em suma, o trauma para os estudos literarios pode ser entendido como bem nos diz o

professor Wilbert Salgueiro:

Se o trauma pode ser entendido como a rememoracao incessante e difusa de algo ndo
plenamente elaborado, a resisténcia entdo sera uma atitude de corajoso enfrentamento
dessa ferida ndo curada, daquilo que permanece em aberto. Neste sentido, os poemas
que, desde sempre, tomam para si a tarefa de escrever e pensar as dores e catastrofes
— que atingem o sujeito que fala por si e, sobretudo, por uma comunidade maior —
podem ser lidos como uma espécie de cicatriz, que torna visiveis chagas e doencas de
uma sociedade desigual e violenta. (SALGUEIRO, 2016, p. 137)

Nossa aposta é a de que a memoria € imprescindivel nesse processo. Se as formas
artisticas sdo capazes de reescrever o trauma, expondo as feridas, transformando os poemas em
cicatrizes visiveis, através do codigo, ao modo de objetos ou palavras desordenadas, convertidas
em uma narrativa coerente e comunicavel, é por causa da estreita relacdo com a meméria como
um todo. Desse modo, a escrita literaria ndo recupera a memoria, mas a recria. E, sobretudo,
torna visiveis as dores indiziveis provocadas pelo trauma, transformando-se assim em uma
fratura poética de rexisténcia.

E nessa perspectiva que tenho considerado encontrar essa condicdo na poesia das
escritoras indigenas que me propus investigar, assim como € possivel encontra-la em outras
obras literarias como Baratas e A mulher de pés descalcos, da ruandesa Scholastique
Mukasonga, publicados no Brasil, pela Editora N6s, em 2017; ambos os livros sdo relatos

autobiograficos das sequenciais barbaries que ocorreram em Ruanda, Africa. Os
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acontecimentos antes do genocidio em Ruanda®, que ocorreu entre abril e julho de 1994 e é
também conhecido como o genocidio do grupo étnico tutsi, € o foco narrativo presente em A
mulher de pés descalcos, da escritora tutsi. Trata-se de um relato autobiogréafico fatidico de
quem testemunhou uma das maiores atrocidades do final do século XX. A autora e narradora
faz do complexo ato criador da arte uma forma de dar vaz&o ao trauma que vivenciou junto com
a sua familia. E, contando a histdria sob os olhos de uma sobrevivente, tece o relato a partir da
sua relacdo com a mée, Stefania, a qual faz de tudo para encontrar todos os dias novos
esconderijos, formas de sobrevivéncia para a protecao dos filhos, livrando-os do desterro, das
doencas, da guerra e da morte. Ela propria ndo teve a possibilidade de sobrevivéncia. Sua filha

ndo pode velar seu corpo:

Nao cobri o corpo da minha mée com o seu pano. N&o havia ninguém & para cobri-
lo. Os assassinos puderam ficar um bom tempo diante do cadaver mutilado por fac6es.
As hienas e os cachorros, embriagados de sangue humano, alimentaram-se com a
carne dela. Os pobres restos de minha mée se perderam na pestiléncia da vala comum
do genocidio, e talvez hoje, mas isso ndo saberia dizer, eles sejam, na confusdo de um
ossuario, apenas 0sso sobre 0sso € cranio sobre cranio.

Maezinha, eu ndo estava la para cobrir o seu corpo e tenho apenas palavras - palavras
de uma lingua que vocé ndo entendia - para realizar aquilo que vocé me pediu. E estou
sozinha com minhas pobres palavras e com minhas frases, na pagina do caderno,
tecendo e retecendo a mortalha do seu corpo ausente (MUKASONGA, 2017, p. 6-7).

Ja nas primeiras paginas do seu livro, Mukasonga ousa narrar um ato de extrema
barbérie perpetrado contra alguém a que se tem muito afeto. E impossivel, sair ileso ao ler um
texto como esse. Perder a mée por si so ja causam dores incomuns, perder a mae de forma cruel
e ter a ciéncia de que seu corpo foi deixado para perecer ao relento, sob o riso dos seu algoz e
sob a encarnicamento dos animais é algo sem nome, uma angustia imensuravel.

Os fantasmas do trauma permeiam o texto, mas, apesar do temor do ndo-dito, a autora
dessilencia a sua dor, a expGem em carne viva para que os leitores também possam experienciar
através de suas palavras a maldicéo de ser tutsi em Ruanda, nos anos que antecederam 1994. A
reflexdo final desse trecho da obra sintetiza a experiéncia de escrever sobre o trauma do

genocidio: o que ha é apenas um corpo ausente que se faz em palavra e memoria. E a escritora,

30 para com preender, resumidamente: “Em Ruanda, um pais predominantemente agricola e pos-colonial (que caiu
sob o dominio dos alemdes, depois dos belgas), a situacéo piorou fortemente entre os hutus, no comando do estado,
e a minoria tutsi. Em 1959, no contexto geral da descolonizacdo da Africa, os hutus tomaram o poder e
massacraram parte dos tutsis, causando a fuga de um grande ndmero deles para paises fronteiricos (Burundi e
Uganda). Crises politicas espelhadas se seguiram entre Burundi, liderada por tutsis, e Ruanda, liderada por hutus,
combinada com crises internas especificas de cada um desses paises. A partir de 1990, o futuro se tornou ainda
mais preocupante para os hutu de Ruanda quando um exército tutsi, a Frente Patridtica de Ruanda (FPR), composta
principalmente por filhos dos exilados de 1959, tentou entrar no pais. Territdrio ruandés com a intencdo 6bvia de
tomar o poder, que os pais destes combatentes foram obrigados a abandonar trinta anos antes”. SEMELIN,
Jacques. Purificar e destruir: usos politicos dos massacres e dos genocidios. Traducdo Jorge Bastos. Rio de
Janeiro: Difel, 2009, p. 24.
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enquanto corpo-territorio, e seu relato tecido que paira na pagina em branco de papel, dando
sentido para a auséncia, reelaborando-o e, sobretudo, transformando o trauma experienciado
em um texto fraturado pela rexisténcia, como menciona, sob outras palavras e perspectiva, a

pesquisadora Anita Pequeno Soares, em seu artigo:

Como uma mulher que cresceu tentando manter-se viva, a sua escrita € como uma
continuidade desse propdsito, ja que ela se sentiu completamente impelida a escrever
suas memorias segundo uma perspectiva que ressignifica uma série de olhares sobre
a Africa e sobre a tragédia de Ruanda. A literatura foi a maneira através da qual ela
conseguiu significar o seu destino de sobrevivente. A obra de Mukasonga traz criticas
a colonizagéo, mostra a forma como esta instrumentalizou as identidades tutsi e hutu
a fim de facilitar sua dominag&o e, sobretudo, mostra as subjetividades de pessoas que
tiveram de aprender a olhar para si mesmas como inferiores, tal qual baratas. Ela tenta
romper com esse reducionismo perverso através de uma narrativa que € um
testemunho das dores profundas de quem conheceu a pior face da capacidade humana.
(SOARES, 2020, p.193)

De acordo com as fontes historicas, o genocidio em Ruanda durou cem dias e levou a
morte mais de um milhdo de pessoas do que seria considerado o grupo étnico tutsi. O complexo
contexto historico que envolve este genocidio, nos leva a concluir que racismo, ambicéo pelo
poder e manipulacdo midiatica colonial fizeram que grupos étnicos africanos tutsis e hutus
incorressem em conflitos que culminaram no grande fratricidio de 1994. Traduzir em palavras
a vivéncia do horror perpetrado contra toda uma comunidade e, especialmente, a si e aos seus
laces afetivos, € um ato catartico da literatura. Observo, desse modo, obras que desvelam os
traumas e demarcam dores provocadas pelo genocidio, no entanto € preciso também
observarmos e pontuarmos o escamoteamento do genocidio indigena através da literatura
tradicional brasileira.

Assim, a literatura candnica brasileira, em especial, a tradicionalissima literatura
romantica do século XVIII, encabecada por José de Alencar e Gongalves Dias, promoveu a fase
indianista, em gue as narrativas e poemas retratavam o indigena de forma estereotipada. Sendo
assim, durante muito tempo, figurou nos discursos a ideia de harmonia, passividade e
parcimdnia na figuracdo de um herdi nacional nativo brasileiro e de um her6i nacional
colonizador, que desbrava e salva esta terra da “estupidez” com a suposta civilizagdo e
progresso europeu.

De modo amplo, o indianismo romantico foi construido para validar a narrativa de que
a terra brasilis é prospera e feita por pessoas nativas viris e bondosas, colocando um véu sob o
historico de opressdes perversas que 0S povos originarios passaram e passam, tudo sob a tutela
harmdnica da Igreja e da Coroa Portuguesa, afinal, como diz a historiadora Lilia Schwarcz
(2019, p. 164):
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O imperador D. Pedro Il financiou, pessoalmente, nas artes plésticas, na
literatura, na ficcdo e na historiografia a formagdo de um “indianismo
romantico”, que idealizou a imagem de um pais composto de ragas diferentes,
mas cujo designio era serem todas dominadas ou desaparecerem, como no
caso dos nativos, e do mito criado pelo naturalista Von Martius, diante da
superioridade europeia. Romances como Iracema (1865), de José de Alencar,
ou 0 poema épico A Confederacdo dos Tamoios (1856), de Gongalves de
Magalhaes, representam o apice desse modelo, o qual, no limite, determinava
que o destino indigena era perecer para que a civilizagdo vingasse.

Nesse panorama, as narrativas literarias do Romantismo brasileiro, da primeira fase
indianista, teciam um jogo de metéforas que comumente finalizava com a morte do indigena.
Em Iracema de José de Alencar, temos um romance de formacdo do Brasil que privilegia o
encontro do homem branco condescendente e a mulher indigena, submetida aos desejos de vida,
se acaba com a sua propria morte, que morre para que “seu filho sobreviva e, com ele, se
inaugure uma nova nagdo, mestica conquanto que dominada pelo europeu colonizador”
(SCHWARCZ, 2019, p. 165). E desse (des)encontro, entre 0 homem branco e a mulher indigena,
que se valida uma nova ideia de nacdo brasileira, que ndo pode negar o vinculo indigena
original, mas que se distancia da imagem real dos seus povos ancestrais, sucumbe a toda forma
de memodria, e permanece s6 com o laco do europeu para se apropriar. Siléncio e esquecimento
s8o as bases do enredo do Brasil que surgia com a independéncia de Portugal, aspectos que sdo
marcas de colonialidade que permanecem para manter a ideia de “civiliza¢do”, propagada e
difundida desde quando os primeiros invasores adentraram estas terras.

Em Uma poética do genocidio, Antdnio Paulo Graca levanta e comprova a tese de que
h& um inconsciente genocida nacional que é estruturador e, por isso, reverbera fortemente na
literatura tradicional, apesar das intencGes do autor. A partir desse cenario, fica notorio que nos
romances e poemas de teor indianista, personagens representam o papel de perpetradores e

defendem o exterminio. Abaixo, parte das consideracdes do autor:

Os agentes do genocidio tém consciéncia do que fazem e, de fato, ndo o consideram
crime. [...] Nossa hipétese conduz a ideia de que, ao escrever, 0 romancista brasileiro
se coloca no campo minado e, nem sempre ou quase nunca, sai ileso da guerra contra
0 preconceito e o racismo. Suas intengdes explicitas, conforme sublinhamos, s&o
sempre as mais generosas. Entretanto, o inconsciente genocida da sociedade acaba por
se impor, como uma espécie de filtro, & prdpria tentativa denunciadora e mais: trai-
nos a todos, terminando por se tornar elemento estruturador de uma poética. [...] A
poética do genocidio, por isso mesmo, ndo pertence a um Unico escritor, ndo €
particular e subjetiva, ao contrario, se vem desenvolvendo desde Alencar e, duplicada
ou enriquecida, ecoa em todos os autores aqui estudados, & excecdo de Mario de
Andrade. (GRAGCA, 1998, p. 26, grifo nosso)

Assim, é importante ressaltar a tendéncia genocidaria instaurada nos discursos literarios
por ser um elemento base da poética de uma epoca. Antdnio Graga conclui, a partir de sua tese,

que “todo romance indianista é, ja podemos dizer, uma metafora do genocidio” (GRACA, 1998,
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p. 119). Mesmo sob o disfarce de uma verve ideoldgica romantica que deixa implicito
heroismos e inocéncias, o fim é sempre trdgico e cruel, quase sempre mobilizado pelo ideério
cristdo de que s6 a morte € propulsora de vida plena.

Assim, as narrativas literarias do periodo romantico, especialmente, primaram por
recusar outras historias e esquecer outras tantas, afinal de contas, as experiéncias e sofrimentos
alheios ndo deveriam ser incluidos nas narrativas de um Brasil que buscava uma identidade
nacional, forte e humanitaria, agregadora de positividades. Para tanto, “construiam-se, pois,
imagens contrapostas e ‘excessivas’: ou a passividade extrema ou a agressividade, igualmente
extrema”. Nos dois casos, porém, a finalidade era o exterminio, “como se 0s indios fossem
grupos derradeiramente presos ao passado e que ndo teriam direito ao presente e muito menos
ao futuro” (SCHWARCZ, 2019, p. 164).

De toda forma, o que se percebe € que a violéncia brutal e 0 massacre dos indigenas séo
escamoteados pelo véu ideologico eurocéntrico, promovendo a ideia de que este pais é o
paraiso, o Eden divino, mas, somente, para uma nagio proeminente e predominante branca.

A violéncia e o autoritarismo colonial e, aos poucos, 0 genocidio indigena se
transformaram, sob a perspectiva das forcas do Impeério, em um discurso estereotipado do
“indio” que se convence benevolamente do dominio do europeu. O maior problema, de acordo
com Schwarcz (2019) ¢ que tal perspectiva, tdo romantica quanto violenta, tendeu a perpetuar-
se no Brasil, virou marca de discursos que balizam por baixo a questdo indigena, figuram nas
obras de arte com os primeiros nativos desta terra, mas ndo aparecem nas politicas de direitos
inclusivos.

E fato que o Império marca indigenas bons, como os tupi, que seriam aqueles que
colaboravam com as forgas colonizadoras, e indigenas “maus”, como os caingangues que
lutaram para manter seu territério no Oeste paulista. E, assim, 0s que se acomodavam ao
dominio do europeu seriam 0s bons selvagens, exaltados sob as marcas estereotipadas do
Romantismo brasileiro, enquanto os que resistiam até a morte faziam parte de um grupo que
estava do lado “errado” da histdria, contra aos principios de civilizagao.

E, assim, grupos indigenas foram incluidos, mas subjugados ao dominio portugués e
outros grupos foram amplamente exterminados. Nesse contexto, foram reduzidos a pequenos
agrupamentos e pequenos territorios, sem o respeito a ancestralidade e suas territorialidades.
com isso, a questdo indigena foi aos poucos chegando ao século XX ndo mais como um
problema de mao de obra, mas como agrupamento tensionador das questdes sobre o territdrio,
posse de terra, sobre os donos daquele chdo, formando os maiores conflitos da atualidade

brasileira.
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Desse modo, se antes, nas artes, 0 genocidio ndo era aludido e estava de modo implicito,
tensionando as narrativas, conformando uma poética do genocidio, como disse Antdnio Graga,
na atualidade, a partir das publicacGes dos escritores indigenas, o genocidio faz parte da
temética da literatura de resisténcia dos povos originarios, a partir da exposi¢do do trauma
colonial e abre fraturas poéticas, a fim de mostrar as outras formas de se pensar e reagir daqueles
que antes foram espoliados, silenciados e tiveram seus conhecimentos apagados da historia e
da literatura. Afinal,

Ha centenas de narrativas de povos que estéo vivos, contam histdrias, cantam, viajam,
conversam e nos ensinam mais do que aprendemos nessa humanidade. N6s ndo somos
as Unicas pessoas interessantes no mundo, somos parte do todo. Isso talvez tire um
pouco da vaidade dessa humanidade que nos pensamos ser, além de diminuir a falta
de reveréncia que temos o tempo todo com as outras companhias que fazem essa
viagem césmica com a gente. (KRENAK, 2019, p. 30-31)

Portanto, analiso que seja urgente pensarmos sobre essas questdes na literatura, para
ampliarmos os estudos da resisténcia para 0 campo da autoria indigena, compreendendo como
se da os processos de barbarie que culminam na permanéncia do trauma e, neste caso, de uma
barbarie perpetrada por colonizadores que se instaurou na histéria seguinte a colonizagdo como
uma cicatriz ainda aberta. Essa cicatriz da motivagdes incendiarias para o surgimento de um
trauma colonial, o qual se repete pelas geracGes seguintes através do sangue, do derramado ao

que corre nas veias.
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3. TEARES DE REXISTENCIAS POTIGUARA (BRASIL) E MAPUCHE (CHILE)

Tejer suefios ancestrales

Yo enhebro mis palabras,
para tejer unidad,

por el hilo de la vida,
también me quiero enhebrar.
Si mi alma est4 dolida,

mi voz prefiere cantar,

para cicatrizar la herida,

de la que les quiero contar.

[]
(Maria Huenufiir Antihuala, 2010, p.305)

As maos das mulheres indigenas de toda a Abya Yala tecem a historia. Uma historia
que precisa ser (re)contada atraves dos fios da rexisténcia, em um tear composto pela madeira
viva de memorias ancestrais. Por isso Tejer suefios ancestrales, da escritora e educadora
tradicional Mapuche Maria Huenufiir Antihuala, tece as palavras através do canto, por entre 0s
quais passam o fio da vida. Fia-se a si numa s tessitura. Sao histdrias de almas que doem,
almas de todos os povos indigenas reunidos em suas especificidades, mas que preferem fiar o
canto de sonhos ancestrais para curar a ferida e transmutar opressdes em rexisténcia. E pela
escrita, uma das formas, que esse canto de transmutacio pode acontecer. E através da escrita,
poetica, quase sempre, que se tece uma nova historia.

A escrita, contudo, é uma aquisicédo tecnologica, em certa medida, recente para a maioria
dos povos indigenas. Pouco ou quase nada esta registrado em lingua originéria. E, por longo
tempo, as Unicas formas de registrar a lingua era através da voz e da memoria. E claro, que é
incontestavel a importancia da oralidade para os povos originarios, por exemplo, 0s primeiros
cantos Mapuche que foram registrados sdo efeitos de um traspassar de memarias por varias
geracOes. Assim como as cartas em tupi de Felipe Camardo, que hoje sdo expostas, um dia
também foram feitas de vozes que se ultrapassaram pelo tempo e espaco da memoria®t. Como

diz, o escritor indigena Daniel Munduruku:

31 Ha pouco tempo, foi publicada uma reportagem sobre a pesquisa desenvolvida pelo linguista Eduardo Navarro
(Universidade S&o Paulo / Brasil) sobre documentos escritos encontrados nos arquivos da Real Biblioteca de Haia,
na Holanda. Tratam-se de Cartas escritas pelo indigena Potiguara Felipe Camardo no ano de 1645, pertencentes
ao arquivo da Companhia das Indias Ocidentais, uma empresa de comércio com capitais do Estado holandés. Até
entdo ndo eram conhecidos textos escritos por indigenas em sua lingua originaria, o tupi. Talvez ai esteja a
grandiosidade desse achado cientifico histdrico: o povo Potiguara perdeu, em partes, 0 uso da lingua originéria,
mas com esses documentos antigos a retomada linguistica, historica e cultural podem ser feitas parcialmente
através desses registros. Ver a reportagem: ALVES, Juliana, Pesquisa revela troca de cartas em tupi entre
indigenas do século 17. Jornal da USP, Disponivel on-line: https:/jornal.usp.br/cultura/pesquisa-revela-
troca-de-cartas-em-tupi-entre-indigenas-do-seculo-17/ Publicado: 28/10/2021.
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H4a um fio muito ténue entre oralidade e escrita, disso ndo se duvida. Alguns querem
transformar este fio numa ruptura. Prefiro pensar numa complementacéo. N&o se pode
achar que a memoria ndo se atualiza. E preciso notar que ela — a memoria — esta
buscando dominar novas tecnologias para se manter viva. A escrita é uma dessas
técnicas, mas ha também o video, 0 museu, os festivais, as apresentagdes culturais, a
internet com suas variantes, o radio e a TV. Ninguém duvida que cada uma delas é
importante, mas poucos sdo capazes de perceber que é também uma forma
contemporénea de a cultura ancestral se mostrar viva e fundamental para os dias
atuais. [...] (MUNDURUKU, 2008, s/p)

Esse fio ténue entre oralidade e escrita tecem uma urdidura de fios entrelagcados que
compdem as literaturas de modo geral. E nesse processo de rememorar, recriar, reinventar que
surge a literatura dos povos originarios; escritos que ultrapassam vozes, ecoam historias e
renovam horizontes de expectativa.

Assim, como no poema Escritos de Graga Gralna, os sentidos das palavras estdo para
além do registro da memodria:

Escritos

Se me ponho a juntar
escritos de gozos
raizes de abracos.

bem sei:

ndo é apenas saudade
ou mesmo lembrancas
a dor que me cerca

é algo mais forte

gue o tempo da distancia
ndo alivia, nem basta-
(GRAUNA, 2007, p. 21)

Escritos, de Graca Grauna suplanta algo latejante, muito mais forte e sensivel, que nao
cabe nos sentidos das palavras que ficam registradas no papel. Nao alivia e nem basta em si s0,
ndo ha tempo e distancia que deem conta de aplacar o sentimento indizivel. E nesse sentido,
sobretudo, que se reitera que a as literaturas dos povos originarios estdo para além dos escritos.
é algo muito mais forte que habita um corpo-territorio poético.

As textualidades indigenas sdo multimodais. A linguagem deve sempre ser lida de
acordo com os codigos estabelecidos por cada cultura, afinal, escrituras dos povos originarios
precedem os processos de letramento na escrita alfabética, e podem ser considerados como
formas significantes: os grafismos corporais; os padrbes geométricos das cestarias; das
ceramicas, dos tecidos; a composicdo de colares, pulseiras e outras artesanias, as quais 0S
colonizadores fizeram questdo de definirem somente como adornos usuais. Uma manta

Mapuche, makufi, conta uma histdria, assim como uma cestaria potiguara.
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Por isso, as escrituras literérias indigenas contemporaneas contam a histdria que néo foi
silenciada e apagada. E através da escrita que se parte para o enfrentamento de uma dura
realidade, talvez até mais ardua do que de seus antepassados, pois “precisa ser entendida e
enfrentada. 1sso ndo se faz mais com um enfrentamento bélico, mas através do dominio da
tecnologia que a cidade possui. Ela é tdo fundamental para a sobrevivéncia fisica quanto para a
manutencdo da memdria ancestral”. (MUNDURUKU, 2008, s/p). As memorias ancestrais estdo
cada vez mais fortes na contemporaneidade e é através das escrituras que elas reverberam por
todos os cantos, por todas as terras e em cada corpo-territorio que teima ler ou ousa escrever.
Assim, como bem menciona Daniel Munduruku, “pensar a Literatura Indigena € pensar no
movimento que a memdria faz para apreender as possibilidades de mover-se num tempo que a
nega e que nega os povos que a afirmam. A escrita indigena ¢ a afirmacdo da oralidade”
(MUNDURUKU, 2008, s/p)

Graca Grauna em Contrapontos da literatura indigena contemporanea no Brasil
também pondera sobre as escrituras indigenas dos varios povos originarios brasileiros dizendo
serem elas “um lugar utdépico (de sobrevivéncia), uma variante do épico tecido pela oralidade;
um lugar de confluéncia de vozes silenciadas e exiladas (escritas) ao longo dos mais de 500 nos
de colonizagdo” (GRAUNA, 2013, p. 15). Essa obra tedrica de Graca Gradina é um marco da
teoria literaria. E a primeira vez que uma escritora Potiguara escrevera pensando sobre a
formacédo literaria indigena no Brasil. Também é uma obra que j& aponta para as conexdes
literarias entre a poesia Mapuche e a Potiguara, especialmente correlacionando-as a uma arte

de engajamento politico:

A relacdo entre a poesia mapuche e a poesia potiguara sugere um cruzamento poético
no eixo da transversalidade, ou seja, as no¢des de indianidade, identidade, alteridade,
direitos humanos, memoria, auto-historia e outros aspectos-chaves que imprimem um
tom de verossimilhanga, se quisermos falar de arte engajada, ou mais precisamente do
carater social da poesia indigena contemporanea no Brasil. (GRAUNA, 2013, p. 112).

Gralna observa também pontos de similaridades entre os temas abordados pelos dois
grupos étnicos, mais diretamente na poesia de Eliane Potiguara e Rayen Kvyeh, em suas
abordagens literarias e, desse modo, elucida: “A nocdo de ancestralidade, a representacdo de
filha da terra, a visao do colonizador como representante do mal e a reiteracdo do saber sagrado,
os conselhos dos antepassados sdo alguns dos pontos coincidentes entre a poesia de Potiguara
e a poesia de Kvyeh”. (GRAUNA, 2013, p. 112).

Graca Grauna pensa a poesia como uma possibilidade de acesso entre mundos afastados,
longinguos um do outro, mas que se aproximam diante da possibilidade de co-criar, liberada

pela poesia. O poema Tessitura, de sua autoria, nos revela isso:
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Ser todo coracéo

enquanto houver poesia:

essa ponte entre mundos apartados.
(GRAUNA, 2001, p. 31)

E partindo desse pressuposto que essas consideragdes intercambiam o pensamento sobre
como cruzar as historias de povos que estdo cada um a margem de seu oceano. Um ladeado
pelo oceano Pacifico e entre a grande Cordilheira dos Andes, outro margeando o oceano
Atléantico, um mar salgado e quente, permeado pelos mangues como grandes nascedouros da
vida. Ambos se cruzam, em suas historias de opressao colonial, mas, sobretudo, nas palavras
de rexisténcia que ecoam de seus escritos.

Dessa forma, nos subtopicos desta sec¢do encontram-se algumas questdes relevantes
para a contextualizacdo sobre a literatura feitas pelos povos originarios selecionados, levando
em consideracdo a relagdo entre a cosmovisdo ancestral, a historia, a geopolitica e o projeto
literario das mulheres indigenas que sdo autoras dos textos selecionados para compor, mais
fortemente, a analise desta tese: Eliane Potiguara, Graca Grauna, Sulamy Katy
(Potiguara/Brasil) e Graciela Huinao, Faumelisa Manquepillan, Daniela Catrileo
(Mapuche/Chile).

Portanto, partem dai a necessidade de trazer para este texto um pouco sobre a cesta
poetica tecida pelos fios da historia e da arte literaria cruzada pelas maos dos Potiguara, na
mesma medida que € importante entender o makufi (manta) de historias tecido pelas méos
Mapuche. Cientes de que nesses cruzamentos de fios e fibras existem os espacos, que
metaforicamente podem ser a representacdo dos silenciamentos, cada fio que se encontra seja
numa cestaria, seja em um tecido, se cruza e se toca, no entanto, tem ali possiveis espacos,

esgarcamentos e rupturas.
3.1 Tecendo a cesta de historias Potiguara.

Anama potigliara auieramanhe o0-s-ekobé-ne

O tuibaepagliama yby-pe,

GQi-x6bo memé,

O-pyta-ne maramonhanga saynha popyatébaba bé
Tym-a oré pyé nhyd abé,

Ambite oré poromonhangaba resé

O povo potiguara sempre vivera
Na terra dos seus antepassados,
Mesmo partindo;
Permanecera a semente da luta e resisténcia
Plantada em nossas mentes e coracoes,
Para o futuro das nossas gerac@es
Josafa Freire - Potiguara-PB®?

%2 Epigrafe da obra: CARDOSO, Thiago Mota; GUIMARAES, Gabriella Casimiro. (Orgs.). Etnomapeamento dos
Potiguara da Paraiba. Série Experiéncias Indigenas, n.2, Brasilia: FUNAI/CGMT/CGETNO/CGGAM, 2012.
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O professor Potiguara Josafa Freire nos diz, através do poema na lingua originéria do
seu povo, o Tupi, sobre a resisténcia, memoria e territorio ancestral. Terra envolta de praias,
rios e mangues do nordeste brasileiro foram cenarios de muitos embates entre nativos e
europeus. As reservas deste territdrio sdo consideradas as mais antigas organizacdes e
delimitacGes de terra indigena, além de serem consideradas as primeiras a enfrentarem o
processo genocidario da colonizacéo brasileira no comeco do século XVI. Séo séculos de luta
e resisténcia de um povo que, para permanecer em seu lugar ancestral, precisou guerrear
fortemente contra os colonizadores e outros exploradores.

Como diz Josafa Freire, “mesmo partindo” a semente da luta estd na memdria dos
Potiguara; o éxodo faz parte da historia das comunidades indigenas desde os primeiros anos de
colonizago até a contemporaneidade. E o caso das autoras Eliane Potiguara, Graga Graina e
Sulamy Katy, como veremos adiante. O “partir” faz parte das sequelas do processo de
necropolitica, no entanto, faz parte também resisténcia. E “mesmo partindo”, a memdria
ancestral sempre se fard como resisténcia, seja através da luta ardua e fisica dos remanescentes,
seja atraves da literatura feita por aqueles que buscam ressignificar os traumas e dar sentido as
suas percepcoes de mundo.

E diante desse contexto, que neste subtdpico teco uma breve descricio e
contextualizacdo historica sobre 0 povo Potiguara, intercalando com o ato de criagdo das autoras
selecionadas. Assim, de antemdo, elucido que, de acordo com o Censo Demografico brasileiro
realizado pelo IBGE em 2010, a atual populacdo indigena brasileira € de cerca 800 mil
indigenas, com pelo menos 305 grupos étnicos e o registro de pelo menos 274 linguas indigenas
faladas. Outro dado constatado é que em todos os estados da Federacdo ha populacbes
indigenas, e que cerca de 42% dos indigenas autodeclarados vivem fora das terras indigenas.

Esses dados nos mostram um panorama étnico brasileiro de ampla diversidade, que véo
desde comunidades que permaneceram isoladas até aquelas que foram eliminadas ou quase
extintas no decorrer de mais de quinhentos anos de processos de colonizagdo. Este é o caso da
comunidade Potiguara, por exemplo. De acordo com os dados advindos do ethomapeamento
feito por pesquisadores da FUNAI, o grupo étnico Potiguara tem atualmente “uma populagido
de aproximadamente 19 mil indigenas, entre habitantes das aldeias e das cidades de Baia da
Traicdo, Marcacdo e Rio Tinto. Os Potiguara se concentram numa area do litoral norte
paraibano, situada entre os rios Camaratuba e Mamanguape” (CARDOSO & GUIMARAES,

2012, p.15). Esses territorios fazem parte da federagdo do estado da Paraiba.
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Como podemos observar na imagem abaixo, retirada do livro Meu lugar no Mundo, de
Sulami Katy, hd uma significativa reducdo do territorio habitado pelos Potiguara no decorrer
dos séculos:

Figura 1- Mapas do territdrio Potiguara

Populacdo em desaparecimento:
Até o século xvi1, os potiguaras
habitavam a regido onde atualmente
fica o Ceara. Hoje ocupam um
territério muito menor.

SEcuLos XVI A XVIII

Fonte: Livro Meu lugar no Mundo, de Sulami Katy, p. 61.

O pesquisador José Glebson Vieira (2001), apurou em sua dissertacdo de mestrado sobre
os Potiguara, que esse povo por muito tempo foi considerado como extinto, por ter sido
totalmente assimilado ou dizimado pelos processos de colonizagio. E preciso ressaltar, com
iss0, que o genocidio da colonizagéo foi téo intenso contra esse grupo e outros povos indigenas
da regido Nordeste que no imaginario brasileiro ha a ideia de que ndo existiria mais indigenas
naquela regido. No entanto, a histéria nos mostra o inverso, isto &, que a luta e a resisténcia
deste povo fizeram com que o nimero de habitantes que se autodeclaram como remanescentes
Potiguara aumentasse com o passar dos anos, como mostram os estudos de pesquisadores da
FUNAL:

Os Potiguara, provavelmente, sdo os Unicos dentre os povos indigenas situados no
Brasil a viver no mesmo lugar desde a chegada dos colonizadores h4 500 anos. A
bibliografia e os documentos sobre a histéria do atual estado da Paraiba evidenciam,
desde as noticias mais remotas ap6s o descobrimento do Brasil, & presenca dos
Potiguara no litoral paraibano e, mais notadamente, na Baia da Traicdo. A
permanéncia, contudo, se deu a custa de resisténcia as investidas de diversos
invasores. Os Potiguara resistiram as tentativas de conquista de seu territorio
guerreando bravamente e por meio de diversas formas de resisténcia e indigenizacao
de elementos da cultura ocidental, do branco. (CARDOSO & GUIMARAES, 2012,
pp.15-16).

Os Potiguara tém uma histdria de luta e resisténcia a colonizacdo portuguesa muito
intensa, composta por inimeras guerras que contaram com outros europeus, como os franceses
e 0s holandeses como aliados. Ja foi mencionado, anteriormente, acerca de Clara Camaréo,
indigena Potiguara que lutou bravamente ao lado de seu marido, o indigena Felipe Camardo,

aliados aos holandeses. Nos primeiros anos da colonizagdo portuguesa no Brasil, essas lutas
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eram frequentes, como menciona o pesquisador Antonio Andrade em sua tese de doutorado,
que:

Entre 1575 e 1599, diversos combates ocorreram em que a resisténcia dos potiguara
se afirmou. Sé em 1584, com auxilio de sete navios espanhdis aliados e mais dois
portugueses, Com um macico apoio por terra, é que foi possivel iniciar a construcédo
de um forte na foz do rio Paraiba. Apds um periodo de 25 anos de guerras, finalmente,
em 1599 os Potiguara se retiraram, tendo perdido o apoio dos franceses e vitimados
ainda por uma epidemia. (ANDRADE, 2008, p. 17)

Sobre esses episddios historicos correspondentes aos primeiros séculos de colonizagdo
portuguesa, ha o romance romantico lracema, do escritor cearense José de Alencar, publicado
originalmente em 1865. Romance da fase indianista do autor, que aponta o periodo do
Romantismo, ascende a uma idealizagdo dos povos indigenas e tem em seu enredo um encontro
amoroso entre um portugués, aliado dos “pitiguara”, que se apaixona por Iracema, filha de um
cacique de uma comunidade indigena denominada de Tabajara.

Nesse romance indianista de Alencar, os Pitiguara (do tupi: Senhores do vale) eram
designados pelos indigenas rivais dos Potiguara (do tupi: Comedores de camardo), isso nos
mostra a rivalidade historica entre esses povos e sugere que o etnénimo pelo qual o grupo étnico
Potiguara ficou mais conhecido nao seria necessariamente de uma denominacéo propria, mas

por uma Vviséo irdnica dos outros grupos.

Tupa deu a grande na¢do tabajara toda esta terra. NOs guardamos as serras, donde
manam 0s cérregos, com o0s frescos ipus onde cresce a maniva e o algodao; e
abandonamos ao barbaro potiguara, comedor de camarao, as areias nuas do mar, com
0s secos tabuleiros sem agua e sem florestas. Agora os pescadores da praia, sempre
vencidos, deixam vir pelo mar a raga branca dos guerreiros de fogo, inimigos de Tupd.
(ALENCAR, 1978, p. 11)

Nesse trecho podemos perceber, através da fala do guerreiro Tabajara Irapud, nogdes
sobre as divisdes de territorio ancestral e o0 avanco da colonizacao branca chegando pelo litoral,
bem como as relacBes entre indigenas Potiguara e os europeus, além de perceber como o
discurso colonizador perpetrado pelo discurso roméantico expunha estas relacbes de forma
idealizada e nacionalista.

Enquanto o romantico José de Alencar idealizava os indigenas brasileiros, a luta para se
manter no territorio permanecia sob outros matizes. De acordo com Andrade (2008), a partir do
século XVII, hd um grande vacuo de referéncias sobre o povo Potiguara, assim como nos
poucos relatos existentes, verificam-se um namero decrescente de aldeias Potiguara. Ainda
segundo Andrade (2008), em 1862, por decisdo do imperador D. Pedro Il, foi decidido lotear

os aldeamentos existentes, concedendo um lote para cada familia indigena e distribuindo as
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terras restantes entre os regionais ndo-indios, de modo que, assim, se procedeu a divisdo
territorial.

Mais adiante, conforme os estudos do antropo6logo Paulo Amorim (1970), ja na década
de 20 do século XX, os conflitos fundiarios intensificaram-se com a instalacdo de uma grande
IndUstria de Tecidos, da familia Lundgren, donos da Companhia de Tecidos Rio Tinto (CTRT).
Assim, em 1918, iniciaram a drenagem e canalizacdo das &guas de uma lagoa ali existente,
derrubaram a mata e abriram os primeiros caminhos. No final de 1925, a Companhia comecou
a funcionar, tendo se apropriado de grande parte do territorio indigena.

Segundo os pesquisadores da FUNAI, Cardoso e Guimaraes (2012), a fabrica de tecidos
reiniciou um novo periodo de muita violéncia e terror por parte da empresa: grande parte dos
indigenas foram expulsos de suas terras e 0s que permaneciam eram reprimidos pelos
funcionarios da fabrica. Rocas foram destruidas e 0s recursos do meio ambiente, como 0 acesso
ao rio, a caga e a mata, foram ameacados devido a uma série de destruicbes ambientais. Por
causa dessa acdo altamente invasiva, muitos Potiguara precisaram forgosamente abandonar suas
terras originais.

E neste periodo historico dos Potiguara que se dara a migracao e assimilacio forcadas
da familia da escritora indigena Eliane Potiguara. Na primeira parte de sua obra Metade Cara,
Metade mascara, a escritora narra as invasoes as terras indigenas e a migracgéo, para 0 que a
escritora fara um paralelo autobiografico entre a histéria contada por suas tias, tias-avés, mée e

os fatos que a historia oficial ndo conta:

Dando um salto cronoldgico na histdria, ja na segunda década do século XX, a
violagdo aos direitos humanos dos povos indigenas continua. E, aqui, contamos ndo
um caso particular, mas um caso comum a milhares de brasileiros, migrantes
indigenas. Conta-se que o indio X, pai das meninas Maria de Lourdes, Maria Isabel,
Maria das Neves e Maria Soledad, por combater a invasao as terras tradicionais no
Nordeste, foi assassinado cruelmente, segundo palavras de uns velhos que encontrei
um dia. Amarraram-lhe pedras aos pés, enfiaram um saco em sua cabega e 0
arremessaram ao fundo das aguas do litoral paraibano. A familia colonizadora inglesa
Y ainda fez desaparecer muitos pais e avos de familia. Quase 70 anos depois, a
empresa Z foi a faléncia e nunca se fez justica a esses crimes organizados, objetivando
interesses politicos e econémicos locais. (POTIGUARA, 2018, p.20)

Neste excerto, a escritora conta a sua prépria historia, enredada nas tramas funestas da
realidade que sua familia vivenciou. A migracdo forcada foi a Unica forma de sobrevivéncia
diante das atrocidades cometidas pela sanha do capitalismo das empresas que se instalaram na
regidao. Assim como Eliane e a jovem menina que surge na trama de sua obra, outros tantos
Potiguara precisaram fugir ou se render a violéncia e ao autoritarismo, marcas de um trauma

colonial.
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Com o passar do tempo, outras formas de destruicdo e transformacdo ambiental do
territorio ameacaram a organizacao social do grupo Potiguara. Segundo Cardoso e Guimaraes
(2012), de acordo com a memdria dos Potiguara, a maior destruicdo ambiental aconteceu
através da implantacdo de usinas de cana-de-agucar nos fins dos anos 70, as quais fomentaram
a industria e a monocultura canavieira. J4 em meados da década de 1990, com o incentivo de
empresas privadas, os indigenas comedores de Camardo passaram a ser um dos grandes
cultivadores da espécie de crustaceo, para a carcinicultura no litoral do nordeste brasileiro.
Assim, algumas familias Potiguara tém construidos tanques sobre areas de manguezais, 0 que
mudou a paisagem do lugar.

De modo geral, o histérico de degradacdo do meio ambiente e a perda do territério
desestruturou consideravelmente a organizagéo social e promoveu o apagamento da memoria e
0 silenciamento diante da identidade indigena, assim como o epistemicidio funesto da
cosmovisdo Potiguara, cujo sinal mais evidente é o quase total desaparecimento da lingua
originaria. Sobre este ponto, é importante mencionar o que Maria Fabiana Pereira de Sousa e
Tamara Rodrigues da Silva expdem em seu trabalho de conclusao de curso Potiguara, um povo
de memdrias: as pesquisadoras informam que o projeto pedagogico da prefeitura da cidade de
Baia da Traicdo-PB inclui o curso de Tupi Antigo para os professores da rede municipal, com
0 intuito de propagar o0 acesso a lingua materna dos Potiguara, formando professores para um
ensino bilingue, uma vez que o tupi faz parte da grade curricular de todas as escolas indigenas
da comunidade. Ainda segundo as autoras, “Atualmente boa parte da rede de ensino ofertado

dentro das aldeias e nas cidades, ja trabalham com a Lingua Tupi, sdo inimeros jovens que se

arriscam a falar o tupi, da mesma forma como também repassam para a comunidade” (DA
SILVA & DE SOUSA, 2018, p. 54).

Figura 2 - Fotografias do ritual do Toré Potiguara

Fonte: CARDOSO & GUIMARAES Etnomapeamento dos Potlguara da Paralba 2012, pv 14.
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Aos poucos, ja na contemporaneidade, 0s processos de retomada de aspectos da
ancestralidade estdo sendo promovidos pela educagdo indigena e pelos movimentos sociais das
liderancgas das terras indigenas. O ensino da lingua originaria e da mundividéncia Potiguara tem
sido parte das demandas de retomadas dos saberes nativos.

Os Potiguara também sdo conhecidos como Povos das aguas, com uma relagdo intima
envolvida pelas marés, lagos e rios da regido em que habitam, assim, ndo por acaso, em um

trecho do conto O Povo das Aguas, de Sulamy Katy, a av6 conta historias de animo ao seu neto:

- Pais, no passado, os antigos sabios eram capazes de invocar as aguas das chuvas, do
mar, da lagoa e do rio para nos proteger da invasdo dos brancos. Era como se nds
tivéssemos uma unido intima com as aguas. E por isso que nos chamamos O Povo das
Aguas, meu neto. (KATY, 2007, p. 47)

Desse modo, a cosmovisdo Potiguara tem uma intensa relacdo com a simbologia das
aguas, posto que, habitantes originarios de um territério litoraneo, envolto por aguas, de todos
os tipos, das salgadas, doces e enlameadas, o imaginario Potiguara esta estreitamente
relacionado com a forga dos encantados das aguas.

O mar, amaré, os rios, cérregos e lagoas sdo ambientes percebidos e vivenciados pela
sua integracdo entre si. O mar é a amplitude de &gua salgada onde os Potiguara se
lancam em jangadas, botes ou barcos para a pesca artesanal de peixes e lagostas junto
com parentes ou com ndo indios. E um espaco regido por um encantado, pela sereia
do mar (ou mulher cobra). [...] Os rios e corregos ou riachos de &gua doce, se
constituem como uma trama que perpassa todas as terras indigenas. Alguns corregos
e lagoas ficam secos durante o periodo de seca. Assim como 0 mar 0s ambientes de
agua doce sdo regidos ou controlados por um encantado, a mae d’agua do rio, que

pode ser percebida como 0 mesmo encantado do mar. (CARDOSO & GUIMARAES,
2012, p.28).

Dentre aguas, a identidade Potiguara se faz presente, envolta nos cantos do Toré, grande
ritual de partilha entre encantados e as gentes Potiguara. O Toré é uma grande celebracdo da
resisténcia indigena dos povos do nordeste brasileiro, que se realiza através da danca, do canto,
das vestimentas, das relagdes interpessoais e, principalmente, da crenca compartilhada que a
cosmovisdo originaria Potiguara remonta e entrecruza para ressignificar o pertencimento dos
indigenas de origem Tupi.

A grande celebracdo do Toré envolve os cantos ancestrais, as dancas e rituais
xamanicos, como uma grande unido da vivéncia indigena de origem Tupi. E importante
pontuarmos que, de modo geral, a espiritualidade indigena também é uma forma de resisténcia
politica, a partir da memdria e da identidade, por isso também o ritual do Toré se torna epicentro
da congregac&o das atividades culturais do povo Potiguara. E, também, o que é possivel sentir

por meio das palavras de Eliane Potiguara:
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A verdade esta chegando a tona, mesmo que nos arranquem os dentes! O importante
é prosseguir. E comer caranguejo com farinha, peixe seco com beiju e mandioca. E
olhar o mar e o céu. E reverenciar os mortos, os ancestrais. E sonhar os sonhos deles
e vé-los. E conviver com as “manias de caboco”, mesmo sufocados pela confusio
urbana ou as ameacas agrestes, porque, na realidade, sdo as rela¢cbes mais sagradas de
nosso povo, porque sdo relagdes com a terra e com o Criador, nosso Deus Tupé.
Bonito é vestir os trajes do Toré e honrar-se como se vestisse 0s trajes dos reis, e
senti-los como a expressao maxima das relagfes entre o homem, a terra e Deus.
E sentir 0 sagrado e o universo. O importante ¢ crer e confiar, mesmo que, na noite
anterior, tenham violado nossa casa ou nosso corpo. E preciso ouvir os velhos, 0 som
do mar e dos ventos. E preciso a unidade entre as familias, por isso pedimos a Tupa
que nos proteja e dé um basta ao sofrimento secular de nosso povo comedor de
mandioca. (POTIGUARA, 2018, p. 87, grifo nosso)

Assim, como adverte a autora supracitada, apesar do sofrimento, das violagcdes e do
medo, é preciso honrar os antepassados para sentir o sagrado, a ancestralidade e confiar em um
futuro mais digno. Por isso, danca-se o Toré, para aliviar as angustias e projetar tempos de
fartura e harmonia em coletividade. Estar em comunidade na danca do Toré Potiguara é, antes
de tudo, uma relagéo de conjuncdo e coletividade pela forca ancestral, que move a danca, assim,
ndo por acaso, um dos grafismos corporais mais significativos do povo Potiguara € 0 que
representa 0 casco da tartaruga, visto que seus tragcos encaixados, um no outro, formam
hexagonos que aludem a danca do tore, em circulos, e significam a coletividade. Abaixo, segue
uma ilustracéo do tipo de grafismo mencionado.

Figura 3: Tartaruga, Grafismo Potiguara feito por lasypita Potiguara

Fonte: Poemas da quarentena #2. Macabéia Edicées, 11 abr. 2020.%

Os grafismos Potiguara sdo também formas de textos visuais gravados na pele com o
liquido escuro proveniente do jenipapo. O desenho grafico, que remete ao casco da tartaruga,

representa a coletividade, para o povo Potiguara. Cada pintura corporal é marcada de sentidos,

3 Disponivel em: https://www.macabeaedicoes.com/post/poemas-da-quarentena-2. Acesso em 16 jan. 2021.
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de acordo com lasypitd Potiguara: “Trazemos como grafismos, imagens simbolicas do que nos
é sagrado: colmeia (simbolizando a coletividade do povo Potiguara); salamanta (demarcacdo
de territorio); jiboia (demarcacdo de territério); coral (protecdo do territério); folha da Jurema
(espiritualidade do povo Potiguara); vales do Montemor (trajetdria dos antepassados)””3*. Outras
formas imagéticas em artesanias sdo as tessituras feitas por fibras naturais. Os Potiguara fazem
“cestas com palhas de palmeiras, covos com taboca, folhas de dendé e embiriba e samburas
com cipo6s do tipo canela, cururu, alho ou de cesta. Devido a escassez de cipd japecanga poucos
ainda fazem o cacud. Para fazer o balaio se utilizam de cip6 rabo de rato” (CARDOSO &
GUIMARAES, 2012, p.96). Do grafismo as cestarias, passando pelos colares e cocares de pena
Potiguara, os sentidos afloram e se sobrepde para o significado maior da relagcdo ancestral com
0s antepassados.

Figura 4: Escritoras Potiguara: Sulami Katy, Graca Grauna e Eliane Potiguara

Fonte: Fotografias retiradas das contracapas de livros das autoras

Diante de todo esse contexto, surge um dos pontos-chave desta tese: como se faz uma
literatura de resisténcia indigena a partir da ressignificacdo da sua propria existéncia, ao
reconstruir culturalmente e ao reativar sua ancestralidade, ap6s séculos de um trauma colonial
que se perpetra atraves do silenciamento da memaoria?

Na literatura indigena brasileira, duas escritoras indigenas sdo pioneiras: Eliana
Potiguara e Graca Gralna. Ambas passaram pela expropriacdo do territério de seus ancestrais,
pelo processo de migracdo, pela necessidade de superacdo através da educacdo formal,
escolarizada e, por fim, pela ressignificacdo de suas proprias vidas pela arte literaria. O poema
Eu ndo tenho minha aldeia, de Eliane Potiguara revela a diaspora como uma experiéncia que
perpassa a ancestralidade e reitera seu laco com a aldeia através de uma relacao espiritual com

Seus antepassados:

34 Relato publicado na rede social Instagram: https://wwuw.instagram.com/iasypotiguara/
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Eu ndo tenho minha aldeia

Minha aldeia é minha casa espiritual

Deixada pelos meus pais e avos

A maior heranga indigena.

Essa casa espiritual

E onde vivo desde tenra idade

Ela me ensinou os verdadeiros valores

Da espiritualidade

Do amor

Da solidariedade

E do verdadeiro significado

Da tolerancia.

[.]

Ah! Ja tenho minha aldeia

Minha aldeia é Meu Coracdo ardente

E a casa de meus antepassados

E do topo dela eu vejo o mundo

Com o olhar mais solidario que nunca

Onde eu possa jorrar

Milhares de luzes

Que brotardo mentes

Despossuidas de racismo e preconceito.
(POTIGUARA, 2018, p. 151-152)

Graca Gralna também revela a diaspora atraves da poesia:

Todos emigram
Na imensiddo do tempo
Um ser avuante.
(GRAUNA, 2014, p. 45)

A diaspora serd uma marca presente nos corpos-territorios de muitas autoras Potiguara.

Assim, também é com Sulami Katy:

Quanto a mim, ainda estou estudando em Campina Grande. Entre todas as coisas que
aprendi ao sair de minha aldeia, a escrita foi a que mais apreciei. Considero os livros
como elos entre 0s mundos. Pela leitura eu pude compreender a existéncia de muitos
povos e culturas diferentes espalhados por todo o planeta. (KATY, 2007, p. 57)

O conto Os elos entre os mundos, de Sulami Katy ressalta a necessidade de sair
fisicamente da sua aldeia, que € a realidade que se impde a muitas das indigenas Potiguara.
Estudar € a principal delas, e a escrita e a leitura se intensificam nesse processo de didspora.
Contar as suas histdrias também é uma forma de rever a memoria, como ela diz: “Escrever estas
paginas € como permitir que a arvore que foi plantada dentro de mim floresca. Pelas minhas
lembrancas, espero que vocés conhecam e amem nossos povos, aprendendo a0 menos um pouco
de tudo o que eles ainda tém a nos ensinar” (KATY, 2007, p. 59).

Apesar de ndo terem convivido diretamente em suas comunidades indigenas, as suas
familias foram os lagos mais fortes no decorrer de suas histdrias de vida. E, assim, elas
reconfiguram, por meio dos atos de criacdo literéria, suas relagbes com a comunidade, afinal,

sujeitos indigenas possuem identidades coletivas.
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Eliane Potiguara nasceu no Rio de Janeiro/RJ, na década de 1950 e viveu a infancia com
sua avé Maria de Lourdes, que desaldeada precisou migrar forcadamente. Graga Gralina nasceu
na vila de S&o José do Campestre, estado do Rio Grande do Norte, também viveu a infancia
com a sua avé materna Concei¢cdo Amador. Ambas possuem em sua biografia um largo contato
com as narrativas contadas pelas geracOes Potiguara.

Tanto Eliane Potiguara quanto Gracga Gralna transcendem a identidade coletiva através
da palavra e sdo consideradas por muitos pesquisadores como as grandes pioneiras da literatura
de autoria de mulheres indigenas brasileiras. Graca Gralna publicou duas coletaneas de
poemas, Canto Mestizo, em 1999, e Tessituras da Terra, em 2001; Eliane Potiguara publicou,
em 2004, a obra Metade cara, metade méascara, que deu visibilidade a literatura indigena no
mercado editorial brasileiro. E como j& mencionado, é de Eliane Potiguara o primeiro poema
publicado por uma mulher indigena no Brasil, em 1975. O poema Identidade Indigena instaurou
0 movimento literario indigena no Brasil.

Sobre os comecos das autorias indigenas na literatura do Brasil, o pesquisador Pedro
Mandagara escreveu um artigo, para uma revista de grande circulagcdo nacional, em que tece
um panorama sobre a forma de ver a literatura de mulheres indigenas, e promove uma Vviséo

sobre os principais marcos iniciais de uma possivel historiografia literaria indigena:

Um possivel comeco para a escrita de autoria indigena esta presente em um conjunto
de cartas diplomaticas em tupi escritas por lideres indigenas como Felipe Camardo e
Pedro Poty, de lados opostos da guerra entre portugueses e holandeses no Brasil
colonial. Depois disso, houve um imenso hiato em que alguns autores foram
descendentes de indigenas — Gongalves Dias, por exemplo —, mas ndo se afirmaram
como tal. Salvo engano, a autoria indigena brasileira de literatura escrita despontou
entre o final dos anos 1970 e inicio dos 1980, tendo como um dos marcos o
poema ldentidade indigena, de Eliane Potiguara, escrito, segundo a autora, em 1975.
Em literatura, estes comegos sdo sempre algo arbitrario. Seria igualmente valido dizer
que a autoria indigena comega com a primeira publicagdo em livro, a colegdo de mitos
do povo Desana Antes 0 mundo néo existia, de Umusi Pardkomu e Tdramii Kehiri
(1980) ou com Historias de indio (1997), de Daniel Munduruku, livro publicado pela
Companhia das Letras e que iniciaria uma nova fase de insercéo de autores indigenas
no mercado editorial. Escolher o poema de Eliane Potiguara como marco inicial
significa valorizar a literatura para além do livro publicado e defender a especificidade
da mulher indigena como produtora de cultura e conhecimento. Como os estudiosos
da histéria da literatura sabem, toda escolha de um comeco tem a ver com um quadro
de valores e pressuposicdes (ou com certos fins). (MANDAGARA, 2018, s/p)

Diante desse contexto, sem duvidas, Eliane Potiguara, ¢ uma das autoras indigenas
brasileiras com maior visibilidade literaria. Tem um histérico de lutas em prol da causa
indigena, em especial das mulheres. Foi indicada, através de seu trabalho como ativista, como
representante do Brasil na campanha “Mil Mulheres Para o Prémio Nobel da Paz 2005”. Foi

nomeada uma das 10 mulheres do ano em 1988, pelo Conselho das Mulheres do Brasil, por ter
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criado 0 GRUMIN (Grupo Mulher — Educacdo Indigena) e por isso, assim como agradou

também incomodou muitas pessoas, como ela mesma diz:

Tive de parar a minha luta, o0 meu trabalho, a minha misséo. Eu fiquei enferma em
todos os niveis. Nove anos depois, 0s médicos retiraram nédulos de minha garganta
estrangulada pelo siléncio sufocado. O Jornal do Grumin incomodou muita gente, 0s
projetos que desenvolvemos dentro da area indigena também incomodaram, as feiras
de artesanatos, a sementinha da Casa da Mulher Indigena e outros tantos também
incomodaram. (POTIGUARA, 2018, p. 125)

Participou durante anos, da elaboracdo da Declaracdo Universal dos Direitos Indigenas,
na ONU em Genebra. Para a escritora, militincia anda de mé&os dadas com a literatura,
representando duas faces de seu engajamento politico, como forma de resisténcia ativa através
do contar as historias das lutas e memdrias dos povos indigenas brasileiros, como podemos

observar no poema Orféa:

N&o adianta fugir dessa realidade
Quando te trazem aos bracos
Uma crianga que nem dois anos completos tem.
E tua boca que gargalhadas davam
Ao sabor do alcool
Se cala
E umedece de vez
E te desarma
E uma crianca faminta
Doente
Orfa de pais
Orfa de pais.
(POTIGUARA, 2018, p. 37)

A resisténcia politica permeia a poética da autora. Observo que em seus discursos, 0S
seus objetivos principais sdo: a conscientizacdo do publico sobre a discriminacéo e violéncia
gue os povos indigenas vivenciam desde a colonizacao, além da afirmacdo sobre a identidade
indigena, notadamente, em seus ensaios e manifestos, como também em sua poesia e ficcéo,
bem como em suas conferéncias e palestras. Como menciona a pesquisadora da literatura
indigena, a Macuxi Julie Dorrico Peres, em um dos prefacios da obra Metade cara, metade
mascara (3?2 edicdo — GRUMIN, 2018):

Assim, a identidade literaria de Eliane denota e conota ancestralidade e resisténcia
politica. Isto é, a0 mesmo tempo em que enuncia a trajetoria de sua vida desde a
infancia até a militdncia engajada, as narrativas que fazem parte do arcaboucgo
tradicional do povo Potyguara, e, isso, ndo se pode inventar, ressignifica de modo
criativo na poesia, cunhando personagens — Jurupiranga e Cunhatai — capazes de
representar a situacdo de didspora, exilio, escravizagdo indigenas por um lado, e de
resisténcia, redencdo e esperanca indigenas por outro. Os poemas, apesar de
apresentarem a saga de Jurupiranga e Cunhatai, que podem ser facilmente
compreendidos como a metonimia para o povo indigena no pais, enunciam temas que
evocam a uma reflexdo para os povos origindrios em situacdo de exilio fisico e
epistemoldégico. (PERES, 2014, pp. 17-18)
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E através de seu livro Metade cara, metade mascara (2004), que teve sua tiragem inicial
esgotada rapidamente, e teve mais duas edi¢bes somente no ano de 2018 — é um dos seus livros
de maior sucesso — que a escritora utiliza a palavra em suas diversas expressoes literarias e
registros linguisticos, ndo s6 por dar voz a uma, mas, sim, por abrir espaco para a voz de
inimeras mulheres indigenas.

Na conjuntura atual, tanto Eliane quanto Graca possuem uma série de livros publicados,
mesmo com a grande dificuldade imposta pelo mercado editorial que desvaloriza as
composicdes de mulheres indigenas, vide a escassez de publicacdes em larga escala. A maioria
dos projetos surge por iniciativas de coletivos financiadores, editoras indigenas ou ainda pela
prépria iniciativa financeira das autoras. Apesar disso, 0 importante é que estdo publicadas, e
se fazem resisténcia também no meio do mercado literario.

Em 2007, Graga Gralna teve a obra Tear da Palavra publicada na Colecdo Mulheres
emergentes, coordenada por Tania Diniz, que liderou um movimento literario em prol de
publicacOes de autoras brasileiras. No prefacio, intitulado Uma explicacdo necessaria, Graga
Grauna escreve poeticamente sobre a necessidade da criacéo literaria como forma de se fazer
ouvir e, assim, cultivar a liberdade de expresséo, principalmente pelo direito de existir e resistir
diante das opressdes: “ndo haveremos de cair nas armadilhas da falta de solidariedade, do
isolamento, do preconceito, da fome, da miseria, da violéncia generalizada, das injurias, dos
desafetos e de tantos outros problemas que atingem a nos todos(as) a cada instante nesses
tempos dificeis”. (GRAUNA, 2007, p. 03).

Graca Grauna é educadora universitaria na area de Literatura e Direitos humanos, pos-
graduada em literatura e, também, exerce um intenso trabalho de pesquisa académica em prol
das literaturas indigenas. No prefacio do livro Contrapontos da literatura indigena

contemporanea no Brasil, o pesquisador Roland Walter pontua que:

O trabalho de Graga Gra(ina como escritora e critica literaria, portanto, abre uma zona
de contato em que a oralidade e a escrita indigena brasileira constituem um hifen
enquanto fissura e fusdo - uma différance - que suplementa e subverte o discurso
monocultural do canone critico-literario. Desta forma, contribui para a construgéo de
uma encruzilhada critica e literaria brasileira caracterizada por uma verdadeira
pluralidade cultural, identitaria e étnico-racial. (WALTER, 2013, p.13)

Nesse sentido, a obra tanto literaria quanto de critica literaria de Graga Gralna, soa como
um grito de resisténcia poética sob a salvaguarda de ser um exercicio de escrita literaria, que
culmina com a ideia de fazer arte com o que as opressoes fizeram da(s) gente(s).

Na esteira da ideia de uma escrita resiliente, de acordo com a estudiosa da literatura Rita

Olivieri-Godet, ao tratar sobre a escritora Graca Grauna:
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No cerne do pensamento da autora esté a ideia de que escrita e deslocamento sdo
insepardveis na producdo literéria indigena, tanto pela conexdo simbdlica e ontoldgica
que esta estabelece com as origens, buscando preencher as lacunas da memodria,
quanto pelas interag@es permanentes que € levada a operar com outras culturas e que
configuram seu carater hibrido. A escrita é vista, portanto, como lugar de reconstrucao
identitaria sensivel ao outro e, a0 mesmo tempo, como resiliéncia; tanto relacéo
guanto confronto, o lugar reservado ao escritor é aquele do entre-lugar: “De um lado/a
palavra/do outro/o siléncio/estreando realidades conhecidas. /A péa lavra o abismo/que
vai de mim/ao outro”. (OLIVIERI-GODET, 2017, p. 105)

Assim, 0 ato da criagdo literaria de origem indigena é visto como lugar em que habita a
(re)construcdo da identidade, como alteridade sensivel ao outro e como um processo de
resiliéncia, ou seja, de voltar a origem ao retomar a ancestralidade perdida e negada pela
sequencial opressdo colonial e capitalista. O poema Tear da Palavra ilustra bem sobre essa
retomada ancestral atraves das escrituras. Um tecer de escritos que se fazem na urdidura do

tempo e de elementos que constituem a ancestralidade:

Na urdidura do tempo
0 ser
a poesia:
agua que eu bebo
chdo que me deito
ar gue respiro.
Poesia de pedra
e sal
de peixe
e terra
de vinho
e pdo
entrecho
trama.

De fio a pavio
a urdidura da vida.

(GRAUNA, 2007, p. 13)
Gralna tece a palavra, entremeia fios poéticos a sua urdidura da vida, suas experiéncias,
relacdes interpessoais, autoconhecimento,
natureza e, sobretudo, sua memoria ancestral Potiguara. A poética de Graca Gralna é
essa trama inexoravel que se relaciona com outros textos, outros escritores classicos, do tipo
Camoes, Florbela Espanca, Caetano Veloso; € assim em Tear da Palavra: fios
literarios/poéticos, em vozes ja muito conhecidas, se reinem para formar um canto s, um canto
de Grauna. Como no seguinte poema:

Outros Escritos

Bebeu a angustia do ser

e saiu na tarde quente e vazia
pelas ruas

sem len¢o, sem documento
como fez Camdes
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ou foi Caetano
que também salvou a nado
um violdo ao peito?

Bebeu a angustia do ser
na boca molhada
seguindo o infinito

de suor e sexo

neste sopro de adeus.

(GRAUNA, 2007, p. 07)

Entrecruzamentos literarios que refletem o proprio espelho poético. Graga Gralna é
professora de Literatura, na Universidade de Pernambuco, e seu contato com obras literarias
ecoa por entre seus poemas.

Nessa teia de ressignificacdes literarias, a autora Sulamy Katy publicou o livro Meu
lugar no mundo, no ano de 2005, ainda muito jovem, a partir de uma descoberta literaria de
Daniel Munduruku, que acionou a escritora Heloisa Prieto, para auxiliar a autora a colocar a
historia no papel. Meu lugar no mundo é um relato autobiografico da jovem Potiguara Sulami
Katy. S&o vivéncias de uma infancia ladeada de natureza na comunidade indigena de Baia da
Traicdo (PB), ouvindo historias dos antepassados ao redor da fogueira e experienciando a
existéncia junto com os seus familiares Potiguara. E assim que Sulami Katy se apresenta no
primeiro conto Conversa de sonho:

Meu nome é Sulami.

Aqui em casa todo mundo s6 me chama de Katy. Sou uma potiguara.

Nossa aldeia fica perto de uma pequena cidade de pescadores chamada Baia da
Traicdo, no litoral da Paraiba.

Toda madrugada, os ruidos da mata e do mar compdem uma espécie de mdsica que
enche meu coragdo de muita paz. (KATY, 2005, 04)

Sulami Katy néo se considera escritora profissional. E diz: “quando escrevo posso aliar
0s ensinamentos que aprendi destes mundos nos quais a vida me concedeu o direito de
participar” (KATY, 2011, p.30). Este excerto estd no posfacio biogréafico da segunda obra
publicada Nos somos so filhos, publicada em 2011, catalogada como um livro infanto-juvenil,
com ilustracbes primorosas de Mauricio Negro. Sulami Katy é amadrinhada pela escritora

Heloisa Prieto, que escreveu na contracapa do livro:

Filha do anoitecer, conhecedora da linguagem dos passarinhos e dos ardis das raposas,
Sulamy Katy narra e integra crianca, bicho e mata. Generosa, compartilha com 0s
jovens leitores de sua reserva natural de sabedoria. Desvendando sua visdo encantada,
liberta bons espiritos por meio de palavras. A ela, o direito de pertencer...

Ao direito de pertencimento, a ancestralidade se revigora na palavra de Katy, que alinha

poeticamente suas relagdes afetivas com a comunidade Potiguara. Neste Gltimo livro, Nos
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somos so filhos, a poesia se entrelaca com as imagens pintadas em técnica mista, formando uma
obra de arte ndo so literéria, mas, sobretudo, pléstica e de uma significancia que transcendem
palavras.

A busca da ancestralidade e as relagdes com os elementos da natureza sdo intrinsecas as
palavras que interagem plasticamente com a pintura. E elevam a qualidade da experiéncia do
leitor. Por fim, devemos considerar que Katy amalgama, em suas duas obras literarias, as
vivéncias Potiguara, a cosmovisdo ancestral e a partilha das dores e traumas advindos dos
processos e sequelas da colonizacéo.

Nesse cenario de producdo literaria indigena, € importante, também, frisar alguns
trabalhos académicos publicados recentemente, que tratam sobre estudos que envolvem as
literaturas de autoria de mulheres indigenas e que abordam, em parte, as de origem Potiguara.
No final de 2019, a pesquisadora de Literatura, Pos-colonialismo e Identidades, Paloma de Melo
Henrique, publicou sua pesquisa de mestrado pelo Programa de Pds-graduacdo em Letras da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, trabalho orientado pela pesquisadora Ana Lucia
Liberato Tettamanzy. Com o titulo “a mde terra nos anima”: mulheres indigenas
contracolonizando a Literatura e as Artes visuais no Brasil, Inspiracdes para a introducao de
uma educacéao decolonial na escola. A dissertacao de mestrado fez uma abordagem sobre obras
literarias e visuais elaboradas por mulheres indigenas, numa perspectiva decolonial que €
resultado de fomento das politicas educacionais a partir da Lei 11.645/08. A pesquisa, também,
discutiu mais: o trabalho propunha, ainda, dar luz e introduzir a resisténcia das praticas e
vivéncias das mulheres indigenas, como parte constituinte das obras das escritoras e artistas que
expdem a luta constante dos seus povos originarios, na inclusdo da vida escolar em escolas ndo
indigenas como uma pratica decolonial.

Ja no inicio de 2020, a pesquisadora dos estudos literarios Heliene Rosa da Costa
apresentou a tese de doutorado intitulada ldentidades e Ancestralidades das Mulheres
Indigenas na Poética de Eliane Potiguara, ao Instituto de Letras e Linguistica da Universidade
Federal de Uberlandia, sob orientacdo do professor Carlos Augusto de Melo. Nesta tese, é
apresentado um panorama sobre a vida e a obra de Eliane Potiguara, a qual se entrecruza com
as outras autoras indigenas e, assim, desenvolve uma pesquisa bibliografica qualitativa de forma
analitico-descritiva e de carater interpretativa, através de recortes de aspectos poéticos da obra,
investiga como a identidade feminina indigena é construida na criacdo literaria.

Em linhas gerais, considero ser possivel notar que as pesquisas em torno das literaturas
de autoria de mulheres indigenas brasileiras, especialmente as do povo Potiguara, aumentaram

significativamente nos ultimos anos, assim como, também, cresceram 0s numeros de
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publicacdes e novas edi¢des de obras literarias. Este alavancamento deve-se a diversos fatores,
inclusive pelo recorte étnico e de género ser uma das pautas mais discutidas nos movimentos
sociais da atualidade.

Assim sendo e, ap6s 0 exposto neste subtdpico, reitero que as literaturas de mulheres
Potiguara sdo uma amalgama tematica de questdes muito importantes para 0s povos originarios
brasileiros, as quais vdo desde o genocidio colonial até as relacdes com os saberes ancestrais e
a natureza. Diante dessa mesma perspectiva, as literaturas das mulheres Mapuche também
encontram na palavra ancestral a fusdo dos temas que expressam a sua condicao historica e

subjetiva, é 0 que observaremos no préximo subtopico.

3.2 Tecendo o0 makufi de histérias Mapuche

Mapuche Ngeif

Pepi feypiafullin taifi inchin ngen:
Mapuche ngeif,
Pewmallu...

Pepi wallpallallu taifi mapu
Mapuche ngeifi
Trekallu...

Muileal kiiyen engo

Dungual milenuchi antii mew
Welukangelallallin

Mapuche ngeifi

Mongeleallu

Alkinmangenullin rume taifi aukifiko
Mapuche ngeifi
Ngiimakinulllu...

Niellin dungu
Niellin fidkif
Mapuche ngeifi
Nichi pillu lamgen
Mapuche ngeifi
Pewmallu...

Somos Mapuche

Podemos decir quiénes somos:
Somos Mapuche,
Sofiemos...

Podemos recorrer libres nuestra tierra
Somos Mapuche
Caminemaos...

Habitar con la luna,

Hablar sin tiempo

Que no nos confundan con ideas
Somos Mapuche

Viviremos...

Aungque hoy no escuchen nuestros ecos
Somos Mapuche
No lloremos...

Tenemos voces

Tenemos silencio

Somos Mapuche

Hermano del espiritu sereno
Somos Mapuche
Sofiemos...

(Maria Isabel Lara Millapan, 2006, pp. 52-53)

Sob a verve do newen (forca/energia) emanado dos cantos Mapuche, introduzo este
subtopico em que proponho expor uma breve contextualizacao cultural, geografica e historica,
que possa dar condigdes minimas de observacdo dos textos que serdo analisados no proximo
topico.

A escritora Mapuche Maria Isabel Lara Millapan traduz em seu poema Mapuche Ngeifi
/ Somos Mapuche, as no¢des do pertencimento do grupo étnico como algo inerente ao préprio

corpo e espirito, bem como utdpico no sentido de habitar em uma terra livre em que a pewma
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(o sonho) se faz presente junto aos elementos da natureza. Sonhar, caminhar, chorar, viver
serenamente, em sua totalidade, e plenamente viver como sdo, simplesmente, Mapuche,
vestidos por seu makufi (tecido feito @ mao, uma manta) de historias.

Um dos principais pressupostos tedricos para a composicao deste subtopico € a obra
Historia del Pueblo mapuche (siglos X1X'y XX), de José Bengoa, publicado pela primeira vez
em 1985 no Chile. E uma obra classica, com inlimeras edi¢des e reimpressdes de uma pesquisa
minuciosa sobre material historiografico que reconstitui partes da organizacdo social e do
processo politico desse grupo étnico.

Outro importante pressuposto tedrico, é o livro Cartografia Cultural del Wallmapu:
Elementos para descolonizar el mapa en territorio mapuche dos autores Miguel Melin Pehuen,
de Pablo Mansilla Quifiones e Manuela Royo Letelier, publicado em 2019, que trata da
perspectiva geografica e territorial a partir do conhecimento Mapuche em uma pesquisa
chamada de Accién Participativa, junto com as comunidades do territério de Curacautin. E
importante ressaltar, que este livro é resultado de sete anos de investigacdes e € feito a partir
das narrativas orais dos ancidos, dos lideres e das autoridades tradicionais.

A palavra Mapu, do mapudugum, significa terra, e che, significa gente, ser, pessoa; ja
dugum, possui o sentido de fala, vozes. O estreito elo entre a linguagem e a pessoa se fazem
muito presente na expressdo etimoldgica da lingua originaria dos Mapuche, fortemente
atrelados a ideia da terra, que por sua vez simbolicamente esta ligada a nocao de mée, fecunda
e que da a vida. Enfim, Mapu tem um sentido fundacional e dela que brota o Che, a pessoa.
Portanto, no cerne da lingua, a identidade brota da prépria terra, assim como brota a vida, a
natureza e 0s entes espirituais. Afinal, Che e Mapu sdo inseparaveis, e o territério € o
fundamento da existéncia.

Assim sendo, ao se observar relatos sobre a Cosmogonia Mapuche, ressaltados por José
Bengoa (2000), podemos notar que a relacdo Mapu e Che sdo desde o mito original de
constituicdo do povo, em que um cataclisma compds uma série de fendmenos da natureza que
originaram a identidade étnica Mapuche a partir do lugar em que foram condicionados a
permanecer para se salvarem. Vejamos os relatos de um ancido Mapuche e o relato da lenda da
cosmogonia Mapuche, que consta na obra de Bengoa (2000):

Debe haber sido hace muchos afios; ellos tenian mas de cien afios cuando fallecieron
y yo tengo mucho més de setenta. Pero era lo que me conversaban mis abuelos. Hubo
una gran agua, el mar se salia, se desbordaban los rios y se llenaron todos los campos.
Ellos se salvaron porque se subian a los cerros. Y hacian cantaritos que se ponian en
la cabeza porque la lluvia era muy fuerte. Y aqui llovid més de tres meses sin parar.

Y murieron los animales, los chanchos y las gallinas. Y las casas fueron llevadas por
el agua. Entonces ellos arriba del cerro hicieron una oracion y le pidieron al Sefior que
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no lloviera mas. Entonces hicieron un Nguillatin para poder calmar el agua, y
seguramente nuestro Sefior los escuchd porque se calmaron las aguas. [...] Asi
comenzaba a contarnos la historia del pueblo mapuche un anciano y culto
descendiente de los caciques de Malleco. [...]

Alla en el mar, en lo mas profundo vivia una gran culebra que se llamaba Cai Cai. Las
aguas obedecian las 6rdenes del culebron y un dia comenzaron a cubrir la tierra. Habia
otra culebra tan poderosa como la anterior que vivia en la cumbre de los cerros. El
Ten Ten aconsejé a los mapuches que se subieran a un cerro cuando comenzaran a
subir las aguas. Muchos mapuches no lograron subir al cerro y murieron
transformandose en peces. El agua subia y subia, y el cerro flotaba y también subia 'y
subia; os mapuches se ponian los cantaritos sobre las cabezas para protegerse de la
lluvia y el sol; y decian: Cai, Cai, Cai; y respondian: Ten, Ten, Ten; hicieron
sacrificios y se calmo el agua, y los que se salvaron bajaron del cerro y poblaron la
tierra. Asi nacieron los mapuches. (BENGOA, 2000, p. 13-14)

Esses relatos expostos por José Bengoa (2000) estdo no imaginario da cosmogonia
Mapuche e, como em outras culturas, a dgua e a terra sdo elementos profundamente presentes
nas historias originarias; ambas se entrecruzam e dao “relevo” ao ideario central do surgimento
de um povo que esta intimamente ligado a terra a qual surgiu, isto €, Mapu e Che, sempre
atrelados um ao outro.

Chuvas intensas e terremotos séo muito comuns na regido do Sul do Chile, e estes mitos
originarios buscam também dar respostas para os fendmenos naturais do lugar. Bengoa (2000)
reflete que ha um lapso histérico amplo das histdrias do dilavio originario até a chegada dos
espanhois. Desse periodo pré-hispanico pouco se sabe, 0 que se supde € que, pelo menos um
milhdo de pessoas habitavam aquelas terras e se mantinham com uma economia baseada na
caca, coleta e agricultura.

E de conhecimento geral que, incontaveis povos das regides dos Andes foram duramente
exterminados pelos espanhdis, ou foram extintos ja no século XIX e XX pelos governos do
Estado-nacdo chileno e argentino. Os Mapuche foram uns dos poucos que permaneceram e
fizeram larga resisténcia no decorrer dos séculos de colonizacdo espanhola naquela regido,
diferentemente dos outros povos da América, que, de acordo com Jose Bengoa (2000),
permaneceram autbnomos como povo até os fins do século XIX. Conforme o historiador, 0s
Mapuche eram muito numerosos e ocupavam um vasto territdrio, o que significa dizer que cerca
de um milhdo de habitantes formavam o territério densamente povoado, com habitantes
assentados em seus lugares, vivendo ordenadamente, em conformidade com lugares de
concentracdo que variavam de acordo com os recursos da natureza. Até a perversa chegada dos
espanhois, com suas pestes e guerras, estima-se que somente a regido da Araucania tinha uma
populagéo de cerca de meio milhdo de habitantes.

Os Mapuche sdo um povo de extrema resisténcia, como pontua o historiador chileno

José Bengoa (2000). Em sua classica obra explica que os Mapuche se mantiveram
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independentes da Espanha por 260 anos: “Esta independencia se conquisto y mantuvo a causa
de la situacion de equilibrio militar que lograram em la guerra. A pesar de los intentos realizados
por los castellanos, el mapuche se mantuve fuera de su dominio. [...] Para los mapuches, la
guerra se trasformo em sobrevivencia”. (2000, p. 39) A luta e a resisténcia Mapuche partem do
principio da necessidade de manterem-se vivos. Inumeraveis atrocidades foram cometidas pelos
colonizadores daquela regido, mas umas das piores se da ap6s ao fim da colonizacdo declarada
pela Espanha.

A independéncia do Chile se deu em 1810, ap0s esse periodo todas os esfor¢os para a
detencdo do territorio Mapuche se dard, agora ndo mais por colonizadores, mas pelos proprios
chilenos e argentinos, constituidos pelos seus respectivos Estado-nacdo. Um dos episddios
historicos documentados de maior barbarie perpetrada pelo governo chileno, de acordo com
Bengoa (2000) ocorreu entre os anos de 1850 e 1883, periodo em que se concentrou a chamada
“Pacificacion da la Araucania”, que se tratou de uma campanha com forcas militares destinadas
a expropriacéo do territorio ao sul do rio Bio Bio, isto €, uma intervencdo militar do territorio
Mapuche em que se inicia o0 processo de retirada de terras ancestrais desse povo, dos Mapuche.
Esse territorio era habitado até meados do século XIX pelos Mapuche, que ocupavam
importante parcela dos territorios do sul da América do Sul, em espacos de autonomia dentro
do que hoje é mantido pelos Estados do Chile e da Argentina (Wallmapu).

A ativista Mapuche Moira Millan é uma das lideres do Movimento das Mulheres
Indigenas pelo Bem Viver, umas das mais reconhecidas na defesa do territorio ancestral no lado
argentino (Puelmapu). No seu ensaio Mujer mapuche: Explotacién colonial sobre el territorio
corporal elucida que assim como, do outro lado da Cordilheira dos Andes, de nhovembro de
1878 a janeiro de 1885, a invasdo do Estado argentino foi consolidada para os povos do sul do
continente através do genocidio, que foi realizado sob o0 nome de "Campanha do Deserto". N&do
tratava-se de um deserto para conquistar, mas de um territorio densamente povoado por povos
originarios, com os quais o povo Mapuche coabitava. Tanto a chamada “Pacifica¢do da
Araucania” do lado chileno quanto a “Campanha do Deserto” do lado argentino, sdo
terminologias fundadas nos equivocos eufemisticos dos discursos dos governos, posto que, na
verdade, trataram -se de intensa mortandade feita a partir da invasdo territorial e politica para

impedir a unido dos Mapuche. Moira Millan ressalta que

Mientras que de otro lado de la cordillera nuestro pueblo vivia una pesadilla similar
con otro nombre ‘“Pacificacion de la Araucania”. Se instalaron campos de
concentracion y exterminio en donde concentraban a centenares de familias en
condiciones inhumanas y cometiendo contra ellas todo tipo de vejamenes y torturas
(MILLAN, 2011, p. 131).
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Saqueamentos, invasdes, exterminios, campos de concentracdo de mulheres e criancas,
escravizacdo de Mapuche, militarizacdo do territorio ancestral, ou seja, um completo horror
provocado por uma guerra sangrenta em nome do poder territorial e politico daquela regido.
Derrotados, o que resta aos Mapuche sdo a fome e a peste de colera e da variola. Os que ndo
morreram na guerra, agora estavam fadados a perambular doentes pelo territorio destruido.
Ficaram desarticulados e miseraveis, desagregados. Contudo, se a violéncia produziu os mortos,
também produz os vivos que engendraram outras lutas no decorrer dos processos historicos.

Conforme Pehuen, Quifiones e Letelier (2019), o Mapuche kimiin, o conhecimento
ancestral Mapuche, as expressdes Mapu e Che sdo interdependentes, um se constroi pelo outro,
e ndo devem ser entendidos somente pela ideia de terra e gente como simbologias distintas. O
kimin se constroi através do tempo como resultado da interacdo entre a ser e 0 meio social,
natural e sobrenatural, ou seja, entre Che e Mapu.

Assim, através dos saberes ancestrais, 0 Mapu se divide em trés planos: Wenu Mapu,
uma ideia de terra espiritual, o céu que esta acima da superficie habitada pelas formas de vida,
no caso 0 Nagmapu (em que se agrega também a ideia de pais Mapuche, dimensao politica,
WallMapu) e Mifichemapu, que esta abaixo da superficie. Portanto, Mapu é uma palavra central
do discurso Mapuche e surge tanto no ambito cultural, quanto politico e espiritual.

Também no contexto da expressdao Mapu, ha termos como Gulumapu ou Ngilumapu,
referindo-se ao territorio a oeste, que seria hoje o territério do Estado-nacéo chileno e Puelmapu
como a area territorial localizada no lado leste da cordilheira dos Andes, também conhecida
como Argentina. De modo geral, entdo, as no¢des de espaco basicas sdo: Puelmapu (Leste),
Pikunmapu (Norte), Gulumapu (Oeste) e Willimapu (Sul).

Nesse sentido, cabe informar, também, sobre a constituicdo da distribuicdo e
organizacdo territorial Mapuche, de acordo com as formas ancestrais, a partir do ponto de vista
cultural feito pelos pesquisadores Pehuen, Quifiones e Letelier (2019), no qual Nagmapu se
transforma no espaco fisico concreto de interacdo cotidiana entre as pessoas, em permanente
disputa social. E neste plano que se organizam em escalas Lof (espaco territorial composto pela
mesma familia e que possuem um logko / lonko, autoridade Mapuche), Rewe (é uma agrupacéo
de Lof, que se organizam em torno do Gillatuwe, que é o lugar em que se faz periodicamente a
cerimdnia religiosa do Guillatan), Ayllarewe (é o conjunto de nove rewe) e Fitalmapu (espaco
que constitui uma identidade territorial; sdo conhecidos cinco grupos do lado chileno:
wenteche, nagche, pewenche, lafkenche e williche). Rewe também significa a arvore sagrada

dos machis e simboliza os niveis do mundo espiritual Mapuche, como é possivel observar no
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poema Rewe, de Maria Huenufiir Antihuala, que ilustra de forma poética as relacdes afetivas

que compdem a geografia e cosmovisdo Mapuche:

Yo quiero hablarles del Rewe
como un altar sagrado,

donde se posa la machi

a rogar por los enfermos.
Este debe ubicarse

siempre de frente al Sol,
porque cuando amanhece

se llena la bendicion.

iNo es un palo cualquiera!

ni se talla por aficion,

es de sagradas maderas

y se fabrica por peticién.

No se muestra "donde quiera"
si se respeta la tradicion

y para que no se perda

queda al cuidado de Dios.
Cuando el Rewe se entierra,
se hace una ceremonia

Yy por respeto se bautiza,

con la bebida sagrada.
(ANTIHUALA, 2010, pp. 301)

A relacdo territorial, a cosmovisao espiritual e o ser Mapuche séo integrados. Toda essa
complexidade organizacional em niveis de territorio, tanto pela extenséo quanto pela disposicao
politica, se modificou profundamente com a invaséo espanhola e depois com a ocupacdo militar
chilena e argentina (1881), pois alguns territorios desapareceram e foram estabelecidas
fronteiras entre Chile e Argentina, dando origem a outras estruturas ocidentais. Contudo, entre
outros motivos, toda essa explicacdo se faz necessaria para entendermos a historia ancestral e
as demandas atuais do povo Mapuche. Afinal, essa organizacdo territorial ancestral é muito
mais complexa do que a delimitacdo entre Chile e Argentina. WallMapu (o pais Mapuche
ancestral) esta entre os dois oceanos Pacifico e Atlantico, ou seja, entre os dois paises.

Para melhor compreendermos as no¢des basicas de espago, € importante visualizarmos
as imagens abaixo para que se perceba melhor como elas estéo relacionadas a cosmoviséo e as
relagbes com a natureza, e, ainda, como sdo referéncias muito importantes para a identidade,
ndo so territorial como também étnica do grupo. Abaixo, algumas imagens ilustram as nocdes
de espaco. o Meli Wixan Mapu (Orientacdo geral de Mapu) e, ao lado, um dos principais

instrumentos musicais, o Kultrun; e, também, a orientacdo das estacdes do ano:
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Figura 5: Kultrung e a cosmologia Mapuche

Tierra de arriba
WENU MAPU

Puel Mapu

Tierra que andamos
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KULTRUG - KULTRUNG Meli Witran Mapu
KULTRUN (da ongen a las identidades termtonales)

Fonte: Compilacdo de imagens a partir de Pehuen, Quifiones e Letelier (2019)

Aparentemente, tudo se relaciona a representacao de uma esfera, assim como é a Terra,
0 planeta. Para a cosmovisao e identidade desse grupo étnico, essas interrelacdes mobilizam o
universo e organizam o territério diante da relacdo intrinseca com 0s humanos e com a
sociedade. Do Kultrun®®, instrumento musical que simbolicamente transporta a ideia
constitucional do campo do sagrado, tem-se 0 microcosmo da ancestralidade do povo, em uma
representacdo que amalgama a cultura e a espiritualidade.

Como nos diz na escritura de Maria Huenuiiir Antihuala,

El Kulxun Kultrung

El Kulxun es muy sagrado, Tachi kultrung miina newengekey
no lo toca cualquiera, Pekankeche tukelay

es solicitado en suefio, Pewmamew ta tungekey

porque simboliza la tierra. Wallontumapu rekeley

3 O kultrun é o instrumento musical por exceléncia dos xamas Mapuche. E um timpano de madeira feito de uma
grande tigela feita do tronco de uma arvore de poder que representa a terra. Cada machi o pinta de acordo com
uma estrutura geral, mas com seu préprio desenho e o toca a sua maneira. A superficie do couro € forrada com
linhas que dividem o mundo em quatro partes. Em seu centro esté o local onde esta localizado e ao seu redor estao
o0s poderes astrais que 0 auxiliam. O interior do kultrun contém varios objetos mégicos, bem como a voz do machi
introduzida por ele no momento da construcdo do instrumento. O kultrun é tocado perto do ouvido para que sua
rica sonoridade sature a percepcdo e facilite o transe. (Site: Museu Pré-Colombino,
http://chileprecolombino.cl/arte/piezas-selectas/el-kultrun/)
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Cuando ya tiene un duefio,
pasa a ser divino,
porque guarda los secretos
de un arte Unico.

Cuando su duefio fallece,
es mejor destruirlo,
pero no en cualquier parte:

Dew ta nieyngengelu
Feymu ta futra newen niey
trufa mew eli ni llumdungu
kimfalnuchi kiidaw

Feyti ngengelu lalu
Feyta katriingekey
Pekan elngekelay
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éste se bota al rio.

[.]
(ANTIHUALA, 2010, pp. 302-303)

Tifa triftungekey ko mew

Como se pode perceber, tudo esta relacionado, inclusive o tempo, o kuyfi, alusdo ao
tempo histérico que narra eventos que ocorreram no passado. O kuyfi Mapuche é o tempo
presente nas experiéncias da memoria coletiva que é transmitida pela oralidade para entender o
presente e projetar para o futuro. Os machi, chefes espirituais, sdo portadores das faculdades de
antever o futuro a partir do passado que se faz presente; também s&o preceptores da
espiritualidade Mapuche; interligam os planos WenuMapu, NagMapu e MicheMapu, enfim, séo
catalisadores e congregam a cultura pelo canto e sabedoria ancestral.

O toque do instrumento musical mobiliza esferas interiores que projetam sons, no
entanto, mais que isso, ao suspender o kultran, os Machi simbolicamente suspendem o universo
amalgamado do povo Mapuche e fazem reverberar os cantos, os {il. E desse ato simbdlico da
espiritualidade e cosmovisdo Mapuche que surge a poesia e, por sua vez, o poema, dos cantos
e oracOes, dos sons cadenciados do kultrun, do transe espiritual mobilizado pela crenca e
sonoridade, dos quais, como disse, surgira a literatura Mapuche.

E muito importante, também, situar diante do contexto cosmogonico e espiritual em que
se insere 0 povo originario Mapuche, o povo da terra que leva no proprio nome o peso ancestral
da sua territorialidade, ao longo de mais de cinco séculos este povo, como tantos outros que
habitam Abya Yala, resiste para a manutencao do territorio e cultura ancestral em constantes
lutas contra a colonializacdo e colonialidades. Assim, é necessario ponderar sobre as suas lutas
historica de resisténcia que se constituem como grandes alicerces da cultura e da politica que
0s envolve.

Nesse sentido, a expressdo MARI CHI WEW (Marichiweu!), do mapudungim é uma
palavra que significa: "cem vezes venceremos". Ela tem o sentido de que sempre se estara em
resisténcia contra as opressdes, em uma luta coletiva que desperta 0 coro que essa palavra é
pronunciada energicamente como “grito de guerra”, nas grandes frentes de resisténcia historica

do povo Mapuche, seja em apoio e solidariedade aos presos Mapuche, seja em manifestacoes
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de viés politico contemporaneas que acontecem no Chile. Vejamos, abaixo, esta expressao

intercalada no poema de Ney / Libertad de Maria Isabel Lara Millapan.

NEY LIBERTAD

Taifi pu che kintuifi taifi ney dungun Pueblo mio buscamos tu libertad

neyutual taifi kirif respirar el aire sagrado

tiinkinolpe tami piwke kifie tralka mew sin que las armas acallen el latido de tu corazén
mari chi wew mongelepe. mari chi wew vive siempre.

Tafi pu che kintuifi taifi ney dungun Pueblo mio buscamos tu libertad

trempe taifi rayen que crezcan libres nuestras flores

mupipe taifi GAUM que vuelen libres nuestras aves

kifie rakiduam ngeifi. somos un solo pensamiento.

(Maria Isabel Lara Millapan 2009, p.137)

Maria Isabel Lara Millapan num grito de luta e resisténcia expressa o Marichiweu!
Como um canto de liberdade que convoca a congregacao das gentes com a natureza, em clamor
de unido de um sé pensamento dentre tudo que gera e se relaciona, apesar da ganancia e da
exploracdo que produz morte. Por isso, a urgéncia do clamor dos que vivem ao respirar o ar
sagrado e “sin que las armas acallen el latido de tu corazdn”, afinal, ¢ preciso estar vivo e
resistir.

A partir desse poema, adentrarei, na sequéncia, na parte da historia Mapuche que conta
a sanha espanhola pela mobilizacdo do capitalismo que promoveu genocidios infindaveis.

Com passar do tempo, o0 povo Mapuche ficou reduzido ao Sul do Chile, regido do rio
Bio-Bio. De acordo com a cartografia cultural de Wallmapu de Pehuen, Quifiones e Letelier
(2019), os Lof Mapuche foram submetidos a reducao territorial pela intervencdo do estado
chileno no periodo de 1850 a 1929. Bengoa (2000), estima que foram entregues um total de
3.078 titulos de terras, que correspondem a apenas 5% da extensdo do territério ancestral
Mapuche.

Durante as duas reformas agrarias que ocorreram no periodo dos governos de Jorge
Alesandri e Eduardo Frei, entre 1962 e 1970 e, posteriormente, no governo de Salvador Allende,
entre 1970 e 1973, o processo de reducdo territorial Mapuche foi invertido pela primeira vez.
O retorno mais significativo de terras foi implantado durante o governo de Allende, durante o
qual 80% dessas terras foram entregues. A grande contradicdo desse periodo € de que o0s
Mapuche sédo classificados na categoria de “camponeses chilenos pobres”, ou seja, ha apenas
um reconhecimento de classe, mas ndo um reconhecimento étnico-cultural. H4, portanto, a

diluicdo da questdo étnica.
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Com o golpe militar de Pinochet, em 1973, e a implantacdo de uma ditadura que se
estenderia até meados dos anos 90, pequenos avancos feitos durante a reforma agraria, passam
por um consideravel revés. Pelo menos, um terco das terras entregues foi devolvida aos seus
"proprietarios" anteriores, outro terco foi deixado para o Estado e o terco restante foi deixado
para 0s camponeses e Mapuche, que viraram sujeitos de mercado e acabaram perdendo uma
parte significativa dessas terras, sendo, ainda, forcados a vendé-las. Ressalto que essa situacao
é agravada pela promulgacdo do Decreto da Lei 2.568, nos anos 1978-1979, que elimina a
propriedade comunitéria de terras, as submete a regras de mercado e promove a negacao de sua
coletividade indigena.

Sobre estas questdes, a escritora e ativista Mapuche Maria Teresa Panchillo Neculhual,
escreveu 0 poema Calibre 2.568, como forma de protesto ao decreto de divisdo de terras
indigenas, no qual reflete sobre a desintegracdo politica e geografica das comunidades

Mapuche, como se o decreto fosse uma arma em punho do estado:

Me disparan desde la moneda

Con una bala de calibre 2.568

Me distaran por tierra

Por papeles y lapiz,

Letra por letra me dispara

Porque soy poesia —madre
Naciente

En la resistencia

Porque soy cancidn celeste del universo
Porque mis hijos se levantan
Enfurecidos y sonriente

En las comunidades

Asumen la emigracion

En las ciudades

Buscandome

Dentro de las urbes nocturnas
Confusas

Entre ladridos de perros

Sirenas

Disparos

Bombas lacrimégenas.

Porque soy mapuche-pueblo

No me mataran por decretos

Ni con balas

De calibre recién inventado.

[...]

Por que soy madre-padre, fuerza de la tierra
No acallaran las voces de mis hijas
Femeninas y maternales
Proclaméndome

Desde el vientre del tiempo

Desde la prision

Renaceré como fuego encendido
Bajaré de los volcanes

Armada de canciones y palabras nuevas
Porque en quinientos afios
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Nunca han podido
Dispararme en la boca.
(PANCHILLO, 20086, pp. 81-82)

Ao manifestar-se poeticamente, Maria Teresa Panchillo, através do Calibre 2.568,
condensa 0 ponto de recusa, em meio a todos autoritarismos da ditadura militar chilena, ndo
teme, e denuncia o agravamento da situacdo do povo Mapuche ap6s o decreto de lei 2.568, que
submete a propriedade de terra Mapuche as regras do mercado, obrigando-os a individualizarem
a terra que antes era comunitéria. Isso implica na mercantilizacdo da terra, que decreta a morte
pela dissipacdo do povo Mapuche, como denuncia Panchillo. Como armas de fogo em punho o
estado assina decretos, no entanto, 0 povo permanece porque é poesia — mae em resisténcia,
cancao celeste do universo, que gera filhos e filhas que ultrapassardo o tempo futuro para
proclamassem como Mapuche.

A poesia de Panchillo antevé as cidades em chamas causadas pela revolucdo dos seus
descendentes Mapuche, como uma visao do futuro entre latidos de cachorros, sirenes, granadas,
bombas de gas lacrimogénio; o grito de resisténcia se fara ouvir pelas vozes dos filhos e filhas.
Nesse sentido, como venho mencionando, literatura de resisténcia fratura o passado e projeta o
presente/futuro. Assim, a pesquisadora da literatura e escritora Mapuche Maribel Mora
Curriao, no texto intitulado Sobre memoria, cuerpo y escritura de mujeres mapuche:
aproximaciones desde este (otro) lado, pondera sobre o poema Calibre 2.568de Panchillo em

destaque:

como una amenaza de muerte, se cernia sobre nuestras cabezas, para dejarnos sin
patria, sin “comunidad imaginada”, sin suefios. La poesia fue entonces —como ahora—
un espacio para permanecer de pie en esta vida. Un espacio para resignificarnos, para
decirnos, para dignificarnos ante nosotros y ante los “otros” que ya cansados de tratar
de asimilarnos, pretendian ahora borrar de plano nuestra existencia desde la legalidad
vigente. El decreto 2.568 no era mas que una bala, en el decir de Panchillo, disparada
con safia y con certeza, pero no nos habian dicho adn los pewma (suefios) que
habiamos de desaparecer, [...] Hoy, mientras escribo estas lineas, me resulta
imposible sustraerme al contexto que nos afecta como pueblo. Es ahora la muerte del
cuerpo la que se cierne sobre nuestras cabezas, como otras veces —demasiadas veces—
en nuestra historia... y resuenan los nombres, Lemun, Katrileo, Kollio, para
recordarnos que el silencio también mata, para decirnos que la memoria, como el
cuerpo, estd viva y duele y sangra. Por eso, decirnos en poesia, decirnos en
mapudungun y en winkadungun, ha sido un imperativo ético. Entonces me levanto y
me rehago/ la misma cara el mismo cuerpo/ y el mismo corazén acongojado
(CURRIAO, 2009, pp. 177-178).

O decreto é como arma engatilhada contra os sonhos de futuro, afinal, mesmo na
contemporaneidade, paira a morte do corpo como tantas vezes na historia do povo Mapuche.
Para Curriao, ressoam 0s nomes dos que morreram em nome da causa Mapuche (Lemun,

Katrileo, Kollio, etc), para lembrar que o siléncio também ¢é fatal, mas a memdria, tal qual o
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corpo, esta viva, mesmo machucada (trauma). E por isso que a poesia, em mapudungun ou em
winkadungun (Winka — ndo-mapuche / o branco/ o europeu) é um imperativo ético e politico
de dessilenciamento a servigo da memoria coletiva.

Portanto, de modo geral o territrio Mapuche perdeu espago para os empreendimentos
de madeireiros e outros custeios do governo ultraliberal chileno. Como parte do retorno a
democracia no inicio dos anos 1990, de acordo com Pehuen, Quifiones e Letelier (2019), foi
criada uma Comissdo Especial de Povos Indigenas, que estabeleceu as bases para a criacdo da
nova lei indigena 19.253 do ano 1993 e a criagdo da Comissdo Nacional de Desenvolvimento
Indigena — CONADI. Entre os aspectos relevantes abordados pela lei esta a protecdo da terra
dos povos indigenas, no entanto, mecanismos de espoliacdo de terras permanecem. Assim, 0
principal conflito Mapuche ainda é a questdo da propriedade da Mapu/terra, afinal, as
territorialidades constituem a génese da cosmovisédo indigena e histérica da autonomia do povo.

E de suma importancia deixar claro, que mesmo na contemporaneidade os Mapuche
sofrem represéalias politicas e sdo considerados como terroristas, pois, mesmo apoés a ditadura
militar, os governos chilenos mantém e aplicam a Lei Anti-Terrorista n° 18.314, que age
exclusivamente contra representantes e ativistas Mapuche. Basicamente a lei condena todo
Mapuche que se manifesta em contraposicéo as arbitrariedades e conveniéncias do estado. Este
regulamento foi adotado pela ditadura militar para atacar seus inimigos internos, a fim de violar
os direitos legais do acusado. Esta norma tem sido objeto de criticas por parte dos 6rgaos de
protecdo dos Direitos Humanos e da Corte Interamericana de Direitos Humanos, que
considerou sua aplicacdo junto aos Mapuche contra um Estado de Direito. S por este fato ja
devemos considerar que ser Mapuche, em Chile, é ser considerado terrorista, sendo que ha um
largo percentual de habitantes dos Chile que se autodeclaram Mapuche.

S&o inumeros os casos de machi, que foram presos acusados de incitacdo violenta,
invasOes de terra, crimes cruéis e assassinatos, enquadrados na lei antiterrorista, sem o rigor da
investigacdo necessaria para tal julgamento. Francisca Linconao e outros presos politicos séo
simbolos de resisténcia as barbaries do estado chileno ultraliberal contemporaneo. Outras
formas comuns de se observar nas midias sdo atos de greve de fome. Nestes casos, 0 que esta
em jogo é muito mais que sua condicdo de preso ou mesmo a posse territorial de uma area,
trata-se de manter a cosmovisdo Mapuche que esta atrelada a natureza e ao corpo, afinal, o
territério é ambiente sagrado para 0s povos originarios.

De acordo com os jornais da regido de Temuco, Sul do Chile, o0 combate ao povo
Mapuche, para ndo dizer exterminio, em especial aos movimentos de lideranga, é uma politica

do estado chileno, que tem por base a militarizacdo da regido do Sul do Chile, os diversos
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enquadramentos das ag¢Oes a favor do territério sagrado Mapuche na lei antiterrorista, além de
construirem especulagbes e montagens de provas forjadas para manterem presos ou
acobertarem assassinatos de lideres Mapuche. Assim, pela Otica estatal, a luta pelo territério
Mapuche ¢ uma ameaca constante para a manutengao da “soberania” do Chile, enquanto estado-
nacdo, o que corrobora massivamente para a violéncia politica.

Sendo assim, a literatura, neste contexto de extrema repressdo, € uma das valvulas de
escape de vozes que resistem diante de um viés politico. Os escritores e poetas orais Mapuche,
de modo geral, tensionam o canto ancestral e recriam, a partir de elementos da sua propria
histéria de luta, do passado e na contemporaneidade, e projetam para o futuro um tempo em
quem se possa viver melhor. E o kuyfi Mapuche, conhecimento ancestral que estabelece
conexdes com a memaoria comunitaria e com 0s cantos espirituais.

Uma das formas mais antigas para os Mapuche expressarem-se € através da arte da
tecelagem. Tecem com fios de algoddo. Conforme, a sociologa Mapuche Ana Millaleo, no texto
Chile: El Witral, la Escritura Ancestral de las Mujeres Mapuche, a arte téxtil faz parte do
mundo feminino do povo originario Mapuche e é uma das formas ancestrais de expressar
sentidos, contar historias, ou seja, € a escritura ancestral Mapuche. A visdo ocidental delimita
a tecelagem como apenas algo util e necessario para a sobrevivéncia, devido ser uma vestimenta
que abriga do frio, no entanto, as mantas Mapuche sdo iconografias do kuyfi que contam a

historia daqueles que as vestem.

Las mujeres como manipuladora de simbolos es la que escribe al otro y lo constituye
en che, ellas construyen al individuo poseedor delas prendas, en esta se puede leer la
procedencia del individuo, su estatus en el entramado social y caracteristicas
personales. En lostextiles se expresa el sentir de las mujeres, en ellos se cuenta y
relatan historias, y desde la eleccion de las tinturas por medio de larecoleccion, hasta
las terminaciones, se describe la historia del poseedor de cada prenda. (MILLALEO,
2011, s/p)

O Witral, mais que um tear como suporte, é sobretudo a base que se inscrevem historias
ancestrais. Através dele e das maos das mulheres que tecem, os sentidos tomam formas e a
mundividéncia Mapuche € agregada pelos fios que se entrecruzam formando desenhos

simbalicos:
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Figura 6: Algumas representacdes téxteis Mapuche
WIRIWEL, representacion textil del cosmos
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Representacion de cuerpo humano textil makuri.

WILLODMAWE NIMIN, que se enrolla sobre si mismo, representa un abrazo.

MAUNIMIN, figura de cadenilla que simboliza la unidad de las comunidades mapuche.

LUKUTUWE, lugar donde la persona se arrodilla. Este simbolo remite a la esfera de lo religioso y también al primer ser
humano en la tierra.

DUR ST

Fonte: Diccionario de la lengua Mapuche. Ministerio de Desarrollo Social y Familia, Unidad de
Coordinacion de Asuntos Indigenas, Santiago, Chile, 2021.3¢

Desde tempos imemoriais, que a humanidade se expressa através dos versos e inimeros
tratados poéticos ocidentais tratam sobre essas questdes. No entanto, as expressoes literarias
dos povos originarios sdo consideradas como expressdes do folclore, como manifestacGes
populares e isso implica em resguarda-las em um espaco marginal no campo literario. Faz parte
também dos planos do colonialismo e suas colonialidades manté-las subjugadas ao siléncio da
subalternidade. Com as expressdes literarias Mapuche também ndo foi diferente, o projeto
colonial exerceu forte apagamento dos cantos ancestrais, porém, parte deles foram recuperados
através das geracgdes. E escritores contemporaneos, imbuidos da necessidade de expressarem
sua identidade étnica, promoveram os registros dos textos e compuseram o0s de autoria propria.

As publicacdes de antologias poéticas, especialmente a partir dos anos 2000, foram
muito importantes para a consolidacdo das poéticas Mapuche em registros escritos. Boa parte
em edicdes bilingues (Mapudungim e espanhol). E o caso do livro organizado por Jaime Luis
Henun Villa, intitulado Epu mari Ulkatufe ta fachantl: 20 poetas Mapuche contemporaneos,
publicado em 2003, em que surgem nomes como David Afifiir, Jacqueline Caniguan, Paulo
Huirimilla, Leonel Lienlaf, Maribel Mora Curriao, entre outros.

Algum tempo depois, surgem as publicacdes de duas antologias poéticas, desta vez com

poemas escritos somente por mulheres Mapuche. Publicadas em um intervalo de trés anos, sdo

% Livro disponivel on-line para download através do link: https:/bibliotecadigital.mineduc.cl/handle/
20.500.12365/17171
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obras que se complementam e fazem o recorte de género um mote de organizacgdo; tratam-se
das obras Hilando en la memoria - 7 mujeres mapuche, publicada em 2006, sob organizagéo de
Soledad Falabella, Allison Ramay e Graciela Huinao e Hilando en la memoria: Epu rupa - 14
mujeres mapuche, publicada em 2009, com a organizacdo de Soledad Falabella, Graciela
Huinao e Roxana Miranda Rupailaf.

Em 2010, as pesquisadoras da literatura Mapuche Maribel Mora Curriao, Fernanda
Moraga Garcia e Jaqueline Caniguan (tradutora da versdo em mapudungun), que também sdo
de origem Mapuche, organizaram uma antologia poética bilingue que recupera e sistematiza a
poesia  produzida pelas mulheres Mapuche em uma obra denominada
Kumedungun / Kumewirin: Antologia poética de mujeres mapuches (siglos XX - XXI). Este
material pode ser considerado como uma obra de historiografia literaria, com enfoque nos textos
de mulheres Mapuche, com artigos que reflexionam sobre os textos literarios selecionados e
organizados cronologicamente.

A antologia principia com uma reflex&o da organizadora Curriao (2010) sobre as 0s
cantos antigos registrados e a poesia contemporanea, a partir da Otica das questfes que
envolvem as mulheres Mapuche. Nessa espécie de prefacio é possivel notar esclarecimentos
importantes sobre a historia e a importancia da representatividade das mulheres para a literatura

de resisténcia:

Las mujeres mapuche, como las de muchos otros pueblos indigenas
lationoamericanos, han visto durante siglos tensada su imagem de tal ante la mirada
inquisidora de la sociedade criolla descediente de la europea. La nacion mapuche,
apesar de la clara diferenciacion de roles que se da em toda cultura, guardaba um
amplio espacio de libertad para la mujer que fue mal interpretado por los observadores
externos, sobre todo por los sacerdotes. [...] (CURRIAO, 2010, p. 11)

Essa observacdo mostra que as questdes de género sobre as mulheres Mapuche foram
influenciadas pelo olhar externo e, apesar das mulheres Mapuche terem direitos dentro das suas
comunidades, a visdo do colonizador marca estereotipos (selvagem, libertinas, bruxas...), e isso
as vedavam das tomadas de decisGes e da participacdo ativa na sociedade. No entanto, mesmo
com os obstéaculos e as formas de silenciamento impostos pelas amarras da colonizagdo, “La
producion poética ha sido uma de las praticas em la que la participacion activa de las mujeres
ha tenido mucha importancia. El canto de mujeres [...] y otros relatos, eran parte de su
produccion estético verbal desde mucho antes que se instaurasen las republicas [...]”
(CURRIADO, 2010, p. 11).

Nessa antologia poética é dado relevo a lingua originaria e aos registros de Ul de

mulheres. E importante ressaltar, também, que esta poesia escrita tem sua genealogia original
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nos primeiros Ul de mulheres, que foram transcritos para 0 mapudungun e dai para o espanhol,
no final do século XIX e inicio do século XX.

Ainda nessa antologia, Fernanda Moraga Garcia condensa a sua pesquisa em um artigo
que trata sobre a escritura poética que inaugura as publicacGes de mulheres Mapuche na década
de 70 e 80. Segundo Garcia (2010), boa parte da poesia de autoria de mulheres de origem
Mapuche, nos introduz em territorios de praticas culturais que contribuem substancialmente
para uma concepcao de escrita como uma pratica politica do corpo. Assim, a estudiosa reflete
que poetas Mapuche, em geral, transbordam alguns tracos corporais, subjetivos e poéticos que
corroem o espartilho de género e identidades culturais.

Garcia (2010) nos diz também que, com relacdo a atual poesia, 0 marco inicial é 1977
com a publicacgéo do livro Horas de Lluvia de Sonia Caicheo, escritora pioneira em Ngulumapu
(Chile). Em sua obra, Sonia Caicheo coloca em circulagdo um novo corpo e palavra poeética
dentro de um sistema literario chileno muito restrito, especialmente, devido ao periodo da
ditadura militar que o pais vivenciava.

A partir deste marco inicial, mulheres Mapuche deram continuidade a essa pratica
discursiva, principalmente a partir do final dos anos 90. E importante asseverar, também, que
durante os anos de 1970 e parte dos anos 80, as publicacdes dos textos literarios Mapuche se
deram por vias alternativas em pequenas e esporadicas revistas, e que mais tarde foram
recopilados em Aumen — Antologia poética do ano de 2001. E o caso das autoras: Liliana
Ancalao, Sonia Caicheo, Jeannette Hueitra, Graciela Huinao (que faz parte do recorte poético
desta tese), Rayen Kvyeh, Maria Teresa Panchillo, entre outras.

Assim, a producdo poética de mulheres Mapuche se intensifica nos anos 2000 com
inimeras publicacdes, além de muitas antologias que trazem em seu bojo ndo s6 0s poemas,
como também articulam textos académico-cientificos sobre essas produ¢des. Em um desses,
Garcia (2010) mostra o heterogéneo campo da poesia Mapuche, em que se pode observar pelo
menos quatro linhas discursivas: o discurso poético de contingéncia, a memoria ancestral, a
enunciacdo em conflito e as referéncias socioculturais do povo Mapuche.

Ha uma ampliacdo, diversificacdo e posicionamento da poesia de mulheres Mapuche
muito por conta da difusdo dos textos através da internet, feita fundamentalmente por poetas
jovens como Roxana Miranda Rupailaf (que faz parte do recorte de analise dessa tese), Ivonne

Cofiuecar, Viviana Aylef e Mariela Mahue, entre outras.
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Ainda de acordo com Garcia (2010), em 2010 a Revista Pentukun, traz uma compilacéo
de autoras recentemente publicadas, dentre elas, da destaque a Faumelisa Manquepillan®’, que
publicou seu primeiro livro Pewma Zomo / Suefio de mujer. E destaca que Graciela Huinao®
publicou o primeiro livro bilingue (mapudungun e espanhol) em 2001, Walinto, que em 2009

recebeu a nova edig¢do com a incluséo da lingua inglesa.

Figura 7 - Escritoras Mapuche: Faumelisa Manquepillan, Graciela Huinao e Daniela Catrileo

Fonte: 1. Faumelisa Manquepillan, Fotografia de Larissa Alencar; 2 Graciela Huinao. 3. Daniela Catrileo
Fotografias de Alvaro de la Fuente/Proyecto Dialogo.

Todas as autoras Mapuche mencionadas aqui sdo contemporaneas e estdo em plena
atividade de escrita, publicando livros e participando da cena literaria alternativa que desponta
uma onda em ascensdo da poesia Mapuche atual. Numa nova geracdo de autoras, ainda mais
jovens, destaca-se em nosso recorte de tese, a escritora Daniela Catrileo que nasceu na capital
Santiago no ano de 1987, de origem Mapuche. Sua familia paterna é formada por educadores

interculturais.

37 Nasceu em 1960, em Puquifie, uma pequena vila de Lanco, ali cresceu e vive até os dias de hoje juntos com seus
familiares, talha esculturas em pedras e madeira da regido e escreve poesias. Enquanto artista plastica ja participou
de diversas exposices, inclusive fora do Chile. Suas esculturas revelam faces e posturas femininas; esculpe
primorosamente as nuances de mulheres e em uma das esculturas que nos mostrou ha a face de uma haitiana
imigrante que foi morta em Santiago por ndo saber se expressar em espanhol. Como educadora tradicional, ministra
aulas para as criangcas Mapuches que vivem em Pugquifie, transmitindo os saberes ancestrais através da educacéao
escolar. Na escola rural Puquifie Bajo, em Lanco, proximo & sua casa, em que ministra aulas tedricas e praticas
sobre a cultura Mapuche, em uma educagdo intercultural, com artesanatos, musica, poesia, danga e o ensino do
bilingue do espanhol e do mapudungum.

38 Escritora de origem Mapuche — wiliche Graciela Huinao nasceu em 1956 na comunidade Mapuche de Walinto,
em Osorno, regido ao Sul do Chile. Atualmente vive em Santiago. Foi a primeira mulher de sua familia que, como
ela prépria diz, ousou escrever diante de um contexto de mulheres raptadas e violadas. Em 1987, publicou seu
primeiro poema denominado La Loika, em que a metéafora da ave de penas avermelhadas se volta para sua propria
historia. Em breve percurso biogréfico, em1994, foi publicada nos EUA na antologia: Tour Mapuche poets. Em
2001, publicou o livro de poesias trilingue (mapudungun / espanhol/ inglés) Walinto (2001), Ediciones la Garza
Morena e em 2003 publicou La nieta del brujo: seis relatos williche, Ediciones Julio Araya, ambos os livros sdo
dificilmente encontrados nas livrarias de Santiago. E importante ressaltar que Graciela Huinao foi a primeira
mulher indigena que se tornou membro da Academia Chilena de la Lengua. Sua obra também aparece em algumas
antologias de mulheres poetas chilenas, sdo: Muestra antoldgica 1980-1995 (1998), Cuarto Propio y Ul: Four
Mapuche Poets (1998), Latin American Literary Review Press de Nueva Cork.
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Em consonancia com o panorama literrio Mapuche que teco no decorrer deste tdpico,
as jovens escritoras Mapuche tratam em seus temas centrais sobre suas origens e as de suas
familias e trazem em seus poemas a marca do seu povo. Também ampliam, através das palavras,
as motivacOes proprias do tema, e tratam sobre a ressignificacdo que existe a partir das questes
de género e das questdes étnicas, diante da urgéncia de tornar-se visivel e agir com resisténcia.

Daniela Catrileo exerce uma forte resisténcia politica, tanto decolonial como feminista.
Filosofa por formacdo, pertence ao Rangifitulewfl Kolectivo Mapuche Feminista. Nesse ponto,
é importante mencionar que 2019 foi um ano marcado por revoltas populares no Chile;
manifestacdes de toda ordem eclodiram em varios pontos de Santiago, por inimeros motivos
contra o governo ultraliberal liderado por Sebastian Pifiera, mas especialmente reivindicando
uma nova Constituicdo para o pais.

Uma das imagens mais representativas desses momentos, é a fotografia feita por Susana
Hidalgo, em 25 de outubro de 2019, na atual Praca da Dignidade, em que podemos visualizar
0 monumento central, Baquedano, ladeado por milhares de pessoas. No alto, tremula a bandeira

Mapuche, Wenufoye, que é empunhada por um manifestante.

Figura 8 - Re-evolucion 25/10/2019, de Susana Hildago e a bandeira Mapuche

Fonte: https://www.instagram.com/p/B4EFvVzFcjv/

A fotografia feita por Susan Hildago circulou pelo mundo e se tornou representante da
“revolugdo” popular feita no Chile em outubro de 2019. A bandeira Mapuche esta no topo de
um monumento de representatividade colonial, isto €, sobreposta a todas as outros, e no findar

daquele dia, sob a luzes de um pdr do sol, esta ela, altiva, empunhada pelos jovens, de todas as
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idades, que ousam pelas ruas de Santiago. E importante observar o que o historiador Mapuche

Fernando Pairican pondera sobre a Wefiufoye:

¢Qué ve la sociedad chilena en ella? Tal vez mayor democracia y resistencia. Pero
también, como dijo Jorge Weke, miembro del Consejo de Todas las Tierras para ese
tiempo y actualmente werken del Parlamento de Koz Koz, ve un simbolo de
liberacion, de autorreconocimiento, de creer en la unidad dentro de la diversidad, de
respetar, de valorar cada frente de lucha, de valorar cada aporte que hace el mapuche
donde sea que se encuentre. La Weniifoye nacio reprimida. Fue puesta fuera de la ley
de inmediato por el gobierno de la Democracia Cristiana en 1992, cuando fue
presentada aquel 6 de octubre en Temuco. Como diria Weke, nacié en medio de una
“batalla hostil, en donde se impuso la violencia para negar lo innegable: que somos
un pueblo y que tenemos derechos politicos”.

[...]Por eso la Wenufoye se ha convertido en el principal emblema del germen de una
nueva sociedad que claramente naci6 y lucha por democratizar el escenario politico,
pidiéndole a esa clase politica que se arrastra desde la década del 70°, que se haga a
un lado y permita avanzar a un Chile a lo menos plurinacional. (PAIRICAN, 2019,

s.p)

Sendo assim, é perceptivel o peso significativo desta bandeira para atualizar as lutas e
resisténcias através de um passado que afetou duramente a comunidade Mapuche e que se
estabelece contemporaneamente pelas vias das politicas neoliberais. O principal sentido de
carregar a bandeira Mapuche é o reconhecimento da existéncia desse povo atraves da
resisténcia, que, apesar de ser duramente perseguido, resiste fortemente ao aparato estatal desde
a invasdo espanhola. Wenufoye ¢ um simbolo de rexisténcia, uma flamula que transcende

significados.

Figura 9 - Fotografia de uma apresentacao da performance Un violador en tu camino.

Fonte: Recorte da fotografia de Paulo Slachevsky, no livro Chile em Chamas: a revolta antineoliberal
(TINTA LIMON, 2021, pp.55-56)
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Coletivos Feministas também se fizeram participes ativos das manifestacdes, e suas
reivindicag¢fes também repercutiram. Foi o caso do Coletivo Las Tesis, com a performance Un
violador en tu Camino. As manifestacfes também séo intervencgdes culturais e performances
criativas que reinventam os protestos politicos. Na imagem acima, observamos em primeiro
plano uma mulher Mapuche de olhos vendados, portando alguns simbolos proprios das
vestimentas de seu povo, como: 0s brincos de metal com as simbologias da meia lua, que podem
significar o estado civil dela; os ornamentos de flores feitas, fitas coloridas e pratarias na cabeca.

Num ano da revolta, a literatura ndo fica de fora do tempo e do contexto de suas

producgdes. No caso de Daniela Catrileo,

En estos tiempos es complejo preguntarse por la escritura, porque siento que todo se
ha removido, incluso las formas que uno tenia de escribir, de pensar, de hacer. La
poesia no puede estar lejana a esta crisis. Es un espacio que tiene que ver con el
pueblo al que pertenezco, con nuestra autodeterminacion, con la lengua con las formas
de lucha, con las reivindicaciones. Aunque también las tomo desde una ficcion porque
es literatura hay harto de testimonio y de realidad.3

H& uma emergéncia literaria das poesias em um contexto de excegéo politica no Chile.
2019 foi um ano de eclosé@o de muitos protestos, 2020 foi um ano em que as pessoas precisaram
se resguardar em suas casas, no entanto, no segundo semestre também houve uma revolta
popular que demandava a votacdo do Plebiscito para a aprovacdo ou ndo da formacao de uma
nova constituicdo para a nacédo chilena.

Diante desse contexto histdrico e literario, € como diz Boaventura de Sousa Santos: um
interregno de confrontacdo, um momento em que se desdobra muitas insatisfacdes coletivas de
ordem politica. As mulheres, jovens e indigenas sdo as principais representantes nas ruas de

Santiago reivindicando e protestando.

Durante los Gltimos cuarenta afios, Chile se ha presentado nacional e internacional
como prueba del éxito y de la sostenibilidad del neoliberalismo, una sostenibilidad
alin mayor si se tiene en cuenta que ha sido capaz de reproducirse tanto en la dictadura
como en la democracia. No obstante, a lo largo de la Ultima década se fue
evidenciando el descontento social causado por un (des)orden social muy desigual,
hechos de bajos salarios y pensiones indignas, educacién y salud privatizadas y caras,
arbitrariedad patronal y de las grandes empresas, impunidad frente a la contaminacion
ambiental, transporte publico caro y deficiente, violencia contra los pueblos indigenas
mapuches, contra las mujeres, etc. A lo largo de la década, la resistencia activa fue
liderada por los mapuches y los estudiantes, hasta que en octubre de 2019 las protestas
se extendieron por todo el pais involucrando a los sectores mas diversos de la
poblacidn. La chispa que incendié Chile fue el encarecimiento del transporte publico
en Santiago, pero el malestar social y el sentimiento de injusticia social estaban
latentes en toda la sociedad y solo esperaban que el vaso se desbordase. La respuesta
del Gobierno fue represiva (Estado de emergencia, toque de queda, brutalidad

39 CATRILEO, Daniela. Ivonne Cofiuecar y Daniela Catrileo reciben importante reconocimiento literario.
Por Mapuexpress, Publicada em 31/12/2019, Disponivel on-line: https://www.mapuexpress .org/2019/12/31/
ivonne-conuecar-y-daniela-catrileo-reciben-importante-reconocimiento-literario/?fbclid=IwAR3zgaGHFOqung
A2XgN vT vZPEZFDJkwgMatF wyC57M3ZjayMKBZRRG2spDw, Capturado em: 01/12/2020, 16h.
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policial) y revel6 continuidades perturbadoras respecto a la represion estatal de la
época de la dictadura, como la tortura (incluyendo la violacién) y la mutilacién
(alcanzando salvajemente los ojos de los jovenes manifestantes). [...] Todo esto
indica que el interregno-adaptacion que ha caracterizado a Chile en las ultimas
décadas parece transmutarse en un interregno-confrontacion (SOUSA SANTOS,
2020, pp. 220 — 221)

Em suma, h& no contexto histérico recente do Chile uma grande culminancia de fatores
que se entrelacam com as demandas anticoloniais que 0s povos originarios sempre lutaram.
Estes fatores fazem com que as maiores representacdes politicas da atualidade sejam feitas por
mulheres Mapuche. Foi nesse sentido que a democracia no Chile tomou rumos a favor da
pluralidade étnica, da diversidade de género, do respeito e da tolerancia com o combate as
inimeras formas de violéncia através de um novo capitulo da histéria, o qual iniciou com a
aprovacdo de uma nova constituicao, através de Plebiscito realizado em outubro de 2020, e que
desencadeou, em maio de 2021, na eleicdo de 155 constituintes, com paridade de género, que
terdo a meta de redigir a primeira Carta Magna, a nova Constitui¢éo chilena, apds a ditadura de
Augusto Pinochet (1973 — 1990).

E importante destacar, ainda,a participagio efetiva na forte resisténcia politica que os
povos originarios Mapuche exercem para a formacéo da nova constituicdo chilena. Em julho
de 2021, a professora Mapuche Elisa Loncon Antileo foi eleita a presidente da Convengéo
Constitucional, um marco historico nas lutas anticoloniais. Elisa foi eleita como membro para
a nova constituinte com a proposta de transformar o Estado-nacdo chileno em um estado

plurinacional e multilingue, como se pode perceber no texto abaixo:

Nuestro pueblo nunca ha renunciado a sus derechos: la lucha por la tierra, el territorio,
la identidad y lengua, demandas que han sido constante a lo largo del tiempo; esta
candidatura es la continuidad de esta batalla, queremos instalar una Constitucion
Plurinacional de los derechos colectivos del pueblo Mapuche, como una estrategia
para terminar con el racismo, la negacién identitaria y el saqueo de nuestro territorio.
Al disputar estos escafios, estamos luchando por el lugar que todo pueblo merece en
la historia. Hago un llamado a ser parte de estos nuevos caminos de construccion
colectiva; les invitamos a crear con esta candidatura lo que era impensado para
muchos hasta antes del estallido social: um Chile plurinacional. (ANTILEO, 2021a,
p. 01)

O excerto acima é um trecho da proposta de sua candidatura a constituinte indigena. Foi
com esse discurso que Elisa Loncon Antileo alcangou o mais alto posto de lideranca, para
formar a nova constitui¢do chilena, na busca por um governo que priorize 0s ecossistemas, 0s
direitos coletivos a partir das garantias democraticas demandadas pela Carta Magna que regera
o Chile. E a formag&o de um Estado plurinacional que é a principal pauta do discurso de Loncon

na Convencéo Constitucional em que foi eleita presidente, e, nessa perspectiva, reitera que:

Esta Convencion que hoy dia me toca presidir transformard a Chile en un Chile
plurinacional, en un Chile intercultural, en un Chile que no atente contra los derechos
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de las mujeres, los derechos de las cuidadoras, en un Chile que cuide a la Madre Tierra,
en un Chile que limpie las aguas, en un Chile libre de toda dominacion. Un saludo
especial a los lamngen mapuche del Wallmapu, este es un suefio de nuestros
antepasados, este suefio hoy se hace realidad. (ANTILEO, 2021b, s/p)

Assim, definitivamente, a presidente da Convencdo Constitucional liderara e redigira
uma nova carta magna para reescrever uma nova histéria para o Chile, a primeira

verdadeiramente democratica em toda a historia do pais.

Figura 10: Destaque de Elisa Loncon, em duas Capas do Jornal Publimetro, 2021.

Lunes/05.07.2021

E ENTREVISTA
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Fonte: https://www.instagram.com/elisa.loncon/

E valido ressaltar que atualmente, a professora Elisa Loncon desempenha a funcéo
académica no Departamento de Educacdo da Universidade de Santiago do Chile, como
professora externa da Pontificia Universidad Catolica do Chile e é coordenadora da Rede pelos
Direitos Educativos e Linguisticos dos Povos Indigenas do Chile. O que s6 corrobora com a
tese de que a forca e a resisténcia politica sdo fortemente exercidas pelas mulheres Mapuche,
atreladas as escrituras, as linguagens e a educacdo. Nas imagens acima, podemos observar a
professora Elisa Loncon em destaque, em um jornal de grande circulacdo no Chile. A
importancia dessas capas esta ndo sé na representatividade da presidéncia da constituinte, mas,
sobretudo, no uso do mapudungin em uma midia impressa com grande repercussdo. Segundo
a prépria Loncon, este € um feito para celebrar um Chile plurinacional.

De toda forma, paralelo a tudo isso, outras formas de resisténcia surgem através da
criatividade opositora que caracteriza a esperanga em novos tempos, mais livres e plenos de

existéncia; para tanto, € preciso continuar a “rexistir”. Assim, como pondera Porto-Gongalves,
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somos todos MapuChe, mesmo que sendo diversos, por isso a importancia de um mundo em

que outros mundos sejam plenamente possiveis:

Che y Mapu son inseparables y no se puede entender la formacion de una persona
fuera de la Mapu -tierra- territorio, fuente de vida-, pues es una condicién humana
estar situado en el espacio y basarse en uma carga ética, de valores, de normas y de
conocimiento que se deben alcanzar a lo largo de la vida, siempre em relacién con un
Mapu definido. [...] Y el lenguaje es siempre construccion de sentidos en comun,
como se afirma en la expresion Mapu-Che, o sea, gente de lugar, lugar de la gente, lo
cual adquiere un sentido universal, pues siempre se es de un lugar y de un modo
propio. En este sentido, somos todos MapuChe, siendo diversos, por eso debemos
tener un mundo donde quepan otros mundos y para eso debemos tambien construir un
mundo mas alla del capitalismo y de la colonialidad, como vienen tambien
promoviendo otros MapuChes, presentes en Chiapas, en el Cauca, o en la Amazonia
Brasilera. (PORTO-GONCALVES, 2019, p.17)

E neste sentido, que retornamos & ideia inicial da poeta Isabel Lara Millapan, de que
“Somos mapuches”, afinal, todos os seres plenos de existéncia dependem da terra e a terra
depende das gentes, como um corpo vivo, amplo de sonhos, caminhos, sentimentos e
possibilidades de existéncia plena.

Por isso, é tdo necessario pensarmos de modo semelhante aos Mapuche: “Petu
mongenleifi, petu mapuchengen”. Esta frase em mapudungum corresponde portugués a “ainda
somos vivos, ainda somos mapuches”. Mesmo com todo o processo de colonizagdo e suas
colonialidades contemporaneas agressivas em toda a Abya Yala, mesmo imersos em
espoliacdo, precarizacdo e furto de direitos, 0s povos originarios resistem e se mantém

incomodando a sociedade hegemonica.



132

4. POETICAS DA “REXISTENCIA”: AS ESCRITURAS DE MULHERES
POTIGUARA E MAPUCHE

Diante de tudo que ja foi discutido nesta tese, chego, entdo, ao derradeiro e mais
importante tépico de sustentacdo da hipotese enredada no decorrer de todo este percurso.
Sustentamos até aqui a ideia de uma escritura que se faz a partir da autoria de mulheres
indigenas como uma fratura poética de rexisténcia, que se abre diante do campo do literario,
tecendo uma préatica de palavras da existéncia, que sdo escritas em resisténcias, sobretudo,
escritas para existirem. Ciente de que a literatura tem o poder de lancar luz sob cantos em que
a Historia ndo deu conta de refletir, como, por exemplo, sobre o passado traumatico vivenciado
pelos povos originarios, especialmente, as mulheres, que exercem a autoria nos textos
selecionados para fazer parte desse corpora literario, desenvolvo, aqui, mais marcadamente, o
exercicio de refletir em torno de questdes recorrentes da producdo poética de mulheres
potiguara e mulheres Mapuche.

Tais escrituras reverberam mundos passados, refletem as tensdes da
contemporaneidade, espelham utopicamente um futuro, reelaborando traumas, ressignificando
sentidos e, sobretudo, contando a sua propria historia. E nesse sentido que, como diz Graca

Graudna:

As vozes ancestrais sugerem mais e mais desafios que emanam da literatura indigena
contemporanea: um mundo espelhado de mundos, de sonhos e realidades distintas;
um mundo de pessoas que foram impedidas de expressar seu pensamento ao longo
dos mais de 500 anos de colonizagdo. (GRAUNA, 2013, p. 170).

Parto, entdo, do ponto fundador da memoria ancestral, como um grande articulador das
fraturas poéticas de rexisténcia, que passam, sobretudo, pelo processo de escrevivéncia. Assim,
0 primeiro ponto é o entendimento de que a ancestralidade é o principio que organiza e
arregimenta todos os principios e valores dos povos originarios. Assim sendo, a ancestralidade
é a linha basilar que une todos os tecidos poéticos das escrituras de mulheres indigenas. E
através dessa urdidura feita pelos aspectos originarios que as escrituras indigenas rexistem
através da escrevivéncia.

E pensando nessa linha ancestral que tecem as poéticas de mulheres indigenas, concebo
metaforicamente esta comparacdo elucidativa de uma fratura poética, como os artefatos
indigenas feitos a partir das tessituras com missangas, no sentido de que, assim como, para tecer
um artefato com missangas, € necessario que uma linha una uma missanga a outra, assim,
também, se d& o poema, em que a linha ancestral esta invisivelmente inscrevendo com a forma

de cada missanga, isto é, cada palavra. Naturalmente, palavras sdo so palavras, missangas sao
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sO missangas, mas, unidas umas as outras, tomam a forma que o artesdo define, e ganham
sentidos com suas cores e formatos diferentes, constituem um tecido em que os fios da trama
ficam imperceptiveis, mas a urdidura permanece na intercalacdo das cores, na selecdo das
formas e na perfeicdo com que cada parte se une a outra, devidamente entremeadas pelo fio, 0
fio ancestral.

A ancestralidade, assim, assume o papel de um fio que amarra e entrelagca para
evidenciar as por¢des teméticas do texto. E assim, dentre essas véarias formas entrecruzadas pelo
fio ancestral, as questdes de género e as relagbes étnico-raciais tomam formas tematicas diante
da interseccionalidade que precedem a propria escritura poética. E através desse fio, entfo, que
perpassa inextricavelmente cada missanga e acontece a composicao artistica que o tema das
barbéaries perpetradas contra os povos originarios é relevado, em contas de cor de sangue, no
realce tenebroso das cabecas cortadas em diversas praticas genocidas.

E nesse sentido, que este topico congrega trés subtdpicos que, com suas contas diversas,
serdo tecidos pelos fios da ancestralidade Potiguara e Mapuche. O proposito deste topico é fazer
uma leitura interpretativa das escrituras das autoras, selecionadas a partir do olhar da
“rexisténcia” que se da na produgdo literaria do corpo fraturado da mulher indigena.
Observacdes que se dao tanto pelos atravessamentos da linguagem poética, da tematica,
sobretudo, da ética e da politica. Isto é, diante da compreenséo interpretativa das escrituras de
mulheres indigenas.

E importante assegurar que as observacdes se dio tanto pelas questdes tematicas que
s80 recorrentes nessas escrituras, quanto pelo proprio processo da materializacdo da linguagem
literaria, que negocia com os saberes ancestrais de cada povo originario e atravessa por pontos
importantes das acepcdes literarias, fraturando o canone.

Diante dessa contextualizacdo, culminam as observacdes interpretativas nas seguintes
perspectivas tematicas de analise das fraturas poéticas de rexisténcia: inicialmente os aspectos
da escrevivéncia ancestral, passando, depois, pelas questdes interseccionais entre as relacfes
étnicas e questdes de género e finalizando com as observacgdes sobre o genocidio e o trauma
colonial. Desse modo, nesta parte, elucido estes trés aspectos tematicos que, a meu ver,
encadeiam as ideias que fundamentam esta tese. Para tanto, intercambiarei escrituras de
mulheres indigenas com as trés tematicas que considerei como as mais recorrentes em todo o
espolio de textos observados no decorrer desta pesquisa. Como trés fraturas poéticas de
rexisténcia, que se abrem a partir da grande fissura que sdo as literaturas indigenas

contemporéneas:
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- Da escrevivéncia ancestral: concebo, aqui, a ancestralidade como forma de percepcao
do mundo que integra os valores comunitarios, os saberes que passaram de geracdo em geracéao,
a relacdo com a natureza como parte integrante do corpo-territério da mulher indigena e que,
neste caso especifico de pesquisa, sao traduzidos através dos textos literarios. Principalmente,
quando se trata de aspectos da memaria coletiva do grupo étnico, recorrente em boa parte das
escrituras de mulheres indigenas, como uma valvula de despertar da consciéncia amerindia.
Para além de tudo isso, compreendo, ainda, que a ancestralidade é um conceito-chave para tecer
a compreensdo de uma epistemologia das fraturas poéticas de rexisténcia que reverberam
através das escrituras de mulheres indigenas.

Dentro dessa perspectiva, de uma escritura que se faz sob o viés da resiliéncia, mas que
ndo se conforma e, por isso, resiste, é que este subtopico agrega textos literarios escritos por
mulheres Potiguara e Mapuche, formando a sua escrevivéncia ancestral como fraturas poéticas
de rexisténcias. Assim, a palavra proferida pela mulher indigena carrega em sua estrutura as
vozes de seus antepassados, sdo sentidos, significancias, articulacbes sonoras e letras
entrecruzadas na contemporaneidade das escrituras, formando novas epistemes, no entanto,
tomadas da mesma fonte, do mesmo rio ancestral.

- Interseccionalidades poéticas entre as relacGes étnico-raciais e as questdes de
género: neste subtopico observaremos a partir da proposta tematica que pondera sobre
mulheres indigenas, ja que, em boa parte dos poemas, 0s temarios sobre pertencimento étnico,
identidade, lutas politicas que atravessam questdes feministas de perspectiva decolonial,
especialmente, quando toca em questdes que envolvem as violéncias patriarcais, sdo bastante
recorrentes em boa parte do corpora literario desta tese.

Os pagamentos, as invisibilizaces e os silenciamentos das mulheres sdo armas
utilizadas pelos grupos opressores: o0 patriarcado, o estado, as igrejas cristds, tudo isso é
reverberado de maneira diversa nos poemas. Por isso, pincar esses rastros e auséncias e
apagamentos sdo pontos importantes dessa analise das fraturas poéticas de rexisténcia, a partir
da interseccionalidade. Dessa forma, neste subtdpico, a producédo literaria tematiza sobre as
questdes de género e identidade, sobretudo para entendermos como o corpo fraturado da mulher
indigena transcende palavras de rexisténcia —nao s6 como Viés ético, mas esteticamente poético
e politico —, que abrem fissuras nas estruturas sociais e literarias balizadas pelo patriarcalismo.

-Do trauma colonial provocado pelo genocidio indigena: talvez este seja o ponto
mais doloroso das tematicas observadas até aqui. As reflexdes sobre a morte, para 0s povos
originarios, tangenciam inimeros saberes ancestrais, posto que cada grupo étnico possui um

modo de interpreta-la, mas, em comum a todos 0s grupos estdo os modos como as colonizac¢Ges
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europeias agiram em Abya Yala, provocando genocidios e epistemicidios. Sdo marcas
profundas que sdo metaforizadas nos poemas, de forma que a rexisténcia se faz ainda mais
presente pela importancia em existir, mesmo sob opressao.

Ressalto que a delimitacdo do corpora literario € formada por uma selecdo de textos
literarios de autoria de mulheres que se auto identificam como pertencentes ao povo originario
brasileiro Potiguara e autoras declaradamente pertencentes ao povo originario Mapuche, que
vivem no Chile, e que se tratam, em sua maioria, de registros escritos e publicados em livros
de autoria propria, de forma independente e/ou em antologias poéticas. Portanto, diante desses
aspectos, foram selecionadas as seguintes autoras Potiguara, para que sejam estabelecidos
parametros de observacdo das producOes literarias contemporaneas: Eliane Potiguara, Gracga
Grauna e Sulamy Katy. Esta selecdo literaria observa, também, textos literarios das seguintes
autoras Mapuche: Graciela Huinao, Faumelisa Manquepillan e Daniela Catrileo. Mulheres
indigenas respeitando suas complexidades historicas e identidades étnicas, compreendendo e
observando essas interseccdes que as fazem deliberar uma voz literaria em resisténcia, em
punho, contundente, afiada e alinhada aos ideais de povos originarios em luta pela existéncia.

Nesse sentido, partindo do que propde esta tese, discorro sobre a resisténcia enquanto
“rexisténcia”, com enfoque em trés temas que Se interrelacionam: ancestralidade;
interseccionalidades das questfes de género e etnicidade; e, de maneira mais abrangente, o
genocidio indigena e o trauma colonial. A finalidade da organizacéo entre esses trés temas é
evidenciar as fraturas poéticas de rexisténcia nas escrituras das mulheres pertencentes aos dois
povos originarios: Mapuche e Potiguara. 4°

E importante ndo deixar de evidenciar que ha auséncias fundamentais de escrituras
poeéticas, assim como, de autoras nos dados de anélise desta pesquisa. Especialmente, quando
se trata do corpora literario Mapuche, posto que ha muitas obras publicadas de diversas autoras
que poderiam estar presentes nesta pesquisa. No entanto, a auséncia também se faz presenca,
seja por acesso a obra, seja por delimitacdo de um nimero que seja possivel de se observar
analiticamente. Demarco, ainda, que, de modo geral, por um lado, selecionam-se textos que
tensionam na escrita, intencionalmente, o viés politico; por outro lado, também é interessante
apontar, muito brevemente, outro cenario de producédo poética de autoria de mulheres indigenas,

com linguagem direta e com intensas aproximac@es a cultura ancestral do povo originario.

40 E importante destacar que, para manter fluidez textual da analise dos textos, ndo ha uma divisdo por etnias ou
por autoras, mas sim uma reflexdo que priorize os temas integrados & ideia principal de “rexisténcia”. O texto
analitico flui a medida que os palavras se entrecruzam com os temas priorizados nesta tese. Alguns textos mais
longos ndo serdo transpostos na integra, mas, boa parte deles, estdo em sua completude para facilitar a percepgéo
do leitor. Afinal, a leitura interpretativa se faz em conversacdo com o leitor critico dos textos literarios.
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Assim sendo, a ideia é tecer um texto articulado com as teorias discutidas até aqui,
entrecruzado com o0s poemas selecionados de modo que o entendimento sobre a nogéo de
rexisténcias indigenas de mulheres Potiguara e Mapuche fiqguem em evidéncia e, também,
destaquem a importancia dessas produces para a literatura, de modo geral, ndo s6 como uma
literatura folclérica ou panfletaria, mas sobretudo como poemas que agregam um teor de
literariedade e arte prdprios e, assim, confrontar padrBes e visibilizar subjetividades que
atravessam o corpo-territorio da mulher indigena.

Portanto, é nesse sentindo que teceremos uma leitura interpretativa de escrituras
literarias de autoria de mulheres Potiguara e Mapuche que tem em comum, entre outros pontos,
a provocagdo dos mesmos efeitos de sentido sobre as relagBes com a identidade amerindia,
especialmente, em que pesa 0s aspectos da escrevivéncia e dos esforgos de resisténcia coletiva.
Tratam-se, assim, de uma poética das fraturas, que dessas frestas brotam novas semeaduras de

uma escrevivéncia ancestral indigena.

4.1 Fraturas Poéticas da Rexisténcia: escrevivéncia ancestral

Escrevivéncia indigena

A0 escrever,
dou conta da minha ancestralidade;
do caminho de volta,
do meu lugar no mundo.
Graca Gratina*

A nossa escrevivéncia ndo pode ser lida como histéria de ninar os da casa-grande, e
sim para incomoda-los em seus sonos injustos. Conceicdo Evaristo*?

Quando a escritora brasileira Concei¢ao Evaristo cunhou o termo “escrevivéncia” teve
0 intuito de dar nome ao que representa sua propria escrita como habitante da pele de uma
mulher negra que “ousa” fazer literatura no Brasil. Escrevivéncia ¢ a jungdo dos verbos
“escrever” e “viver”, no sentido da experiéncia que atravessa os corpos marcados por
silenciamentos. Escrever as vivéncias, portanto, pode estar atrelado a ideia de escrituras e de
subjetividades das autoras. De modo geral, o projeto literario de Evaristo € marcado pela critica
social ao patriarcado e nos conta a historia dos afrodescendentes, especialmente, das mulheres

negras que ainda vivenciam na contemporaneidade as opressdes de sempre. Certamente, uma

4 GRAUNA, Graca. Escrevivéncia indigena. In.: Blog Graca Grauna, Publicado em 28 de setembro de 2017.
Disponivel em:<http://ggrauna.blogspot.com/2017/09/escrevivencia-indigena.html>. Acesso em: 06/04/2021.
“EVARISTO, Conceigdo. Da grafia-desenho de minha mae, um dos lugares de nascimento de minha escrita. In.:
Representacdes performaticas brasileiras: teorias, praticas e suas interfaces. Belo Horizonte: Mazza Edigdes, p.
16-21, 2007. p.21
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obra marcada pela ancestralidade afro diasporica e por profundas reflexdes sobre a intersec¢do
de raca e género.

N&o obstante, Graca Gralna, traz também a cena uma escrevivéncia indigena, que
perpassa as vozes ancestrais de mulheres, marcadas pelo retorno, e sobretudo, pela reescrita da
Historia. Ao dar conta do passado, a voz da mulher indigena da conta do seu futuro, iluminando,
ouvindo e ecoando as vozes dos ancestrais Potiguara através da existéncia, enfim, do seu estar
no mundo. A também escritora Potiguara Sulami Katy, em seu livio Meu lugar no mundo,
também faz essa reflexdo sobre a presenca do seus ancestrais em seu estar do mundo,
especialmente, em torno da didspora indigena que foi empreendida pela narradora. Em um
trecho de sua narrativa, ao conversar com o pajé de sua comunidade, ele diz palavras carregadas
de sabedoria ancestral:

- Pequena, vocé tem uma misséo, deve sair pelo mundo.
- Mas eu sinto tanto medo- murmurei.
- Pois eu Ihe garanto que nada de mau Ihe acontecera; onde quer que vocé esteja, la

estaremos, ao lado de seus ancestrais. Sulami, nunca se esqueca de minhas palavras:
0 que é bom sempre caminha ao nosso lado. (KATY, 2005, p. 39)

Nesse sentido, 0s processos da escrevivéncia indigena atravessam o0s saberes ancestrais,
e estes ja atravessaram mundos diversos e o cosmos, as florestas e as montanhas, o calor e 0
frio, 0 mar e o rio; atravessam 0s COrpos xamanicos, ecoam em vozes e transcendem sabedoria
que paira sob o divino, o espiritual. Sdo estes ecos ressoados por muitas paragens que
atravessam os campos das escrituras de mulheres, seja Concei¢do, Graca e Sulami, as palavras
transcendem a ancestralidade pela arte, preenchendo a existéncia com resisténcia. Como a

propria Graca Grauna reflete em seu texto-depoimento:

A releitura vinda da oralidade e transfigurada na escrita se transforma em
escrevivéncia, no sentido de que estdo vivas (em mim) a poesia, a histéria e a memdria
dos antigos. Expor essa escrevivéncia e preserva-la em forma de relato significa
também resiliéncia, e € uma das maneiras de fortalecer a nossa resisténcia, a nossa
identidade indigena. [...] (GRAUNA, 2017, p.223)

E nesse sentido que a identidade indigena subjetiva do autor reverbera as vozes de sua
escrevivéncia, que ecoa a memoria ancestral, para, assim, preserva-las, e seguirem em um
processo de resiliéncia, essa capacidade que o individuo adquire no enfrentamento com as
situacOes adversas; mais que isso, € através dela que o individuo indigena também resiste para
existir.

O instinto de sobrevivéncia também ressoa nas vozes ancestrais. A linguagem poética é
a forma encontrada para tecer o completo recontar da histéria, e subverter as formas

cristalizadas de se pensar sobre o ser indigena. Desse modo, as acBes que foram
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esquecidas/apagadas pela histdria sdo visibilizadas através da escritura literaria. A voz poética
oferece uma proposta estética, mas &, sobretudo, ética em dar espaco a essas vozes que antes
foram enterradas em sua boca.

Para esta secdo, os textos literarios selecionados sdo: ldentidade indigena, de Eliane
Potiguara; Cancion Peregrina, de Graca Grauna; N6s somos so filhos!, de Sulamy Katy;
Chaura Kawin, de Graciela Huinao; Amasijo de Espiritus, de Faumelisa Manquepillan; entre
outros textos que estéo intercalados nesta leitura interpretativa.

Sempre que se pensa sobre 0s termos “ancestral” / ‘“ancestralidade” faz-se um
movimento inicial em que associamos a ideia de hereditariedade, genealogia e, em outro
momento, associamos ao modo como lidamos com as memdrias e crencas dos Nnossos
antepassados. Assim, formamos uma ideia de que, tanto os aspectos hereditarios contidos nas
informagOes genéticas das nossas células, quanto os aspectos culturais influenciam em
determinadas crencas, habitos, comportamentos que reproduzimos ao longo das nossas vidas e
formas de ver 0 mundo. Assim, pensamos na nossa relagdo com o passado, mas ndo somente
0 nosso passado vivido, mas também aquele que os nossos antepassados vivenciaram. Desse
modo, as marcas genéticas e, sobretudo, as feridas traumaticas do genocidio, que permanecem
abertas para grande parte dos povos originarios, sdo a tonica das nossas percepcOes de
ancestralidade levantadas neste trabalho.

Desse modo, pensando em uma historiografia ancestral, a obra A terra dos mil povos:
Histdria indigena do Brasil contada por um indio, autoria do indigena brasileiro Kaka Wera4,
ressalta o que se ecoa na memoria ancestral para formacéo dos povos originarios, bem antes da

formacao desse “Brasil”:

Um narrador da histéria do povo indigena comeca um ensinamento a partir da
memoria cultural de seu povo, e as raizes dessa memdria cultural tém inicio antes de
o tempo existir. O tempo chegou depois dos ancestrais que semearam as tribos no
ventre da Méae Terra. Os ancestrais fundaram o mundo, a paisagem e, de si mesmos,
fundaram a humanidade. Foi nesse momento que o tempo surgiu. Para o povo
indigena, a origem da tribo humana est4 intimamente ligada a formacéo da Terra,
assim como o tempo esté& intimamente ligado a formacéo da humanidade. O tempo
organizou o espaco dos ancestrais, do homem, da paisagem, das tribos. A formacédo
da Terra esté ligada ao coracdo do Sol, da Lua e das estrelas. Na consciéncia indigena,
tais seres também fazem parte do grande conselho dos ancestrais, de maneira que
pertencemos, pela memaria e pelo sangue, também a parte descendente. Essa visdo
pode ser chamada de “cosmologia nativa”. (WERA, 2020, p. 37)

A ancestralidade dos povos amerindios esta unida a ideia de originario, atrelada nao so6
ao humano, mas também as relagcbes com a natureza e o territorio. Para os indigenas, um rio,
uma arvore, um animal é um ancestral ou a representacdo dele. E mais além, ndo se estd em um

tempo Unico, como algo que ja passou, mas sim como tempo presente, posto que 0s ancestrais
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estdo no convivio. No plano do sagrado, como uma semente suspensa em Nnosso COrpo que
representa o ponto nevralgico no interior do corpo fisico, para concebermos referéncias de vida
e, especialmente, de organizagdo da nossa cosmovisao.

Partindo desses pressupostos, a producdo literaria das autoras dos grupos étnicos
Potiguara e Mapuche sdo um espectro da ancestralidade através da escritura. A linguagem por
si sO se faz em um intercAmbio ancestral; saberes que se passam de geracdo a geracdo e as
partilhas do conhecimento através da memoria sdo ecoadas através das escolhas linguisticas, do
uso das palavras e expressOes, tdo fortemente quanto se é, também, a selecdo tematica, a
observacdo do mundo a partir do seu ponto de vista, 0 qual intercambia as relagdes com a
ancestralidade.

Sendo assim, € partindo dessa concepcao de uma ancestralidade que se faz presente pelo
intercambio das linguagens e das tematicas, que iniciamos a nossa observacao literaria, a partir
do poema Cancidn Peregrina, escrito em espanhol, pela escritora Potiguara Graga Gralna, 0

qual esta presente na obra Tear da Palavra (2007):

Cancion Peregrina

|

Yo canto el dolor
desde el exilio
tejendo um collar
de muchas historias
y diferentes etnias.

I

En cada parto

y cancion de partida,

a la Madre-Tierra pido refugio
al Hermano-Sol mas energia
y a la Luna-Hermana

pido permiso (poético)

a fin de calentar tambores

y tecer un collar

de muchas historias

y diferentes etnias.

i

Las piedras de mi collar
son historia y memoria

del flujo del espiritu

de montafias y riachos

de lagos y cordilleras

de hermanos y hermanas

en los desiertos de la ciudad
o en el seno de las florestas.

v
Son las piedras de mi collar
y los colores de mis guias:
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amarillo

rojo

branco

y Negro

de Norte a Sur

de Este a Oeste

de Amerindia o Latinoamérica
pueblos excluidos.

\%

Yo tengo um collar

De muchas historias

y diferentes etnias.

Se no lo reconecen, paciencia.
Nosotros habemos de continuar
gritando

la angustia acumulada

hace més de 500 afios.

Vi

Y se nos largaren al viento?
Yo no temeré,

nosotros no temeremos.

Sil Antes del exilio
Nuestro Hermano-Viento
Conduce nuestras alas

Al sagrado circulo

donde el amalgama del saber
de viejos y nifios

hace eco em los suenos

de los excluidos.

VI

Yo tengo un collar
de muchas historias
y diferentes etnias.

(GRAUNA, 2007, pp.11-12)

Desde os tempos imemoriais que a arte poética encontrou na voz a melhor maneira de
expressdo. Na sequéncia temporal, as escrituras se fazem presente como registros organizados
do que ja era manifestado através da voz. Do ponto de vista estritamente literario, a cancao é
um poema lirico, que de maneira geral, trata sobre um objetivo direcionado ao amor, a pétria e
as relacdes religiosas. Com o passar do tempo, a can¢do se torna menos rigida estruturalmente
e muito mais proxima das raizes orais.

Em Cancidn Peregrina, ndo ha regras fixas de metrificacdo ou, até mesmo, de uma
organizacdo estrofica isomorfa. O poema-canc¢do conserva a musicalidade e a melancolia que
Ihe sdos atributos nas regras literarias, como, por exemplo, acontece na famosa Cancéo do
Exilio, de Gongalves Dias, ou ainda, em Cancéo, de Cecilia Meireles. Marcado pelo verso livre

e por sete estrofes assimétricas que sdo numeradas com algarismos romanos, fazendo uma
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referéncia as cangdes medievais, Cancion Peregrina tece o propoésito estrutural, que ja pré-
anunciado no titulo, de uma escritura que se faz em peregrinacdo: andante, movente, némade.

Assim, faz-se andante pela linguagem poética, afinal, ndo ha fronteiras para a poesia. A
poesia se faz pelo encantamento e sua relagdo com a subjetividade do autor, assim como,
sobretudo, do leitor. O poema em si, como estrutura, ndo é a baliza ou a fronteira da linguagem,
pelo contrario, faz-se suporte para transcender os sentidos da poesia. A poesia esta posta no seu
contexto de peregrinacdo, de alguém que liricamente se pde como um cantor da dor, como em
um lamento daquele que se descobre exilado e, a0 mesmo tempo, como parte integrante de
muitos povos originarios. A poesia esta presente no principio da tessitura do colar
multicolorido. Em que em cada pedra ha uma histéria de diferentes nuances. A pedra do colar
descrito pela voz poética de Grauna tem cores e nuances translucidas da identidade amerindia,
como se representassem 0s povos e sua diversidade de matizes, o que seriam, portanto, pelo
menos 826 cores de povos indigenas nos paises da América Latina.*

Faz-se, também, movente pela tematica e pelo cruzamento do posicionamento de
resisténcia, isso quanto ao conteldo que no poema se plasma. Assim, € nitido que o texto
contém uma profunda sensibilidade a coexisténcia de inimeras relagdes étnicas entre 0s povos
originarios pela ancestralidade. Afinal, é pela memoria ancestral que a poesia caminha.

E, ressalto, ainda, que se faz ndmade pela escolha da linguagem, que caminha a partir
da subjetividade da autora Potiguara até paragens hispandfonas, fazendo uma aluséo clara aos
povos originarios andinos, ndo sé pela escolha do idioma, mas também ao se referir sobre
Madre — Tierra, Hermano-Sol, Luna-Hermana. O poema Cancién Peregrina transcende a
lingua e perpassa pelas culturas tupi, guarani e andinas. Sobre essas questfes de natureza
ancestral e os elementos da natureza, Kaka Wera reflete sobre os povos originarios a partir das
mitologias Tupinambéa e Tupy-Guarani e, ao tratar dos primdrdios dessas relacfes ancestrais,

elucida um tanto acerca da visao sobre as tradi¢cdes do Sol e a da Lua:

Houve um tempo em que as tradi¢Bes do Sol e a da Lua foram quebradas, e o indio
perdeu a consciéncia de suas duas partes antepassadas: Tupinamba e Tupy-Guarani.
[...] Os dois clas que se partiram eram mais velhos de espirito e herdavam um grande
conhecimento quando seus antepassados habitavam terras anteriores a esta, que foram
submergidas pelo ato de Tupd na mudanca da estacdo passada da Terra. Esses clas
desenvolveram uma medicina e uma tecnologia intimamente ligadas & Mae Terra,

43 De acordo com o relatdrio Povos Indigenas na América Latina: Progressos da Ultima Década e Desafios para
Garantir seus Direitos, documento da Comissao Econdmica para a América Latina e o Caribe (Cepal) “[...] €
possivel contar 826 povos indigenas nos paises da regido, com um panorama altamente heterogéneo: num extremo
encontra-se o Brasil, com 305 povos indigenas, seguido pela Colémbia (102), Peru (85) e México (78); no outro
extremo, estdo Costa Rica e Panama, com nove povos indigenas cada um, El Salvador (3) e Uruguai (2)”. CEPAL,
N. U. Os Povos Indigenas na América Latina: Avan¢os na Ultima década e desafios pendentes para a garantia de
seus direitos. Sintese. 2015. p.42
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porém apresentavam divergéncias entre si. Uma parte, Tupinambg, tinha a
ascendéncia ligada ao Sol e se tornou expansiva. A outra parte, Tupy-Guarani, tinha
a ascendéncia ligada a Lua e se tornou mais introspectiva. Os filhos da Lua
continuavam o culto & Mée Terra, pois sabiam-se intimamente parte dela. Os filhos
do Sol desejaram se expandir pelos quatro cantos da Terra. Achavam que tinham de
civilizar os clas que eles nomeavam Tapuia, passando a ciéncia e a tecnologia das
terras que as aguas afundaram. (WERA, 2020, p.38)

Assim, na cosmovisdo dos povos originarios brasileiros, propagada pelos estudos de
Werd, ha a percepcdo de que os povos atrelados a cultura da Lua, como os Tupy-Guarani,
tornaram-se mais introspectivos. Os filhos da Lua mantiveram o culto da Madre Tierra,
enquanto os filhos do Sol se espalharam pela Terra, com seu carater expansivo; Sdo
colonizadores que (re)tomam as terras sem as lembrancas ancestrais.

Tendo por base essas reflexdes, cumpre notar o que nos diz a primeira estrofe do poema:
“Yo canto el dolor / desde el exilio / tejendo um collar / de muchas historias / y diferentes
etnias”. Formado por cinco versos livres, que situam a voz poética em uma situa¢ao de
sofrimento por estar longe do seu habitat nativo, o exilio como um distanciamento forgado, ou
ainda, uma expatriacdo. Formando a imagem de alguém que tece um colar de contas, é sabido
que assim como a pintura corporal — para algumas comunidades indigenas —, a decoracgdo do
corpo com colares de contas, hd o entrelacamento entre o artefato e corpo. Para cada
comunidade originaria, um colar ou outro artefato produzido é uma agéncia de sentidos,
elaboram significados e contam/representam historias; € o que podemos observar a partir do
mote da tessitura do colar da diversidade que se repete, em versos compostos por paralelismos,
em todas as outras estrofes seguintes. Essa repeticdo € muito significativa, além colaborar com
a musicalidade da cancao, ressalta o poder dessas palavras que ressoam a cada estrofe.

Ao fazer um adendo, exterior ao poema, mas agregado a ideia de uma existéncia
corporea que integra o artefato ao ser, o artigo, intitulado Um corpo feito de artefatos: o caso
da micanga, de autoria da antropéloga Els Lagrou, levanta o papel da micanga no mito e no rito

Kaxinawa e sua comparagdo com dados de outros grupos amerindios, e observa que:

[...] Entre os Maimondé, o destino da pessoa esta ligado a suas contas e colares, de tal
forma que o fio da vida pode ser rompido ao romper o fio do colar que se porta no
pescogo. Deste modo, se uma mulher ndo guardou bem seus colares de contas, ela
pode adoecer. A cura consiste em uma opera¢do xamanistica na qual o xama recupera
as contas perdidas no corpo da mulher que delas descuidou. [...] (LAGROU, 20186, p.
16)

Ao tecer esse colar com muitas histdrias e etnias, a voz poética retoma o conhecimento
ancestral em comum em diversas comunidades indigenas, como num fio que compde a

existéncia; como no mito dos Maimondé (Nambikwara).
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E como quem percorre por paragens, a voz poética se comporta em errancia, e na
segunda estrofe ressalta: “En cada parto / y cancion de partida, / a la Madre-Tierra pido refugio
/ al Hermano-Sol mas energia/y a la Luna-Hermana / pido permiso (poético) / a fin de calentar
tambores /'y tecer un collar / de muchas historias / y diferentes etnias”.

A Mae-Terra, especialmente para a cultura dos povos originarios andinos, é considerada
como uma deidade Pachamama, como aquela que nutre e protege. Por isso, € como o reflgio
dos exilados, daqueles que ndo tem paradeiro, dos que sdo expulsos de seus territorios e vagam
migrando sob o jugo da dor. Também como deidades, os corpos celestes, Sol e Lua, sempre
tematizaram as narrativas miticas de diversos povos originarios. Foram fonte de inspiracéo para
inumeraveis mitos e cultos, como dois grandes simbolos csmicos de todas as épocas, culturas
e geracdes que simbolizam cada qual, a sua maneira, a divindade ancestral. A lua venerada
como inspiracdo dos poetas é aquela que alimenta os sonhos e, por si, a imaginacédo sensivel. O
Sol também é aquele que representa a energia que move a Terra, como fonte de luz e calor. A
lua reflete a luz do sol e €, nesse sentido, que, simbolicamente, um € passivo (o outro permite/
da a licenca poética), enquanto o outro ativo (da energia/ faz vigorar).

Ainda diante dessa reflexdo acerca de Hermano-Sol mas energia/y a la Luna-Hermana
pido permiso (poético), recordo-me, em outro panorama, do mito do povo indigena Cauiua-
Parintintin, do Vale do Rio Madeira, estado do Amazonas, que relata sobre quando a Lua e o
Sol foram para o céu. Esta narrativa mitica tem como titulo a Origem do Sol e da Lua, que esta

registrada no Morongueta: Decameron indigena, que foi organizado por Nunes Pereira:

Baira foi quem criou o Sol e a Lua. O sol é homem. A Lua é mulher. Baira fez o
membro do Sol da raiz da paxiuba. E fez da raiz do apuizero uma veia que pds no
sexo da Lua. Dessa veia safa sangue. E levou os dois para o céu. O Sol porque é
homem, sai de dia. A Lua porque é mulher, sai de noite. Os homens na terra, sS40 como
0 Sol. As mulheres sdo como a Lua. (PEREIRA, 1967, p.564)

A estreita relacdo do texto poético com as cosmogonias indigenas de diversos matizes
faz que essas aproximacdes alcancem sentidos para além do poema; negociam-se com as
narrativas orais ancestrais, assim como, também, é possivel observar quando encontramos
elementos da cosmogonia Tupinamba e Tupy-Guarani, expostas anteriormente ao lermos Kaka
Wera.

Mais adiante, a terceira estrofe aponta para uma defini¢do: “Las piedras de mi collar /
son historia y memaria / del flujo del espiritu / de montafias y riachos / de lagos y cordilleras /
de hermanos y hermanas / en los desiertos de la ciudad / 0 en el seno de las florestas”. Ao
deixar claro que as pedras do colar da diversidade sdo a prépria histéria e memoria formada

pelo fluxo do espirito, convida-nos ao plano do intimo encontro das subjetividades que sao
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engendradas nas coletividades dos povos. Tudo isso formado por varias camadas da natureza,
do corpo e do espirito, amalgamados para conceber a definicdo do que é ser indigena. Sdo
inimeros espagos geograficos naturais: montanhas, riachos, lagos, montanhas, desertos,
cidades, florestas, habitats comuns que formam uma paisagem que se fundamenta na ampla
diversidade das cores, das culturas, das paisagens, que essa voz poética nbmade percorre.

E é por esses caminhos de inimeras cores (“Son las piedras de mi collar /'y los colores
de mis guias: / amarillo / rojo / branco / y negro”) com paisagens transformadas, que a voz
poética continua percorrendo. Fazendo a sua incursao observatdria ...de Norte a Sur / de Este a
Oeste / de Amerindia o Latinoamérica / pueblos excluidos. E a experiencia das movéncias
ancestrais baseadas num eterno caminhar na busca de uma identidade ancestral dos povos
excluidos.

Mais adiante, a voz poética reitera: Y se nos largaren al viento? A reposta vem em forma
de resisténcia: Yo no temeré, / nosotros no temeremos”. O medo ndo podera ser superior que a
forca em caminhar em busca de si, das suas ancestralidades; sdo passos firmes por cima de um
percurso ja feito por seus antepassados e que foi conduzido pelas deidades cultuadas: “Si! Antes
del exilio / Nuestro Hermano-Viento / Conduce nuestras alas / Al sagrado circulo / donde el
amalgama del saber / de viejos y nifios / hace eco em los suenos / de los excluidos”. Cabe ao
vento, como um grande ancestral, reconduzir ao encontro do sagrado, ancestralidade em que se
encontra todo o saber de velhos e criancas. E o plano do sonho do desejo de futuro daqueles
que sdo exilados e marginalizados. O Vento representa a suavidade interior, o espirito, como
diz Wera (2016).

Como um némade Potiguara que percorre paragens andinas, a voz poética segue em seu
canto ancestral, de descoberta sensivel as culturas indigenas. Compreendo, assim, que 0 poema
se faz em consonancia com o percurso, com a mobilidade e, especialmente, por um caminho de
volta ancestral. Assim, é possivel identificar a presenca constante de um intercambio cultural
que permeia a diversidade propria das culturas originarias, do litoral atlantico Potiguara aos
caminhos dos Andes, que se aproximam do litoral do oceano pacifico Mapuche.

E diante dessa movéncia, que o poema Amasijo de Espiritus, de autoria da escritora
Mapuche Faumelisa Manquepillan, presente no livro Lykan Kira fii purun — Danza de la

Piedra, reitera a voz poética do caminhante, que se debate na ansia da busca ancestral:

Yo camino...

Arrastrando formas y misérias.
Llevo y traigo costumbres y sabores,
herencias de neuronas y escalones.
Yo camino...

Cargada de legados y de signos.
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Inmersa de sapiencias y de rasgos.
Voy envejecida por el tiempo.
Débil y fuerte entre mi todo.

Yo gimo presa del pasado.

Reconociéndome cautiva

de antiguos seres que me atan.
Subo y desciendo.

Comienzo y termino.

Hasta llegar a las orillas

de las fuentes de saberes

que me brotan.

Otros me esperan, lo sé
Otros me buscan.

Muchos me habitan ahora
y me gritan.

Poderosa me genero y me regenero.
Guardo en mis células
mandatos y codigos.

Yo s6lo camino...
Llena de alegrias.
Llena de recuerdos.
Llena de deseos.
Misera, pequefia.
Débil y fragil, fuerte y poderosa.
Una vez visible, luego la invisible.
Y otra vez soy.
Y otra vez no soy.
(MANQUEPILLAN, 2017, p. 67)

A partir do titulo do poema Amasijo de Espiritus, compreendo estar diante de a uma
ideia de mescla de espiritos, como uma mistura de vozes ancestrais que ressoam de maneira
desordenada, possivelmente, a espreita desse eu-lirico que surgira no poema. Como uma grande
metafora para uma massa amorfa ou vozes entrecortadas que se envolvem, e se complementam
significativamente, e que o titulo se pde como vetor dos versos que se seguirdo na sequéncia.

Estruturalmente, o poema esta formado ao todo por seis estrofes irregulares. A primeira
estrofe do poema é formada por nove versos: um ciclo de nove linhas em que a primeira abre o
percurso e a quinta, ao centro da estrofe, exaltam a necessidade do eu em manter-se no
movimento dos passos dados: “Yo camino...”

E, assim, como uma grande caminhada ancestral indigena, logo no primeiro verso, a voz
poética se pde enfaticamente em transito. Com essa afirmacdo, a voz poética delineia um
percurso ancestral, que traz junto a si as formas, os costumes, os sabores e, como um
contraponto, traz também as misérias: “Arrastrando formas y misérias. / Llevo y traigo

costumbres y sabores, / herencias de neuronas y escalones.”. Tudo isso faz parte das bagagens
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da memodria que leva pelo caminho, assim como, também, leva as herancas neuronais,
biologicamente atreladas ao corpo.

Os versos se fazem em alternancia “Cargada de legados y de signos. / Inmersa de
sapiencias y de rasgos.”, o legado ancestral é formado pelos simbolos, pelos rastros da
memoria, pelas marcas aparentes no corpo, pela sabedoria e sdéo movidos pela agdo do tempo.
Quando alcancamos a memdria como uma das principais instancias que forma a ideia de
coletivo, que os individuos participam e negociam, podemos chegar a compreensdo de que
ancestralidade realmente ndo se trata apenas de descendéncia bioldgica de uma pessoa (uma
heranca de neurdnios que forma a linhagem familiar por consanguinidades), mas, sobretudo,
trata-se do atravessamento da histdria dos sujeitos, ou seja, do passado coletivo atrelado ao
presente do individuo. Assim, o caminho de um estd automaticamente atrelado aos varios
caminhos percorridos pelos outros, para formar a memoria de si e da coletividade.

Por isso, também, a voz poética se faz débil e forte, em um jogo antitético que encerra
a primeira a estrofe: “Deébil y fuerte entre mi todo.”, mostrando, a0 mesmo tempo, a fortaleza
que é o autoconhecimento ancestral para si, mas, também, a fraqueza que & imposta pelo
conhecimento hegemdonico que reverbera misérias e menospreza os saberes originarios. Dessa
forma, compreendo que a ancestralidade é a historia da comunidade amerindia, e, por
consequéncia, seus atravessamentos e travessias, percursos e escolhas do passado,
oportunidades e opressdes sistematicas, lutas e resisténcias.

A segunda estrofe € um monadstico que define a relacdo estreita com o contetdo do texto
todo: “Yo gimo presa del passado”. Como uma chave, em meio ao poema, que abre um
precedente para pensarmos 0 Amansijo de vozes ancestrais coadunadas em um lamento da voz
poetica presa ao passado, mas que se lanca ao presente com o amalgamado de vozes que
ressoam a sua ancestralidade para fazer existente o futuro.

E, assim, na proxima estrofe, a sequéncia de versos reverbera a necessidade de estar
atrelada aos seus ancestrais e reconhecer-se identitariamente para alcancar, ainda que apenas as
margens, os grandes mananciais de conhecimento do seu povo originario Mapuche. E o que se
deduzir com os versos: “Reconociéndome cautiva / de antiguos seres que me atan. [...] Hasta
llegar a las orillas / de las fuentes de saberes /que me brotan.” E um caminho dificil, arduo,
mas que precisa ser percorrido solitariamente, como veremos mais adiante, para que todos
possam se beneficiar ao encontrarem-se com a propriedade firme de sua identidade ancestral.

As profusbes de vozes ancestrais estdo por todo lado do poema e endossam a
necessidade do encontro do saber nesse amasijo de espiritos: “Otros me esperan, lo sé / Otros

me buscan”. OSs ancestrais, nesse amansijo de espiritos, incorporam a voz poética: “Muchos
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me habitan ahora / y me gritan”. O corpo se faz habitat dos antigos, como uma grande massa
gue comporta outras massas espirituais, ou Como uma voz que ressoa outras vozes ancestrais.

Na ultima estrofe, intercambiada por trés versos, paradoxalmente, a voz poética se vé
em conflitos internos, envolta em sensibilidades que a vulnerabilizam, como: misera, pequena,
fraca, fragil, e, a0 mesmo tempo, se sente forte e poderosa, especialmente, por se perceber,
também, como um corpo propulsor de sentidos: “Poderosa me genero y me regenero. / Guardo
en mis células /mandatos y codigos”. Essas sequéncias sdo sensibilidades inerentes a
experiéncia traumatica, e estdo atreladas as ideias de forte oposicdo, que expressam a
contradicdo da profusdo das vozes que permeiam a condicdo do eu-lirico.

E no rastro desses pensamentos, que na Ultima estrofe — também formada por nove
Versos, assim como a primeira estrofe — é retomada a ideia inicial de um eu-lirico caminhante,
“Yo solo camino...” e se, por um momento, esta imersa nos desejos, nas recordacdes e nas
alegrias “Llena de alegrias. / Llena de recuerdos. / Llena de deseos”, portanto, ladeada de
sensagdes positivas, no entanto, em momento posterior se depara com a miséria latente,
profundamente enraizada na experiéncia da vida. Pois, mais uma vez se sente: “Misera,
pequefia. / Débil y fragil, fuerte y poderosa. / Una vez visible, luego la invisible. / Y otra vez
soy. / Y otra vez no soy.”

E diante desse sentido que se observa no capitulo La consciencia de la mestiza / Rumo
a uma nova consciéncia, de Boderlands / La frontera, que a autora chicana Gloria Anzaldua
reflete sobre os hibridismos e as ressignificacfes identitarias da nocao de mestica, como sendo
uma constante negociacéo identitaria dos sujeitos sociais que estdo na fronteira, especialmente,
do sujeito feminino. E Ia, ela faz uma observacdo que tem os mesmos contornos do texto de
Faumelisa Manquepillan: “Sou visivel — vejam esse rosto indio — no entanto, sou invisivel.
Tanto lhes deixo cegos com meu nariz adunco como sou seu ponto cego. Mas existo, nds
existimos. Gostariam de acreditar que eu fui derretida no caldeirdo. Mas ndo fui, nés ndo fomos”
(ANZALDUA, 2005, p.713).

E nesse sentido que, em defesa da identidade étnica e, especialmente, da reconstrucao
identitaria, que as autoras indigenas, mulheres mesticas deste continente, reverberam em suas
vozes literarias as questdes que envolvem as novas subjetividades que surgem a partir dos
sujeitos femininos emergentes dos entrelugares. E, assim como no poema, é como uma
caminhante que cruza fronteiras identitarias que se comportam na literatura, num processo

severo de afirmar o pertencimento e a presenca nesses espagos.

A luta é interior: chicano, indio, amerindio, mojado, mexicano, imigrante latino, 0s
anglos no poder, classe trabalhadora angla, negros, asiaticos — nossas psiques
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parecem-se com as cidades fronteiricas e sdo povoadas pelas mesmas pessoas. A luta
sempre foi interior, e se d4 em terrenos exteriores. Devemos adquirir consciéncia da
nossa situacdo antes de podermos efetuar mudancas internas, que, por sua vez, devem
preceder as mudancgas na sociedade. Nada acontece no mundo “real” a menos que
aconteca primeiro nas imagens em nossas mentes. (ANZALDUA, 2005, p.714).

E é nesse percurso andante, de quem esta em busca de suas raizes ancestrais para
fortalecer a sua experiéncia na existéncia, que ora se percebe como se é, e ora ndo se vé mais,
ndo se percebe como tal, ndo se sente pertencente ao Seu grupo, ou seus grupos identitarios em
movéncia, afinal, é sabido que a luta é interior, é subjetiva, dentro dos corpos mesticos e
colonizados movidos pelo trauma colonial experienciado ou vivenciado por seus ancestrais.

Portanto, nesta leitura interpretativa, a voz poética surge no poema de Manquepillan de
maneira estonteada, ressoando inimeras outras vozes; relata a experiéncia das movéncias
identitarias, suas construcbes e rupturas sistematicas para Sse se sentir como se €
verdadeiramente, afinal, como mencionado acima, a luta sempre foi interior (na psique), mas
se da em terrenos exteriores (na escrita e na sociedade que ainda tem a cultura branca como
dominante).

Também ¢é interessante observar, mais uma vez, o ensaio, Rumo a um feminismo
descolonial, de Maria Lugones (2014) que trata sobre o entrelugar, como um ldcus fraturado,
uma espécie de lugar “construido duplamente, que percebe duplamente [e que] relaciona-se
duplamente”, onde os seus multiplos lados estio em constante conflito tensionado, e este
informa ativamente a subjetividade como um lugar de encenacdo que reflete sobre a
conformacdo desse espaco de resisténcia possivel. Assim, podemos pensar a trajetoria do
caminho formado pela voz poética do poema de Manquepillan como uma transeunte que esta
resignando e, a0 mesmo tempo, transgredindo; aceitando, assim como estd negando, em um
estado permanente de negociacdo com tudo o que pode representar o seu algoz. E mais uma
vez, se sente “visible, luego la invisible”. Além de negociar consigo mesma pelo direito de
existir, enfim, habitar-se como corpo fraturado e posto sempre em rexisténcia: “Y otra vez soy.
/'Y otra vez no soy”.

Assim, ainda retomando a questdo metaforica do titulo Amasijo de espiritus, que essa
heterogeneidade de sensacOes espirituais relevadas no encontro de saberes do passado que
ressoam no presente, além dessa busca identitaria, que firma o propdsito de estar vivo e existir
na contemporaneidade. A ideia inicial se reencontra, nesses Ultimos nove versos, como que em
um ciclo, estrutural, que apesar de estrofes soltas, promovem exatamente a profusdo dos
sentidos e sensacdes que atravessam o corpo amerindio, marcado pela movéncia, pelas dores,

pelas opressdes que invisibilizam, mas que determinam a existéncia através da grande metéafora



149

que € a vida. Assim, também, se faz uma voz politica, ecoa seus ndo-padrdes capitalistas e se
vé nesse plano como uma voz que estd em resisténcia pela propria existéncia, isto é, uma
rexisténcia.

E nesse sentido que o principio da ideia de poéticas fraturadas da rexisténcia, que s3o
reverberados pelo ideal de espirito e espiritualidades indigenas, podemos entender que - para
além, de um projeto genético proveniente dos antepassados - a ancestralidade se aporta no plano
da espiritualidade e do conhecimento holistico do universo. Cosmovisdes indigenas reverberam
os saberes ancestrais, sem estabelecer critérios de divisao entre o que é do plano fisico e o que
é do plano espiritual, pois nelas tudo estd plenamente amalgamado. Todos os elementos que
compBem a Mae Terra / Nuke Mapu sdo partes do corpo-territdrio, sdo extensdes do espirito e
da consciéncia. A obra O Espirito da Intimidade: ensinamentos ancestrais africanos sobre
maneiras de se relacionar, de autoria da filosofa africana Sobonfu Some, que faz parte da
comunidade indigena Dagara de Burkina Faso, na Africa Ocidental, leva em consideracdo a

seguinte ideia de espirito:

Quando povos tribais falam de espirito, estdo basicamente, referindo-se a forca vital
que h& em tudo. [...]. Em nossa tradi¢do, cada um de nos é visto como espirito que
tomou forma humana, para desempenhar um propdsito. Espirito € a energia que nos
ajuda a nos unir, que nos ajuda a ver além de nossos parametros racialmente limitados.
(SOME, 2003, p. 26)

Somé nos ajuda a compreender a visdo holistica da espiritualidade amerindia a partir de
uma logica que o mundo ocidentalizado tolera pouquissimo. Isso quando a entende
minimamente. E € sobre essas relacdes que se intercalam em diversas camadas com 0S povos

originarios do mundo inteiro, que as espiritualidades se fazem como um vies de rexisténcia.

Quando falamos sobre conexdo com o0s espiritos de ancestrais, muitas pessoas
entendem que nos referimos a nossos ancestrais diretos. Mas isso seria dificil.
Frequentemente, nem conhecemos nossos avos. Existe um conjunto de ancestrais —
ndo precisa ser uma pessoa ou espirito que conhecemos ou que imaginamos. Pode ser
uma arvore la fora. Pode ser uma vaca, nosso cdo ou gato, em casa. O tataravo, que
morreu hd muitas geracdes, pode ter se unido ao conjunto de espiritos, e o tataraneto
nem consegue identifica-lo. E possivel que seja o riacho correndo ao longe. Portanto,
0 que importa é compreender que qualquer pessoa gque perdeu o corpo fisico é um
potencial ancestral. Vocé atraird muitos espiritos se simplesmente expressar seu
anseio pelo apoio dos ancestrais. (SOME, 2003, p.28)

O proposito do espirito, de acordo com Somé, é auxiliar as pessoas a serem melhores,
afinadas a ancestralidade. O espirito auxilia a realizacao do propdsito de vida e, assim, a manter
a sanidade. E nesse sentido que diz ainda que “Sem espirito, fica realmente dificil saber se
vamos acordar vivos amanha; fica realmente dificil saber que temos vida” (SOME, 2003, p.27).

Portanto, nessa concepcgdo da filosofia ancestral africana, que se coaduna com o

principio filoséfico da ancestralidade amerindia, para se ter um viés poético da vida, € preciso
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pensar para além das desgracas e das opressdes que substanciaram, em boa parte, as marcas dos
antepassados indigenas sob o espectro traumatico que o colonizador propagou violentamente.
E na esteira desse pensamento, que a rexisténcia se abre com uma fratura poética, em que a vida
é celebrada pela memoria ancestral.

E é partindo desse espaco de entrelugar em rexisténcia, como habitante da fronteira
identitaria espiritualistica, que as escrituras poéticas de mulheres amerindias caminham, como

no Haicai de Graga Grauna, do livro Flor da mata:

De alma lavada

percorro o caminho

A minha aldeia resiste
(GRAUNA, 2014, p. 11)

Nesses trés versos que formam a breve composi¢édo poética, o haicali, é possivel notar a
forca ancestral que permeia e entrelaca o texto, posto que € sobre ela, em &nima, que se move
a historia da resisténcia indigena. A palavra alma, por si so, ja evoca a ideia de um poder
espiritual, invisivel, que se manifesta atraves da experiéncia do percurso. J& dizem as trovas
populares que o caminho se faz andando e neste haicai nao é diferente, é sob o principio de
alma lavada, limpa pelas aguas que representa metaforicamente o estado de plenitude de
existéncia, que se tragca o caminho rumo a resisténcia indigena. Parece 6bvio, que o eu-lirico se
poe como indigena, mas essa distin¢ao se da unicamente pela presenca da palavra “aldeia”,
comumente utilizada para se referir as comunidades indigenas brasileiras. A expressao, por
metonimia, representa os espacos e territorialidades do lugar no mundo dessa voz lirica, que
em si, também € permeado pelos rastros ancestrais.

E do plano das subjetividades do individuo, que de alma plena percorre sé o caminho,
até uma resisténcia que se faz em coletividade. Corroborando, mais uma vez com ideia de um
percurso ancestral em busca de si, do sujeito pleno em existéncia, que, exatamente por isso, se
faz como resisténcia, frente aos preceitos sociais dominantes. Portanto, esse haicai de Graca
Grauna fortalece esta fratura poética de rexisténcia, que se faz pelo processo de percorrer o
destino, a sina do caminho de quem busca algo, presume-se atrelados ao sentido da alma, ou
seja, a propria ancestralidade.

Dando sequéncia as leituras interpretativas dos poemas, na esteira da ancestralidade, a
escritora Eliane Potiguara traz, também, o seu projeto literario totalmente “[...] alicer¢ado na
tradicdo e na sabedoria ancestral, rompe com o silenciamento secular dos povos originarios e
se apresenta como alternativa para a construcdo de uma narrativa plural e ndo estigmatizante da

patria brasileira, a partir de uma cosmovisao indigena feminina”. (COSTA, 2020, p.17). Para
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Eliane Potiguara, a ancestralidade é tocha que acende as percep¢fes do mundo fisico e do

mundo espiritual, como uma luz que ilumina a travessia que € a vida:

O povo indigena sobrevive ha séculos de opressao porque tem como maior referencial
a tocha da ancestralidade, do perceber intuitivo, da leitura e da percepg¢do dos sonhos,
do exercicio da danga como expressao maxima da espiritualidade e da valorizacdo da
cultura, das tradi¢des, da cosmovisdo personificada na figura dos mais velhos, 0s
idosos planetarios. (POTIGUARA, 2018, p. 97).

Partindo do pressuposto de Eliane Potiguara, de que a resisténcia indigena se da pela
ancestralidade, como uma chama acesa que se reconecta com o0s saberes através das
manifestacdes artisticas, especialmente personificadas pelos mais velhos, analiso 0 poema que
é considerado como o primeiro texto publicado por uma mulher indigena no Brasil, como ja
mencionamos em outros momentos desta tese, o poema Identidade indigena, de Eliane
Potiguara®*

Atravessamentos ancestrais da voz autoral de Potiguara ressoam nas infinitas vozes dos
antepassados, a estrutura poética € livre como se quer por em liberdade a voz lirica, como quem
tenta se desvencilhar de prises e de amarguras interiores. Assim, o verso livre e as estrofes,
sem seguir regras ou critérios de padronizagdo, formam quase que um tratado a oralidade
indigena. A ndo estruturacdo da a ténica do canto, do lamento e, especialmente, da exaltacao a
identidade indigena sob um viés que ultrapassa a voz e se faz escritura. E um poema, mas néo

cabe na estrutura canonizada que dita ordens literarias. Como bem diz Graca Grauna:

Eliane Potiguara adota o verso livre como forma de expandir a sua liberdade de
expressdo em defesa dos direitos humanos, do direito a vida. Essa atitude diante do
texto literario incorpora-se a dramaticidade dos fatos que 0s jornais ndo contam, mas
gue a poesia denuncia; de tal maneira gque o leitor (menos avisado) pode gquedar-se
atonito diante das atrocidades que se cometeram contra as mulheres indigenas
(GRAUNA, 2013, p. 108).

O poema se faz pela poesia, pelas nuances que arrebentam correntes e padrdes a serem
seguidos e, por isso, tem caracteristicas que sdo préprias das narrativas orais, como as
reiteracOes das expressdes linguisticas e, especialmente, a informalidade da linguagem.

O poema ecoa um sentimento coletivo, no entanto, a voz poética parte da experiéncia
vivida pela autora, com um eu-lirico retratando a histdria que é sua, mas também de todos 0s
outros que tém a identidade indigena. Por isso, pode-se observar pela abundancia do emprego
linguistico dos pronomes “nosso” e “nossa”, que aparecem pelo menos nove vezes no decorrer

do poema, sem contar os verbos em terceira pessoa do plural. O que denota 0s varios momentos

4 Por ser um poema amplo, optei por selecionar trechos para este topico. E importante destacar que este poema
também aparece em etapas anteriores. Na integra, somente no anexo da tese.
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vivenciados pela autora, reverberando no eu-lirico como uma voz que manifesta a coletividade,
especialmente um coletivo ancestral e identitério.

Como podemos observar nos primeiros versos do poema, a voz poética entoa a memoria
ancestral sob a inscricdo da vida, uma vida extensa, apesar dos espectros da morte circundarem
a propria condi¢ao Indigena/colonizada/espoliada: “Nosso ancestral dizia: Temos vida longa!”
Como bem diz, permanece sempre vivo o indigena que habita o corpo-territério de quem entoa:
“Mas caio da vida e da morte / E range o armamento contra nés. / Mas enquanto eu tiver o
coragdo aceso / Nao morre a indigena em mim / E nem tampouco 0 compromisso que assumi /
Perante os mortos [...]”. (POTIGUARA, 2018, p.115). Corpo indigena em resisténcia no sentido
primevo de estar de pé, ndo cair, manter-se firme contra 0 armamento, ou seja, contra
aparelhamento bélico do colonizador e todas as nuances da colonizacdo. Esse indigena, firme
em seus preceitos ndo morre e permanece diante dos compromissos com aqueles que ja nao
estdo mais vivos, contudo, deixaram o legado vivo.

E apesar de se considerar apenas como uma agulha que ferve no meio do palheiro, a voz

poeética entoada no poema nao se sente so:

N&o somos dez, cem ou mil

Que brilharemos no palco da Historia.
Seremos milhdes, unidos como cardume
E ndo precisaremos mais sair pelo mundo
Embebedados pelo sufoco do massacre
A chorar e derramar preciosas lagrimas
Por quem ndo nos tem respeito.
(POTIGUARA, 2018, p.115).

A v0z poética sente-se como pertencente a um grupo de pessoas com as quais identifica-
se, ndo somente por ser indigena, mas sobretudo com aquelas vozes silenciadas. Assim unidas
a outras vozes, com as mesmas dores e processos de marginalizacdo, enfim, aquelas que foram
subalternizadas, Eliane Potiguara entoa seu canto ancestral de identidade indigena. Afinal: “A
migracdo nos bate a porta / As contradigdes nos envolvem / As caréncias nos encaram / Como
se batessem na nossa cara a toda hora.”. No entanto, apesar dos pesares da vida: “[...] a
consciéncia se levanta a cada murro/ E nos tornamos secos como o agreste/ Mas ndo perdemos
o amor / Porque temos o cora¢do pulsando / Jorrando sangue pelos quatro cantos do universo”.
(POTIGUARA, 2018, p.115)

Poética do presente, mas contornando e relembrando os tempos passados para buscar e
aspirar o futuro de existéncia plena e digna. Boa parte dos vocabulos verbais nos mostram e
corroboram com essa ideia. Ao que parece, 0s usos dos verbos no presente ressaltam o peso da

dor de ser quem se é: “caio da vida e da morte”, “range 0 armamento”, mas,
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predominantemente, o texto se faz no encalgo do futuro: “brilharemos no palco da historia”,
“seremos milhdes”, “eu viverei 200, 500 ou 700 anos e contarei minhas dores para ti”, “nao
passaremos mais fome”, “ndo nos suicidaremos”, “e nos recusaremos a morrer”, dentre

outros...

A pluralidade do texto de Potiguara mostra o ritmo do outro (0 dominante) que
imprime o desconcerto do mundo. Nesse enfrentamento, a voz indigena
metamorfoseia-se no fio da historia tal e qual uma "agulha que ferve no meio do
palheiro”, até multiplicar -se em dez, cem, mil, milhdes de cardumes indigenas de
diferentes etnias, apesar de expostos a humilhacdo, ao desrespeito e a tantos outros
problemas que comp@em a sintaxe da diaspora indigena [...] (GRAUNA, 2018, p. 15).

Outro vocabulo que se reitera nos versos centrais do poema ¢ a palavra “fome”, ndo tao

somente no seu sentindo comum, mas metaforicamente associado as caréncias e privacoes:

E ndo passaremos mais fome

Fome de alma, fome de terra, fome de mata

Fome de Histéria

E ndo nos suicidaremos

A cada século, a cada era, a cada minuto

E nos, indigenas de todo o planeta,

S6 sentiremos a fome natural

E o sumo de nossa ancestralidade

Nos alimentara para sempre (POTIGUARA, 2018, pp.115)

Essas caréncias repercutem sob diversas visdes que representam um agrupamento de
espoliacdes vividas pelos povos originarios: “Fome de alma, fome de terra, fome de mata/ Fome
de Historia”. A alma, uma representacdo do sagrado, do espiritual, uma manifestacdo divina e
transcendental que pode também estar associada a presenca ancestral. A terra representa o
territério em seu sentido mais abrangente: a territorialidade, todas as relagdes construidas no
espaco geografico da vivéncia dos povos originarios. A mata representa a fauna e a flora que
ddo subsisténcia aos povos originarios e também é um espaco sagrado; 1a que a convivéncia
com os entes da floresta se dara de forma mais efusiva, naturalmente expressa nas relaces com
0 meio ambiente. A Histdria que foi documentada e registrada através do olhar balizador dos
estrangeiros colonizadores que nada conheciam e que, ainda pela ansia do poder, agregaram
tudo que fosse perverso a imagem do ser indigena, formando uma narrativa Unica que estava
acima de toda a verdade.

Assim sendo, esses versos preconizam um futuro livre da fome, demarcando o
processo histdrico das privacGes que os povos indigenas foram submetidos, especialmente,
privacdo do direito ao seu territdrio, a cultivar e coletar seu proprio alimento; ao direito de
contar a sua prépria histéria e de viver a seu modo. A expectativa gerada no poema é que, com
essas fomes sanadas, ndo haverd mais morte, o genocidio perpetrado se esvaira € um novo

mundo possivel surgird. Quica, uma premonicdo de uma terra sem males, como consta na
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mitologia indigena dos povos originarios brasileiros. E, assim, “s6 sentiremos a fome natural
/ E 0 sumo de nossa ancestralidade / Nos alimentara para sempre”.

Importante observar, ainda, que a memdria ancestral é posta como o alimento que cura,
que nutre eternamente, sé ela basta para que a fome cesse e rompa com as privaces
vivenciadas. Temos, nesses versos, uma visdao de como a ancestralidade é a responsavel pela
ruptura com as opressoes e, por isso, € também responsavel por uma poética de rexisténcia. Que
anima para o futuro: “E ndo existirdo mais Ulceras, anemias, tuberculoses /Desnutri¢ao /Que
irdo nos arrebatar / Porque seremos mais fortes que todas as / células cancerigenas juntas/ De
toda a existétncia humana”. Esses versos denotam metaforicamente o poder de cura da
ancestralidade.

De tal modo, que a resisténcia ancestral também é um processo de cura e luta atraves
dos seus atravessamentos identitarios e historicos, por isso, a voz poética reverbera fortemente
um grito bravo de aporte nas suas vivéncias e, a0 mesmo tempo, enfadado das barbaridades

perpetradas aos povos originarios:

Ai queremos viver pra lutar

E encontro forga em ti, amada identidade!
Encontro sangue novo pra suportar esse fardo
Nojento, arrogante, cruel...

E enquanto somos déceis, meigos

Somos petulantes e prepotentes

Diante do poder mundial

Diante do aparato bélico

Diante das bombas nucleares.
(POTIGUARA, 2018, pp.115-117)

Viver para lutar € o grito da ancestralidade vivificado na identidade, puramente em
rexisténcia. A voz poética ousa soltar seu berro como um chamado a luta. Aos que esperam a
docilidade, a mendicancia, a submissdo, qualquer forma de resisténcia é petulancia e

prepoténcia. E, na sequéncia, coletivamente desponta:

Nos, povos indigenas,

Queremos brilhar no cenério da Histéria
Resgatar nossa memoria

E ver os frutos de nosso pais, sendo divididos
Radicalmente

Entre milhares de aldeados e “desplazados”
Como nés.

(POTIGUARA, 2018, pp.115-117)

Atravessada pelo lirismo, a resisténcia se faz persistente nas escrituras indigenas que
surgem através desse poema. A arte da palavra, assim como a Historia recontada pela 6tica dos
que foram subalternizados, deve se inscrever no registro do tempo. Dessa forma, pode ser

considerada como um tema central para a manutencéo do texto poético indigena, afinal, é nele
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que se inscreve, pela palavra que se ecoa, as vozes ancestrais. A palavra ancestral néo morre,
esta sempre viva —assim como o indigena no corpo das mulheres originarias —, cria uma fratura
no canone, e, assim, faz o0 nascimento vivo do novo; uma escritura que nasce a partir do trauma
colonial, mas que reverbera a vida como simbolo significativo da existéncia: Radicalmente,
como diz a voz poética. E melhor seria, revolucionaria.

Apoés atravessar uma trajetoria marcada por violéncias, em um cenario rarefeito de
pouco acesso para as identidades indigenas, em que “Diante do poder mundial / Diante do
aparato bélico / Diante das bombas nucleares”, o que esperar de satisfatorio, sendo uma
revolucdo. Por fim, essa voz poética sente-se deslocada, incabivel, em espagos/corpos
fraturados. Se V& restrita em seu deslocamento, em seu nao estar no mundo: “Entre milhares de
aldeados e “desplazados” / Como nés”. E permite reverberar um grito que se faz em
coletividade.

Cumpre mencionar uma das caracteristicas que conectam as escrituras literarias das
mulheres Mapuche e Potiguara: a fratura, a irrupcdo do exilio, do sair dos seus espa¢os comuns
e se por em contato com as fronteiras de si e do outro. E importante, nesse sentido, percebermos
a interpretacdo dos significados que ressoam a partir da ideia de corpo-territério que produz
seus signos de cultura. A referéncia territorial € Abya Yala, por um lado, em face do territério
litoraneo brasileiro e, por outro, em face do territério das Cordilheira dos Andes. O movimento
da ancestralidade é comum a esses corpos-territorios. Dentro das suas perspectivas, as fraturas
se abrem em torno das subjetividades que se tornam coletivas. Como acontece no poema

Chaura Kawin, de Graciela Huinao, que esta no livro Walinto.

CHAURA KAWIN
A Don Hernan Trivifio Andrade,
Maestro de la vida.
Imagino
que el horizonte
termina en mi casa.
Donde vi
la cruz del sur
dormirse en el rio
de mis antepasados.
Un dia
la noche endureci6 su mirada.
Y Yo
dejé mi puerta entreabierta
para cuando regresara.
Ahora suefio
sus calles polvorientas
mi vieja escuela 107
a media cuesta crucificada.
Y mi casa
vieja de recuerdos
vive alin
evocando a mis antiguos



156

gue navegan por mi sangre
desde el dia en que "pacificaron"
las rebeldes canoas

que mis abuelos y sus abuelos
labraron junto al rio

bajo la oracidn nativa

y la fe en sus aguas.

Hoy en el Rawe

los ancianos pierden la mirada.
Donde un dia

anidaron las estrellas

las que me vieron partir
llevando el horizonte

en la mirada.

(HUINAO, 2009, pp. 29-30)

De antemado, é preciso observar o titulo do poema por se tratar de uma referéncia ao
nome origindrio da cidade, onde vivem boa parte dos Mapuche Williche, nomeada na
contemporaneidade como Osorno, no Sul do Chile. O poema inicia estrategicamente com uma
localizag&o topogréafica que demarca a territorialidade da autora e da voz poética, assim evoca
a imagem de um lugar em sua natureza, um espaco de vivéncia do sujeito como "eu" referindo-
Se Nos primeiros versos as origens que estdo no plano da memdaria e se fazem em um contexto
de imaginagdo: “Imagino / que el horizonte / termina en mi casa. / Donde vi / la cruz del sur /
dormirse en el rio / de mis antepasados”. Os elementos do espago se configuram a partir da
natureza marcada pelas reflexdes ancestrais: as constelacfes e o rio se integram na noite da
memo©ria; juntos formam a imagem bucolica de um lugar afavel, lugar da memaria ancestral
que habita a imaginacéo do eu-lirico.

Nos versos seguintes, 0 espaco e 0 tempo se esvaem, a personificacdo de uma noite que
se apresenta mais rigida, uma metafora para as opressoes vivenciadas por quem precisou fazer
0 éxodo indigena, tdo comum em inumeras comunidades. Apesar da partida, a porta da casa
esta entreaberta no aguardo do retorno: “Un dia / la noche endurecié su mirada. / Y Yo / dejé
mi puerta entreabierta / para cuando regresara.” Prevalecem as raizes ancestrais. Sair da sua
comunidade originaria, ndo significa abandona-la. Ela estara sempre vivida nos habitos,
especialmente, nas relacbes com a espiritualidade e nos afetos.

O espaco tem multiplos modos de alteridades, e elas se movem e acentuam a busca por
uma caracteristica ancestral que a definem no mundo. Como uma narrativa em versos semeados
por metaforas que rememoram e atravessam pelo espago-tempo do passado através do relance
onirico. “Ahora suefio / sus calles polvorientas / mi vieja escuela 107 / a media cuesta
crucificada.”. O eu-lirico elenca imagens do sonho que rememoram os afetos que estdo no

passado. Um corpo que parte e que revive na sua memdaria; 0s passos dos ancestrais que
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preparam o caminho para que pudesse percorré-lo com mais facilidade; a recordacao esta no
espaco da casa: “Y mi casa / vieja de recuerdos / vive ain / evocando a mis antiguos / que
navegan por mi sangre / desde el dia en que "pacificaron” / las rebeldes canoas / que mis
abuelos y sus abuelos / labraron junto al rio / bajo la oracion nativa/ y la fe en sus aguas”.

E na casa da memoria que habitam os antigos ancestrais, € é no seu sangue que eles
revivem geneticamente. A Pacificacdo das canoas rebeldes € uma metéfora clara para o contexto
historico de atrocidades promovidas pelo Estado chileno que denominaram Pacificacdo de
Araucania. As barbaridades cometidas aos avos sdo marcas metafdricas que aparecem no texto,
que ndo superam o Vviés da reminiscéncia ancestral.

Vale ressaltar a relagdo dos Mapuche-williche com as canoas: metaforicamente as
canoas sdo distintas pelo trabalho dos avés e pelo trabalho do rio, feitas das grandes arvores
nativas e estdo incorporadas sob o plano da espiritualidade e da fé Mapuche. As canoas
representam também um aparato de identidade indigena marcado pelo processo de busca
ancestral, que metonimicamente representam o Williche. Também representa a persisténcia da
travessia. A Vv0z poetica carrega esses atravessamentos identitarios que constituem
definidamente como alguém que sai, mas permanece; alguém que cruza a fronteira, mas esta
atrelada aos seus ancestrais pela memoria.

A relacdo entre a voz poética e as suas reminiscéncias sao de amalgamento, seu corpo-
territério é habitado pela ancestralidade: a mis antiguos / que navegan por mi sangre. Em uma
metéafora que tece a correlacdo entre as veias sanguineas do corpo e os leitos de rio que
atravessam a sua cidade. Séo por esses lugares (corpo e rio) que seus ancestrais se mantém
vivos. Ao avistarem Rio Rawe, em Osorno, que antigamente formava a fronteira entre os
territérios Mapuche e o ocupado pela coroa espanhola, os mais velhos perdem simbolicamente
o olhar no linha do horizonte: Hoy en el Rawe / los ancianos pierden la mirada./ Donde un dia
/ anidaron las estrelas / las que me vieron partir / llevando el horizonte / en la mirada”. Nesse
ponto crucial do poema, a imagem que se forma retorna a ideia inicial dos primeiros versos.
Como em um ciclo, as constelacbes sdo testemunhas das travessias da voz poética e esse
reencontro se da pela linha ancestral que surge como uma abertura/fratura de um espaco e de
um povo originario que tem a simples existéncia por estar na resisténcia cotidiana.

Como um condensamento de tudo que ja foi mencionado neste subtdpico, sobre as
relacbes com a ancestralidade como maneira de promover a rexisténcia nas escrituras de
mulheres indigenas, observarei, agora, partes do texto N6s somos so filhos!, de autoria da
Potiguara Sulamy Katy, obra publicada no ano de 2011, com projeto grafico baseado em

pinturas de Mauricio Negro, no qual a poesia das escrituras se entrelaga com as poesias das
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pinturas feitas em técnica mista. E importante novamente elucidar que a obra é classificada em
sua ficha catalografica como um livro infantojuvenil brasileiro, atendendo as demandas
mercadoldgicas que ja foram, em outros momentos, mencionadas nesta tese.

De modo geral, na obra ha a presenca da busca pela ancestralidade a partir das relacGes
com os Varios elementos da natureza, que se conectam intrinsecamente com o ser indigena,
assim como acontece com as palavras que estdo atreladas plasticamente com as pinturas. A
experiéncia da leitura € atravessada pelas conexdes significativas geradas entre o texto escrito
e 0 texto imagético, um estd no outro, um nasce do outro e vice e versa. Por ser uma obra
multimodal, observarei, aqui, nesta leitura uma parte em que € possivel visualizar, sentir e
perceber as conexodes que transcendem “com” e “da” palavra alinhada as imagens. Vejamos o
texto na integra, ao transp6-lo do livro para esse formato do que convencionariamos chamar de

poema, buscando respeitar a disposicao das palavras no projeto grafico original do livro.

Nés somos s6 filhos!

No6s somos os filhos do tempo, do vento e do anoitecer.
Sentimos a dor de pestanas arrancadas,

Atolamos em mangue para pegar caranguejo,
Levamos surra de urtiga,

Dormimos em rede

ou esteira e, mesmo que ainda cansados,
Esperamos diariamente a noite que traz os gritos do mar
Parindo uma lua brilhante.

Ainda que andemos longe,

Nunca iremos esquecer disso.

Falamos com passarinho,

Comemos beiju com carne de caca,

Corremos de raposa parida,

Vemos a morte se enroscar em nossos pés

Sob a forma de cobra grande,

Nadamos em lagoa encantada,

Somos curados com fumaga.

No6s somos filhos do ar!

Nos somos filhos da 4gua, da mata e do entardecer
Vemos a vida com a visdo

dos que nascem no meio das pedras

tendo a palha do Ouricuri como ninho

que, para ser visto, tem que ser

Tingido de negro

E, dessa forma, nossa gente obtém

O direito de pertencer

O sangue de nossos antepassados

adubou nossa terra,

fez nascer o urucum,

que quando é pintado em nosso corpo

deixa nosso espirito livre para voar

sobre a terra encantada,

dangar ao redor da fogueira sagrada

das festas do nosso povo que, com um sorriso de prata,
ilumina a mata inteira e nos traz o amanhecer.

No6s somos filhos do fogo!

E sabemos que o melhor de tudo isso é que
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Nés somos s6 filhos!
(KATY, 2011, pp. 5-8)

Essa obra da Potiguara Sulamy Katy, faz uma grande reflexdo sobre o pertencimento
indigena. Desde o titulo, as ponderacdes sdo bem objetivas com relagdo a nogao de ser “filhos”.
A simbologia do vocébulo est4 também associada a ideia de prote¢do, como protegidos pela
Mée Natureza, Madre-Tierra / Pachamama. O que denota a relacdo ancestral fortemente ligada
aos saberes, além de biologicamente atrelados aos elementos naturais: o tempo, o0 vento, a noite,
0 ar, aagua, a mata, o entardecer, por fim, o fogo. Todos estes elementos estdo de alguma forma,
atrelados & cosmovisdo Potiguara e sdo essenciais para formar o sentimento de pertenga. Como
filhos, a voz do texto promove uma nocdo de corporeidade que 0s une organicamente com a
natureza. Assim, intrinsecamente integrados, formam um s corpo.

Sentimos a dor de pestanas arrancadas, e logo entre as primeiras palavras, a imagem
formada por essa expressdo se destaca pela sensibilidade dolorosa que provoca no leitor. E
inimaginavel presumir o que é uma dor como essa; algo tdo proximo da nossa viséo, talvez até
uma profunda referéncia a cegueira provocada pela colonizacdo, enfim, sdo composicdes
linguisticas que despertam a impressionabilidade. De todo modo, as metaforas reveladas pelo
texto reforcam que a existéncia Potiguara esta interligada as expressdes sensiveis da natureza.

As mencoes aos elementos que compdem uma paisagem litoranea estdo profundamente
associadas aos lugares da memoria da voz Potiguara presente no texto: Atolamos em mangue
para pegar caranguejo [...]Esperamos diariamente a noite que traz os gritos do mar parindo
uma lua brilhante. A personificacdo do Mar e da Lua promove uma imagem poética que
transcendem as ancestralidades indigenas.

Assim, friso 0 que menciona a voz do texto que apesar de andar/ andemos por caminhos
longinguos, nunca esquecer/ esquecamos de tudo que nos mantém como Potiguara, afinal faz
as referéncias as comensalidades e habitos proprios da sua comunidade, que podem ser lidas
como uma maneira de autoafirmacdo e de pertenca: Falamos com passarinho, / Comemos beiju
com carne de caca, / Corremos de raposa parida, / Vemos a morte se enroscar em nossos pés
/ Sob a forma de cobra grande, / Nadamos em lagoa encantada, / Somos curados com fumaca.

E nesse sentido que se reforca: E, dessa forma, nossa gente obtém o direito de pertencer.
Sob a ideia do pertencimento dos habitos, das relacbes com o territdrio, das nocdes, inclusive,
de pertencer corpo-territério ao comum coletivo que o define nos atravessamentos da
ancestralidade e fortalecem a existéncia através do registro das escrituras nesta grande

(re)contacdo da Historia. Como veremos na imagem, abaixo, que reproduz duas paginas do
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livro, é possivel notar a conexdo entre palavra e imagem, em intima consonancia com as

pinturas de Mauricio Negro.

Figura 11 - Duas paginas correspondentes ao livro “Nos somos so filhos!”, de Sulamy Katy.
{Q\\ =" % ’_,_,_/ .7~, \m" - i ™

O sangue de nossos antepassados: . fez nascer 0 urucum,
adubou nossa terra, | que quando-€ pintado em nosso corpo

sobre
a terra
encantada,

deixa nosso
L ]

»

Fonte: Imagens do livro de Suiamy Katy (2011, s/p)

Ao longo do percurso de leitura dos textos de autoria indigena percebo, ainda, que ha
uma também uma forte conversagdo com 0s recursos imageéticos, ndo obstante, nesta obra de
Sulamy Katy e Mauricio Negro traduz em consonéancia relacional o primor de pinturas que
agregam sentidos ainda mais poéticos as escrituras. Assim, com forte apelo sensorial, traduz a
sensibilidade ao leitor atento e empatico. A poesia esta em detalhe impresso no livro e se torna

mais significativa a partir dos atravessamentos do leitor, que faz um caminho de descoberta das
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metaforas entrelagadas semioticamente. E nesse sentindo que ousamos tecer essa trajetoria
leitora, a partir de quatro paginas, de textos que estdo dentro de um mesmo periodo frasal.

Assim, logo na primeira pégina, esta disposta ao centro a frase: O sangue de nossos
antepassados adubou nossa terra. Como que as palavras estejam assentadas sob o que seria um
limiar entre a terra, 0 que esta abaixo dela, e 0 que estd4 acima da terra, com aspectos azuis
esverdeados que lembram os céus e a copa da arvore. Abaixo desse limiar, estdo as
raizes/rizomas formadas por cinco ramificacdes, que lembram também os dedos de maos
fincadas na terra, formando uma intensa imagem metaférica ao agregar a cor vermelho as
pequenas raizes que se entrelagam, assim como as veias do corpo em que correm o sangue. Do
mesmo modo, como uma forma de méo de mandioca fincada na terra em que correm 0 sangue,
a pagina seguinte se enche de vermelho, em conexdo com o tracado da propria escritura; do
sangue, como adubo da terra, brota o urucum®: fez nascer o urucum, que quando é pintado em
nOSsO COorpo ... assim, a pintura e a escritura estdo em amalgama de significados, apesar de
dolorosa, e marcando uma reminiscéncia do passado que é de sofrimento, no caso, 0 proprio
genocidio indigena. As metaforas entremeadas em suas relacGes provocam afeto, afeto que
parte do sentido da ancestralidade como produtora de uma resisténcia que se faz em
corporeidade, do sangue ao urucum que vai ao corpo. Séo elos que conectam os sentidos do ser
potiguara.

Ao virarmos a pagina, as cores quentes da pagina anterior se esvaem e prevalecem os
tons frios que tendem entre o azul e o verde, como um plano de fundo que faz uma referéncia
significativa a espiritualidade e territorialidade: deixa nosso espirito livre para voar sobre a
terra encantada, [...]. A imagem forma um indigena de bracos abertos, como se estivesse em
VO0O; suas pernas e seus bracos fazem um tracado geométrico que também estdo por todo o corpo
e lembram gravuras marajoaras, inscri¢fes indigenas, pinturas corporais de diversas etnias. Ao
centro da cabeca as sobrancelhas sdo formadas por asas de um péassaro também alcando voo.
Em primeiro plano, uma esfera que lembra um maraca e metaforiza a Terra, com as nuances
dos continentes americano e africano em evidéncia, e o continente europeu apagado, rasurado,
quase que sem forma definida. E perceptivel, a relacdo corpérea do ser indigena com a natureza,
com o todo que forma o mundo, em um processo que passa, inclusive, pelo nao entendimento

ocidental.

%5 O urucum ou urucu, do tupi, uru’ku, que significa “vermelho”, é uma fruta que cresce na arvore pertencente a
espécie Bixa orellana. Dela é extraida um liquido de cor avermelhada que serve como tempero de comidas e,
também, para muitas comunidades indigenas brasileiras, como pintura corporal.
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Fazer esse movimento que comeca la no passado, que rememora 0 sangue derramado
de milhdes de indigenas, atravessa geracGes, adubando terras para fazer surgir o novo ancestral,
que esta presente na contemporaneidade a partir do esforgo da resisténcia de existir, de ter seu
corpo pintado e transcender sob o etéreo das cosmovisfes ancestrais. Na sequéncia, uma grande
imagem de vultos ao redor do fogo se forma. Ladeados de penas vermelhas, e as inscricdes em
vermelho sob um papel branco dizem: dancar ao redor da fogueira sagrada das festas do nosso
povo que, com um sorriso de prata, ilumina a mata inteira e nos traz 0 amanhecer.

Unicos e, simplesmente, filhos do ar, da agua, da terra, do fogo, os indigenas, de modo
amplo e geral, congregam em suas cosmovisdes 0s quatro elementos da natureza como partes
inerentes ao corpo, sdo aqueles que provém desse amalgamado ancestral e, como meios
simbolicos, conseguem traduzir uma poténcia de vida atraves da poética fraturada da
rexisténcia.

Portanto, a ancestralidade é a historia dos povos originarios, que molda ndo apenas
atraves da doagdo do material bioldgico, mas também de forma espiritual, sob a forma de seus
projetos, seus erros, acertos e expectativas de futuro. A ancestralidade torna-se o signo da
resisténcia amerindia. Protagoniza e gesta um novo projeto sociopolitico, que se fundamenta
nos principios da sabedoria e da memoria ancestral. Assim, é valido ressaltar que a base desse
projeto decolonial amerindio contemporaneo se da através do respeito as diversidades, na
coexisténcia sustentavel do Homem com o Meio-Ambiente e, especialmente, no respeito a
experiéncia dos mais velhos de sua comunidade originaria.

Ao pensarmos a rexisténcia como essa fratura poética que se rompe sob o corpo-
territorio de mulheres amerindias em forma de escritura, compreendemos que as vozes
ancestrais sdo ecoadas em metaforas e concebemos como um processo de resistir para existir.
Fraturar a prépria voz para que outras possam ser ouvidas em estado permanente de resisténcia.
Por isso, trata-se muito mais que uma simples composi¢cdo de luta e oposicao aos sistemas
hegemaénicos, sejam estes literarios ou provenientes do capitalismo, trata-se, muito mai, de ser,
ou ainda, de demarcar pela escritura o que se é, o incontornavel sentido de si e da existéncia.
Dai que este sentido sé se cabe através da palavra rexisténcia, junta e inseparavel, porque uma
estd na outra e vice-versa. Posto que, como ja mencionamos em outros topicos, a existéncia se
faz em resisténcia ao habitar as poéticas ancestrais que sdo transcendidas através do corpo-

territério da mulher indigena.
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4.2 Fraturas poéticas da Rexisténcia: questdes interseccionais de género

Zomo Mujer

Pekan afwimekenochi trayengko, Vertiente infinita,
mazakan kutral, amasijo de fuego,
dyumelen tafii rag. se enciende mi arcilla.
Tafi payne karli mew nga En mi verde musgo
yenien tafi foki llevo mi enredadera
kake kiiyen nga lliwnarken. mes a mes me deshielo.
Mongén llenga tifiy tafii tuwayiin engi Es la vida y su ciclo
Ayin kiime lingafnag bendita madrugada
Antl fi parufe coreografa del tempo
Traytrayko fii aychufiin llengati. luz de las cascadas.

(NAHUELPAN, Eliana Pulquillanca, 2010, pp. 434 — 435)

Entre a argila, terra, corpo-territorio, o fogo originario consome o ser, em natureza unica
e intercambiada com a prépria mae-terra, em seu verde predominante. Uma € a outra, sem
fronteiras, em contiguidade de seres poéticos que estdo além das metaforas e das incorporagoes
metonimicas. Corpo mulher, corpo terra, natural, feita dos quatro elementos: fogo, terra, ar e
agua. E, assim, harmonicamente os corpos do ser existencial e do territorio se formam
intrinsecamente, entremeados de si, cumprindo seus ciclos naturais conectados sob o “newen”.

Zomo, que no mapudugum, significa mulher, no poema que abre este subtdpico, Eliana
Pulquillanca Nahuelpan, escritora Mapuche da Comunidad de Piutril, San José de la Mariquina
(Region de los Rios / Sul do Chile) destaca, nos seus versos poéticos simples, as faces femininas
enredadas pelo jogo das palavras e nos introduz, em sua vertente infinitamente poética e ética,
um encantamento que sé a poesia podera emanar no leitor atento. E, assim, nos introduzindo ao
pensamento da “mujer mapuche” que fala sobre si e, a0 mesmo tempo, sobre todas a mulheres
do mundo, abre fissuras poéticas em desenleio de resisténcia: “amasijo de fuego [...] me
deshielo”.

Partindo desse pressuposto de um corpo-territorio que se faz entre o elo mulher e a terra,
a poetica de mulheres indigenas, tanto Mapuche quanto Potiguara, assim como de mulheres
racializadas na sociedade ocidental, formam este “amansijo”, como uma massa originaria
moldada para ser una, intrinseca e, por isso, Unica. A representacdo poética dessas relacdes
forma um “amansijo” com fraturas de resisténcia na sociedade ocidental.

Nesse sentido, diante das evidéncias poéticas, entendo que hd uma ressignificagdo do

lugar da mulher indigena de Abya Yala como parte da autorrepresentacéo literaria através das
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fraturas poéticas que interseccionam as condi¢des do género e as imposicGes sociais sobre 0
critério de racialiazagio. E importante destacar, que o primeiro critério de observacéo e anélise
das escrituras de mulheres Potiguara e Mapuche, neste subtopico, se da através da nocao de
corpo-territério politico de mulheres indigenas, partindo da fratura poética de rexisténcia
exposta em topicos anteriores (Ver subtdpico 2.2.1), especialmente partindo de uma visdo de
Corpo — Terra, que trata acerca de questdes interseccionais de género, como observa a
pesquisadora Catitu Tayassu ao definir o verbete “Mulheres indigenas, mulheres amerindias”,

do Dicionério Critico de Género:

Mulheres amerindias - como eu, tu, elas, nés - sdo, portanto, escritoras de uma
literatura que prefiro designar como uma LiteraTERRA. Uma literatura escrita na
Ipela relacdo (ou através da relacdo) constituida e constitutiva dessa/nessa complexa
interagcdo entre homens e mulheres, nesse longo durante com a Terra. 1sso, embora a
Terra (donde ilhas) Ihes foi expropriada, explorada e banalizada pelos chamados
‘conquistadores’, e o que depois deles nasceu e se forjou como novo, como
conquistado, como descoberta, ocupacdo e progresso.

Isto dito, devo sublinhar que mulheres amerindias sdo também aquelas cuja linguagem
estética, oralidade e escrita € uma literatura, a qual se escreve com o corpo, com as
maos, com os pés, com a boca, com os olhos, com as palavras, com os sinas, com
pinturas e até com o siléncio escolhido ou imposto. (TAYASSU, 2019, pp. 536-537)

Por isso, a importancia em pensar numa literaTERRA corpo-territério de mulheres
amerindias como propulsora da escritura organica em rexisténcia poética. Por isso, também, na
sequéncia, o segundo critério é observar escrituras que traduzam culturalmente as experiéncias
historicas das mulheres e seus povos originarios, identificando os pontos que tocam as relacfes
de opressdes e violéncia de género a que sdo submetidas: imposicdes perversas das
colonialidades sob corpos femininos e indigenas.

Assim sendo, os critérios de observacdo e analise dos poemas se baseiam nas
representacdes poeticas de mulheres indigenas em suas complexidades, que potencializam em
suas vozes reivindicacdes de sentido e existéncia, sobretudo quando traduzem poeticamente
suas culturas, suas agruras como mulher numa sociedade que a descaracteriza enquanto ser,
suas lutas por sobrevivéncia e, para além desta, a sua necessidade de ser respeitada
integralmente como corpo e como territorialidade de suas historias, desde as vividas até das
herdadas. Em outras palavras, pensar a mulher indigena sob seu préprio prisma. Aquela que
estd em permanente luta pela vida, sob sua terra ancestral, almejando a dignidade da existéncia.

E, assim, conceber que

Mulheres amerindias sdo e serdo nossas ancestrais, nossas tataravos, bisavos, avos,
como foram e sdo (para outras mulheres) suas maes, tias, primas e irmas. Elas sdo,
portanto, mulheres de riso e choro, de lamento e dor, de festa e fim-de-festa, de beira
de rio e beira de estrada, sdo também (outras vezes) as mulheres dos acampamentos,
das ocupacOes, das aldeias, das reservas, das terras em demarcacdo e, portanto,
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mulheres em luta; mulheres- combate em uma luta permanente pelo direito a vida,
pela reconquista da terra ancestral e o direito a dignidade e a diferenca que
representam no conjunto de nossa diversidade. (TAYASSU, 2019, pp.538-539)

E nesse sentido que advogo ser necessario perceber a poética de mulheres Mapuche e
Potiguara contemporaneas, como vozes que ecoam suas historias. Assim, cumpre observar as
relacbes entre mulher como corpo-territério, que substancia a ideia de fraturas poéticas de
rexisténcia com vistas nas seguintes escrituras: Devenires, de Faumelisa Manquepillan e Nem
mais nem menos, de Graca Gralna.

Comeco por Devenires (Inchekipan), da escritora Mapuche Faumelisa Manquepillan,
do livro Lykan Kira fii purun — Danza de la Piedra, ei-lo na integra:

DEVENIRES

Que de entre mis manos

se crien raices de fiocha, kila y pilpil boqui.

Que de mi ombligo las raices de hualles, ulmos y laureles tomen fuerzas.

Sean macetas de manzanos, araucarias y castafios

con panales mis pezones.

Que mis pémulos sean semilleros de chilcas,

copihues y de natres.

Que de mis brazos crezcan abundantes coligies, radales y melies.

Que mis ojos sean guarida de culebras, peces, sapos y lombrices.

Que mis piernas sean pilares de piedras y tierra firme

donde corran torrentes de rios y de mares.

Que entre mi monte pélvico que es espesura de bosques,

aniden todos los pajaros del mundo y que no pare el devenir de la existencia.
(MANQUEPILLAN, 2017, p. 48-49)

O titulo do poema ja diz muito sobre a tematica que aborda no decorrer dos versos, do
espanhol “devenires” que pode ser traduzido para portugués como “vir a ser”, “tornando-se”,
“tornaram-se”, assim como também, pode ser interpretado como o “devir” filos6fico. Ja na
lingua originaria Mapuche “Inchekiipan”, ndo encontrei uma defini¢do para a palavra completa,
no entanto, em partes: ifiche, significa “eu” (Pronome pessoal) e kilpan esta relacionado ao
parentesco, descendéncia, como podemos observar no artigo de Quintriqgueo & Quilaqueo
(2006) que analisa o conhecimento sobre a relacdo de parentesco como contetudo educativo do
patrimoénio cultural Mapuche para criangas em seu processo de escolaridade. D acordo com
essa pesquisa, a definicdo de kipan estd associada a origem familiar Mapuche, a sua

descendéncia, a nocao de pertencimento e a sua relacdo com a territorialidade ancestral:

[...] la relacion de parentesco consiste en un conjunto de conocimientos que se han
construido en la interaccion social entre los miembros del tronco parental comdn, de
acuerdo con la memoria social de cada comunidad. Asi, el conocimiento sobre el
tuwiln y el kipan, permite a cada mapuche tener una explicacion sobre la historia de
la comunidad y un reconocimiento con su tronco parental comun. Segun el testimonio
del kimche [K9], para los mapuches “el conocimiento relacionado con la familia es
algo global, es amplio, tiene que ver con unavision de mundo... la familia se relaciona
con los vegetales, con la tierra, con los animales y con todo lo que existe en su
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entorno”. En este sentido, el conocimiento acerca de la relacion de parentesco se
plantea en relacién con a las siguientes dimensiones: sociocultural, tiempo-espacio y
hombre-medio natural. (QUINTRIQUEO & QUILAQUEO, 2006, p.87)

E importante ressaltar que o testemunho de um dos sujeitos da pesquisa em quest&o, que
menciona sobre o conhecimento familiar como um elemento amplo da cultura Mapuche, que
se correlaciona intrinsecamente com a fauna, flora e com tudo o que existe em seu ambiente
natural, € partindo dessa ideia que o “Devenires”, de Manquepillan, se coaduna com a nogao
do kipan, a linhagem ancestral em que tudo se relaciona e que est4 sob as méos das mulheres
Mapuche: sejam as plantas, sejam os animais, sejam a histéria cultural do seu povo, enfim tudo
que se relaciona com a territorialidade.

E é partindo dessa ideia, de um “tornar-se” em movimento constante com a
ancestralidade, que Devenires repensa a transformacéo e o desenvolvimento da relacéo entre a
natureza e a sociedade com o ser Mapuche, como em um crescimento evolutivo de um trénsito
do novo, a partir da relacdo com o antigo, com os antepassados. E o que observamos em todo
0 texto, mas especialmente nos primeiros versos em que as maos criam raizes de plantas tipicas
da regido de Los Rios, sul do Chile: fiocha, kila (quila) pilpil boqui (Boqui pil-pil); plantas que
crescem na floresta nativa e servem como fibras proprias para artesanatos, metonimicamente
relacionados aos servigos manuais: “Que de entre mis manos / se crien raices de fiocha, fila'y
pilpil boqui.”, formando uma imagem poética em que, nas extremidades do corpo surgem as
plantas, os galhos menores como ramificacbes do ser que cresce em transformacdo. Ja do
centro, do umbigo, as raizes de grandes arvores: “hualles, ulmos y laureles tomen fuerzas”, e
sob isto possam carregar todas as formas de plantas: “manzanos, araucarias y castanhos”’. Cada
uma dessas plantas e arvores carregam em si significados metaforicos que perpassam a
ancestralidade Mapuche desde as relac@es de resiliéncia, firmeza, forca até as nocdes de fonte
de vida e sabedoria.

Aos mamilos, os favos de mel estdo resguardados. As magcas do rosto, as sementes de
flores, de plantas belas que surgem pelo corpo-territdrio ancestral Mapuche; assim como dos
bracos surgem arbustos tipicos de Wallmapu, € nesse sentido que o eu-lirico cria a atmosfera
de um corpo feminino que esta em continuidade com a criacdo, ou seja, o corpo da mulher
Mapuche, ao criar também € criado, transformado em ser natural. Desde a docura do mel as
plantas nativas que se ramificam dando vazao ao ser originario: um individuo em simbiose com
a sua natureza, memoria e identidade cultural; em que até seus olhos podem guardar os animais,
dos pegonhentos aos asquerosos, e todos os que estdo em comunhdo com a natureza: “Que mis

0jos sean guarida de culebras, peces, sapos y lombrices”.
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“Que mis piernas sean pilares de piedras y tierra firme / donde corran torrentes de rios
y de mares.” Com as pernas fincadas no territorio, geograficamente atreladas as caracteristicas
que formam WallMapu: com muitos rios e corredeiras entre pedras que formam os arredores
da Cordilheira dos Andes, fronteiras com os grandes mares do oceano Pacifico. De tal modo —
diante de um eu-lirico que se reconhece ndo sé como parte da terra, mas como ela — que ndo ha
distincdo entre eles: o corpo é a terra, a terra € 0 corpo-poético que transcende a COSMOVisao
Mapuche. Formando, (trans)formando e (com)formando as raizes ancestrais do individuo que
esta interligado ao seu povo originario, por um elo de parentesco, mas, sobretudo por um elo
corpdreo com a terra, sdo0 maos, umbigos, mamilos, bochechas, bracos, olhos, pernas e monte
pélvico que se transformam, em contiguidade, como elementos da natureza proprios do
territorio Mapuche.

Os dois ultimos versos trazem em seu bojo poético a corporeidade do género feminino,
do ser mulher Mapuche, carregada das metaforas que formam o complexo cabedal de ideias de
um ser que é fértil de vida, de existéncia, de futuro e, sobretudo, de liberdade. E sob o monte
pélvico que a criagdo transborda: “Que entre mi monte pélvico que es espesura de bosques, /
aniden todos los pajaros del mundo y que no pare el devenir de la existencia”.

O ventre feminino é o espaco em que se aninham os passaros do mundo, da terra, de
mapu, e, sob ele, e, a partir dele, a existéncia evolui, transcende em futuro como um nascedouro
de novas geracOes livres. Na composi¢cdo dos dois ultimos versos do poema, a metafora do
corpo feminino forma a imagem de grandes florestas de memorias que projetam o futuro e,
assim como a natureza é geradora da vida, o monte pélvico feminino mantém o movimento da
existéncia. O corpo da mulher Mapuche em plena consonancia com a génese da vida
desencadeada pela ideia inicial do que titulo projeta: o devir, devenires, inchekipan.

Assim, o ponto fulcral do poema se da no titulo, que interconecta 0s versos
sequenciados, mulheres que parirdo o futuro, a partir das lutas em voz poética de rexisténcia
fraturada, que se abre em fresta de futuro, com a busca do ser conectado as raizes ancestrais
que propulsionam o vindouro.

Diante dessa mesma linha de pensamento, outro poema tece a representacdo literaria
das relagdes interseccionais de género que tensionam sobre as questdes que envolvem o corpo-
territério da mulher indigena. Intitulado “Nem mais, nem menos”, de Graga Gratina, vejamos
na integra:

NEM MAIS NEM MENOS

Um homem,
uma mulher
S80 0 que Ss&o:
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palimpsestos
passaros

deuses

magicos

videntes

astro

estrela

de Altamira a Lascoux
Asteca

Pankararu

Fulni-6

Xavante

Guarani

Potiguar, quem sabe?

intimos irméos

Legitimos filhos da terra
salvaguardam o limo das pedras
0 vbo dos peixes

e 0s sagrados rios navegaveis
(GRAUNA, 2007, p. 35)

O poema “Nem mais, nem menos” € constituido por vinte e dois versos livres, divididos
em duas estrofes, sendo que a ultima é formada por cinco versos que estdo concatenados de
maneira distinta da primeira estrofe, em que predominam versos compostos por apenas uma
palavra. A disposicdo do poema nos diz muito sobre as pretensées do eu-lirico. E sobre a forma
encadeada que as ideias circulam em movimento de projecéo e representacdo do fundamento
do texto: uma percepcéo identitaria que passa pela identificacdo ancestral acerca de quem se €?
O que faz? E como representa o ser?

E diante dessas perguntas que as nogdes basicas sobre género e racializago podem ser
retomadas, desde os primeiros trés versos: “Um homem, / uma mulher / s3o o que sdo:”. Uma
vez que a mulher e ao homem ¢ atribuido género, esta categoria pode funcionar como um
reconhecimento de humanidade e de indistin¢do entre os seres humanos, no entanto, ser o que
se é, promove a observacdo da identidade e, portanto, das marcas que formam um e outro,
afinal, na sociedade ocidental hegemdnica patriarcal homens e mulheres sdo o que sdo: distintos
em suas relacGes de poder.

Posta essa ideia inicial de “nem mais, nem menos” — isto €, de que nem homem nem
mulher estariam postos acima ou abaixo no escalonamento arbitrario de poder social e cultural
que envolve a sociedade —, 0 poema prossegue em ritmo cadenciado de palavras aparentemente
soltas. Cada verso, reivindicando seu espaco de sentido, agrega formas e recepcdes
interpretativas para se pensar género (homem e mulher) para além da sua conformidade

ocidental.
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Cada palavra, em sua gama de sentidos possiveis, reflexiona possibilidades de leituras.
A cada verso que se toca e que conduz do amplo/universal: “palimpsestos / passaros / deuses /
magicos / videntes / astro / estrela”, para demarcador étnico de comunidades indigenas: Asteca,
Pankararu, Fulni-6, Xavante, Guarani e Potiguar. E ndo por menos ou mais, o ultimo povo
originario mencionado ¢ o Potiguara, seguido do “quem sabe?”, abrindo um questionamento
para perceber para além do que contém a palavra, as delimitag@es étnicas, mas sobretudo pensar
0 ser dentro e fora da sua cosmovisdo, um ser ontol6gico.

Ainda sob este prisma de defini¢Bes indefinidas, percebo os sentidos que 0s versos
formados por palavras Unicas podem remeter através de uma visdo que ressalta a nocao
interseccional de género e racializacao.

Palimpsestos, metafora para transcender a ideia de escrituras antigas apagadas e refeitas
sob outros aspectos da historia, da existéncia. Ou seja, reescrever a historia apagando outras
historias, mas mantendo os borramentos originais, rastros que permanecem. O Verso
“palimpsestos” € seguido dos versos formados por apenas uma palavra, como sobreposi¢oes de
sentidos: passaros, deuses, magicos, videntes, todas no plural agregam um sentindo que
perpassa o celestial e, por si, o0 espiritual. Passaros, no sentido metaférico de representagédo do
voo, da liberdade, do alcance do céu. Ja as palavras: deuses, magicos e videntes agregam um
sentido de divindades que guardam os mistérios dos mundos e encobrem o significado de
desconhecido e imensuravel diante dos seres. Assim, se homens e mulheres sdo o que sdo diante
do intangivel, diante dos mistérios, todos os seres sao sensiveis da natureza, simbolos do proprio
deus que habita a magia, o espiritual, e, sobretudo, podera antever o futuro, perceber os tracos
do que ainda acontecerad no alcance inimaginavel do que € o ser, nem mais nem menos, mas
contingentes da natureza: astro / estrela, metaforicamente homem e mulher, masculino e
feminino generificados, porém para o além da prépria estereotipacdo, sdo corpos celestes que
habitam o infinito de possibilidades “de Altamira a Lascoux”.

Tanto Altamira (norte da Espanha e/ou a cidade do Pard/Brasil) quanto Lascoux
(sudoeste da Franca) sdo lugares que possuem 0s conjuntos de cavernas com pictéricos de arte
rupestre da Pré-historia; um verso formado por duas cidades em movimento de ideias com a
arte, as primeiras inscricdes humanas em cavernas, condensam imagens que nos levam,
enquanto leitores, em um percurso de busca ancestral. “de Altamira a Lascoux”, pode ser um
Verso, que considero como encadeador de ideias amplas para as mais especificas, afinal, ha a
necessidade do retorno no tempo e espago para o despertar da ancestralidade nativa, amerindia,

que forma e conforma género e etnicidade.
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Dos astecas aos Potiguara, 0 movimento paira e finda sob a questdao “quem sabe?” e
talvez, a resposta seja a estrofe seguinte: “Intimos irmaos / Legitimos filhos da terra /
salvaguardam o limo das pedras / o voo dos peixes / e os sagrados rios navegaveis”.

Estrofe formada por cinco versos que retornam aos primeiros versos do poema, em duas
defini¢des do que sdo homem e mulher: “intimos irmaos” e “filhos da terra”, duas metaforas
para a compreensdao da fraternidade entre os humanos do mesmo chdo, do mesmo lugar, e,
“quem sabe?”, dos povos originarios. Cabe a eles salvaguardar, ou seja, protegem o infimo
detalhe da acdo do tempo na natureza (o limo das pedras) até os grandiosos rios (sagrados e
navegaveis) como metaforas do tempo, assim, como metaforas do fluxo da vida, suas paragens
e suas travessias. O limo surge do contato com a agua, desde as pequenas gotas de chuva,
metaforicamente a vida se refaz mesmo na infecundidade de uma pequena pedra (a vida esta no
detalhe que o tempo natural das coisas organiza e, portanto, de acordo com a leitura do poema,
deve ser protegida). Assim, homens e mulheres como irmaos entre si e, ambos, filhos da mesma
terra sdo os detentores dos saberes que salvam e guardam dos pequenos aos grandes entes da
natureza. Afinal, um esta no outro e, ndo, fora do outro. Ao proteger, também, mutuamente
estdo se salvaguardando.

E como pensar no voo do peixe? Superacao de limites, sonhos de liberdade, planar fora
do seu habitat, experimentar outras versdes de si; a ambicao e a presuncdo de um peixe que
ousa voar, como escreveu Padre Anténio Vieira em seu sermao aos peixes: “O mar fé-lo Deus
para vés, e o ar para elas. Contentai-vos com 0 mar e com nadar, e ndo queirais voar, pois sois
peixes. Se acaso vos ndo conheceis, olhai para as vossas espinhas e para as vossas escamas, e
conhecereis que nao sois ave, [...]” (VIEIRA, 1978, p.102). E se através da pregacéo crista da
época colonial brasileira, diga-se, responsavel pelo genocidio indigena, e por isso, propagador
de ideais de conformismo social (préprios dos discursos colonizadores), 0 eu-poético de “nem
mais, nem menos’ antevé o voo dos peixes como uma metafora para a possibilidade de ascensao
e, até de transcendéncia, ele passa de um ser servil e passivo (e poderiamos, dizer colonizado)
para aquele que busca a liberdade, ousa sair do seu habitat, transmuta em ousadia e liberdade.

E, nesse sentido que homens e mulheres, filhos da terra, salvaguardam a subjetividade,
os ideais de liberdade e a forca de ser quem se €, nem mais nem menos, todos sob 0 mesmo
chéo, conscientes do poder sobre si proprios. Portanto, abrem fraturas poéticas de rexisténcia
que estdo para além das ideias de enfrentamento, mas, sobretudo sobre as ideias de unidade,
contiguidade, espiritualidade atreladas a nocéo de ancestralidade, e conectados ao devir poético

da existéncia.
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Assim, no curso da vida, o devir triunfa em consonéancia com tudo que o antecede,
pressupondo que sua historia € sua afirmacéo cultural na vida. Como bem menciona a indigena
Kaingang do Sul do Brasil, Ana da Luz Fortes do Nascimento: “Somos fecundas. Somos
mulheres que vao parir a vida, quando a morte vos alcancar. Nos somos a multiplicagdo das
lutas como a terra multiplica o cereal plantado. Somos a raiz da esperanga”. (NASCIMENTO
apud GRAUNA, 2013, p. 95)

E dai partimos para uma interpretacdo mais critica e menos romantizada do poema, em
pensar esses poemas como parte de mulheres racializadas, um corpo Mapuche do sul do Chile
e um corpo Potiguara do nordeste brasileiro, que carregam em sua histéria um processo de
colonizacdo doloroso, que passa pela expulsdo de suas terras; pessoas que foram privadas de
seu sustento econémico, foram forcadas ao abandono de seus territdrios originais, privadas de
desenvolverem seus ritos religiosos e culturais, além de ndo poderem manter,
conideravelmente, a filosofia e sistema social do qual participavam.

Os efeitos perversos da colonizagédo reverberam na contemporaneidade. Contudo, por
meio do contato com escrituras que situam a mulher Mapuche e Potiguara como um ser vivente
devidamente conectado a sua natureza corpOrea e a natureza ambiental, sdo abertas
oportunidades de rompimento desses efeitos causticantes das colonialidades. Ao fraturar
poeticamente, através da sua ancestralidade matrilinear, o devir Mapuche e o Potiguara
alcancam o senso do existir, da presenca pela afirmacao do pertencimento intrinseco de um ser
que habita o seu lugar no mundo como um espaco de vivéncia e sobrevivéncia.

E nesse sentido que os poemas “Devenires (Inchekiipan)”, de Faumelisa Manquepillan
e “Nem mais, nem menos”, de Graga Graina corroboram com a ideia de que as mulheres
indigenas podem e devem falar integralmente sobre as relacdes com os saberes originarios,
sobre a relacdo simbdlica com a natureza para além de um bem exploratorio, mas, sobretudo,
como uma entidade una, e a0 mesmo tempo, diversa, que garante o bem social, o bem viver
comum a todos. Enfim, as mulheres indigenas sdo o cerne da sabedoria com a terra, que
garantird novas existéncias baseadas em novos paradigmas que permitam a coexisténcia digna
dos povos e espécies da terra.

A partir desse ponto, vamos observar poemas que sdo denudncias de opressdes sofridas
por mulheres indigenas. Como ja vimos em partes anteriores desta tese, segundo 0s
historiadores, as derrotas sofridas no periodo de colonizacdo pelos povos originarios deixaram
traumas e graves consequéncias de marginalizacdo e humilhacdo generalizada, no entanto
sabemos que as meninas e mulheres indigenas sofreram duramente com questdes como

estupros, torturas e violéncias contra os filhos, subjugagdes e autoritarismo que incidiam sobre



172

o corpo feminino. De modo geral, essa desvalorizagdo e menosprezo pelo género feminino entre
0S povos originarios ndo veio apenas por parte da colonizacdo, mas também transformou o
sistema tradicional de género das sociedades originarias. Por isso, é preciso debater as questdes
de género na esfera indigena essencialmente pelas relagcbes entre homens e mulheres que
surgiram a partir do colonialismo e seus efeitos sociais.

Apesar de, tanto as mulheres Potiguara quanto as Mapuche, virem sendo excluidas
constantemente de muitas acdes politicas, elas representam um eixo fundamental para a
resisténcia cultural de seu povo. A representacao literaria dessas relacdes tensionadas dentro
das sociedades originarias é notada em varios poemas de mulheres indigenas, que, aqui estdo
selecionados: O segredo das mulheres, A dendncia e trechos de Terra Cunha, de Eliane
Potiguara. Esses poemas compdem o topico 3 da obra Metade cara, metade mascara. Como
ressalta a pesquisadora Heliene Rosa da Costa: “O terceiro capitulo ¢ dedicado a insatisfacdo e
a dor de Cunhatai, texto esse que € composto de varios poemas reveladores da consciéncia da
mulher indigena.” (COSTA, 2020, p. 156). Selecionamos também 0s poemas Llegamos a um
galpon e No hablo de heroes, de Daniela Catrileo, dentre outros textos que se intercalam e, em
que, tanto Potiguara quanto Mapuche, traduzem suas indignac6es de mobilizacdo para a
mudanca dos seus sistemas de organizacéo a partir do critério de género.

O segredo das mulheres é um poema de Eliane Potiguara publicado pela primeira vez
em 1984, na cartilha de apoio pedagogico a alfabetizacdo Potyguara, com apoio da Unesco e
da Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ). O poema é dedicado a tia-avé da autora,
a Potiguara Severina, que, nas palavras de autora foi “grande ancid guerreira que muito me
incentivou e me amou com a forca da mulher indigena” — parte mencionada na dedicatoria do

poema.

O segredo das mulheres

No passado, nossas avés falavam forte
Elas também lutavam

A\, chegou 0 homem branco mau
Matador de indio

E fez nossa avé calar

E nosso pai e nosso avd abaixarem a cabeca.
Um dia eles entenderam

Que deviam se unir e ficar fortes

E a partir dai eles lutaram

Para defender sua terra e cultura.
Durante séculos

As avls e maes esconderam na barriga
As histdrias, as musicas, as criangas,
As tradicOes da casa,

O sentimento da terra onde nasceram,
As histdrias dos velhos
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Que se reuniram pra fumar cachimbo.
Foi o0 maior segredo das avds e das mées.
Os homens, ao saberem do segredo,
Ficaram mais fortes para o amor, lutaram
E protegeram as mulheres.

Por isso, homens e mulheres juntos

Sdo fortes

E fazem fortes os seus filhos

Para defenderem o segredo das mulheres.
Pra que nunca mais aquele homem branco
Mate a historia do indio!

(POTIGUARA, 2018b, p.75)

Encadeado em versos livres sequenciais, 0 poema de Eliane Potiguara principia com a
marca do passado, rememorando o0 tempo em que 0s ancestrais viviam sem a interferéncia
colonial. Nesse tempo, as avos falavam forte e lutavam. O que nos leva a perceber que, a partir
do poema, a presenca feminina nas comunidades indigenas Potiguara dos tempos anteriores a
chegada do branco era marcante e definidora das linhagens matrilineares.

No entanto, com a chegada e presencga do “homem branco mau” e “matador de indio”,
ou seja, o colonizador e aqueles que estavam a servico do Estado, as avos precisaram se calar e
0s avos precisaram baixar a cabeca, ou seja, precisaram se submeter ao sistema necropolitico
em razdo da manutencdo da prépria vida. O exercicio da submissdo aos desmandos
segregadores e impositivos dos processos de colonizacao e seus resquicios se ddo unicamente
para a conservacao da memoria, dos valores interiores e culturais, isto é, havia a percepcao de
que o futuro dependia da unido e fortalecimento das avos e dos avos.

Foi através da submisséo e do siléncio que o ato de resisténcia se fez: uniram-se para
fortalecerem suas sobrevivéncias, a da terra e a da cultura. E assim, também, no poema Terra-
mulher, de Eliane Potiguara, em um trecho que o eu-lirico reflete: “Que seja, por enquanto,
calar e olhar ao redor.”; e, mais adiante, no mesmo poema: “E és nobre por calar-te nesta hora
/ Es humilde e guerreira. / Mas sei que tens uma cachoeira de lagrimas / Dentro do peito [...]
Mas luta, mesmo que ndo possas falar”. (POTIGUARA, 2018b, p.82). A luta da mulher
indigena se fez em siléncio.

Diante da bala, do facdo e da maldade humana, s6 restou aos povos indigenas a coragem.
A luta de resisténcia se da pela acdo coletiva de enfretamento do poderio colonial, mas
sobretudo pelas estratégias de resguardar a sabedoria de seu povo originario: “Um dia eles
entenderam / Que deviam se unir e ficar fortes / E a partir dai eles lutaram”. A expressao
“matador de indio”, muito comum pelos rincdes brasileiros, denota aquelas pessoas que

estavam a servigo de atos genocidarios. No depoimento do bugreiro Ireno Pinheiro ao
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antropdlogo Silvio Coelho dos Santos, no ano de 1972, em Santa Catarina, fica clara a

banalidade em matar:

O assalto se dava ao amanhecer. Primeiro, disparava-se uns tiros. Depois, passava-se
o resto no fio do facdo. O corpo é que nem bananeira, corta macio. Cortavam-se as
orelhas. Cada par tinha prego. As vezes, para mostrar, a gente trazia algumas mulheres
e criancas. Tinha que matar todos. Se ndo, algum sobrevivente fazia vinganca. Quando
foram acabando, o governo deixou de pagar a gente. “°

Ireno Pinheiro era apenas um dos matadores de pessoas dos povos originarios
Xokleng*’, que viviam no interior do estado de Santa Catarina até os anos 1930, e que fizeram
varias incurs@es nas terras indigenas para extermina-los a mando de autoridades locais, com
intuito de se apossar dos territorios.

A frieza e a crueldade dos matadores de indigenas brasileiros sdo reflexos das formas
atrozes que a colonizacao impetrou num estatuto de morte a qualquer custo e, de norte a Sul do
pais, as comunidades ainda sofrem com essas formas de exterminio. Essa imposicao, através da
iminéncia da morte, fez um processo de, para além da propria morte, silenciamento dos
sobreviventes. No relato acima, € perceptivel como estes atos genocidarios estavam atrelados a
perpetuacdo da cultura e dos valores indigenas através das geragdes. O alvo eram as mulheres
e as criangas. E por essa 6tica que o poema de Eliane Potiguara nos revela o segredo que esta
na barriga das mulheres.

Considero, também, que neste poema, a principal forma de manutencdo dos saberes
ancestrais se da através do siléncio: guardar severamente o segredo das mulheres nas barrigas
das mdes; a ancestralidade como rexisténcia, afinal, se esconde ¢é na barriga das maes: “As
historias, as musicas, as criancas, / As tradi¢bes da casa, / O sentimento da terra onde nasceram,
/ As historias dos velhos / Que se reuniram pra fumar cachimbo. / Foi 0 maior segredo das avos
¢ das maes.”

Na barriga das mulheres indigenas nasce a resisténcia porque elas gestam e, ao gestarem
garantem que uma forma de vida va adiante; a forma-de-vida indigena, continue sua caminhada,
uma vez que, resistir € também estar vivo, materialmente e simbolicamente. Como diria Clarice
Lispector: sdo mulheres “gravidas de futuro”. Se o silenciamento foi imposto como regra, 0

siléncio / o segredo surge como alternativa de resisténcia. Como diz também Eni Orlandi:

46 O cruel depoimento de um matador de indios, publicado no Didrio Catarinense (Floriandpolis - SC) - 03/08/1998.
(Acervo ISA) Disponivel on-line em: https://terrasindigenas.org.br/pt-br/noticia/158769

47 Atualmente, os Xokleng reinvidicacdo a demarcacio de suas terras indigenas e pedem a derrubada da tese do
Marco Temporal. A corte do Supremo Tribunal Federal vai avaliar se a Terra Indigena Ibirama La-Kland —
habitada pelos Xokleng e por outros dois povos, 0s Kaingang e os Guarani — deve incorporar ou ndo areas
pleiteadas pelo governo de Santa Catarina e pelos ocupantes de propriedades rurais.
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O siléncio ¢ assim, a ‘respiracdo’ (o folego) da significacdo; um lugar de recuo
necessario para que se possa significar, para que o sentido faca sentido. Reduto do
possivel, do multiplo, o siléncio abre espago para o que ndo ¢ ‘um’, para o que permite
0 movimento do sujeito. (ORLANDI, 1997, p.13).

Félego e recuo, como uma fratura poética que se abre para — a partir da auséncia dos
ditos, e quica, dos enfrentamentos — as proximas geracGes puderam/possam fazer reverberar,
em outros tempos e espagos, sua luta em atos de resisténcia. Afinal, outras mulheres e homens
indigenas existiram / existem / existirdo, pois estdo vivas e vivos e latejantes em resisténcia.
Sob a prépria ancestralidade, permitem as reverberacfes de suas dores e cangdes.

Assim, através do siléncio das barrigas de mulheres indigenas, o segredo passa pelas
geracgdes e chega aos nossos dias, através da voz literaria dessas mulheres indigenas que sdo
mantenedoras da propria historia, que ndo viveram, mas puderam sentir ainda na barriga de
suas maes. Cabe a mulher a manutencéo da cultura ancestral. E por ela que passa o sangue que
leva as marcas étnicas, € por ela que a palavra vira semente, vida ciclica que se abre em frutos.
Pertencimento e ancestralidade habitam a cabeca de cada filho mantenedor do futuro da
comunidade, a unidade e a ressonancia hereditaria de sua cultura. SO assim: “Os homens, a0
saberem do segredo, / Ficaram mais fortes para o amor, lutaram / E protegeram as mulheres.”
Se as mulheres sdo as detentoras de um segredo que passa pela sua geragéo, cabe aos homens
resguardar e proteger o sagrado ato da coragem de ter filhos, descendentes que levardo o
segredo para outros mundos e temporalidades.

O siléncio e o segredo fazem parte das historias de vida e de morte das mulheres
indigenas de Abya Yala, e, para a autora, passa pela sua prépria autorevisitacdo em memoria

de suas avds. Como bem diz Julie Dorrico Peres sobre a escritura de Potiguara:

Na contramdo do siléncio, vemos que a denuncia de Eliane Potiguara tem um duplo
significado: ela afirma sua condicdo de expropriada — em razdo dos ataques dos
colonizadores aos povos indigenas —, para dessa experiéncia exercer a resisténcia
contra a colonizagdo. Nesse sentido, na sua voz, o feminino tem um lugar para
autoafirmar-se e para valorizar tanto o sujeito histérico indigena na figura da mulher
quanto para fomentar a preservacéo dos saberes imemoriais de que as mulheres fazem
parte e promovem. (PERES, 2017, p. 129)

E se siléncio é o fundamento do segredo, em A dendncia, Eliane Potiguara faz ecoar as
vozes de suas ancestrais. E, através do chamado inquisitivo, trava uma luta de ressonancia de
vozes, clama a mulher indigena que ouse falar, dizer, escrever. Nessa re-memdria de si e de
outras, Potiguara chama:

A denlincia

O mulher, vem ca
que fizeram do teu falar?
O mulher conta ai...
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Conta ai da tua trouxa

Fala das barras sujas

dos teus calos na méo

O que te faz viver, mulher?
Bota ai teu armamento.

Diz ai o0 que te faz calar...

Ah! Mulher enganada

Quem diria que tu sabias falar!
(POTIGUARA, 2018b, p. 80)

O poema Denuncia comega por uma indagacao do eu-poético. Direto e incisivo em seu
objetivo: o que fizeram do teu falar? Passividade e emudecimento podem ser caracteristicas
daqueles que, sob o signo da opressao, precisam se calar para garantirem a sobrevivéncia, como
vimos no poema anterior, em que o siléncio também é fratura poética de rexisténcia. E diante
do silenciamento, e ndo do siléncio, que a denlincia surge como uma exposicao dos fatos através
das escrituras; do registro poético que constitui um todo significativo compativel com um
clamor, um pedido fervoroso por fazer o outro falar, nesse caso, a mulher indigena.

De modo geral, sabemos que na sociedade ocidental, a fala da mulher nem sempre é
permitida, especialmente quando se trata de um ato ético e politico. O discurso cria significados
sociais, 0 ato de dizer e ser digno de ser ouvido podem provocar mudancas e revolugdes, por
issO mesmo que manter as mulheres em siléncio € uma atitude do patriarcalismo fundante.
Mulheres indigenas passam pela interseccdo de género e raca, de maneira que, assim, sao
potencializados processos de silenciamento, atribuindo um nivel de descrédito, inibicdo e
ridicularizacdo dessas vozes subalternizadas. Por isso, um poema que se intitula como
“denuncia”, pode ser considerado como uma agdo possivel para ousar dessilenciar mulheres
indigenas.

Quando uma mulher indigena, Eliane Potiguara, reivindica que outras mulheres
indigenas falem, ela busca romper com uma estrutura fundante de silenciamento. Por isso, 0
poema se faz metalinguisticamente em resisténcia, pois € através da voz de Eliane, por tras
desse eu-poético escrito, que as reverberagdes da fala soam nos ouvidos de outras mulheres, em
ousadia e revolugéo para contarem sobre si, sobre suas dores, sobre sua cultura; para quebrarem
com o ciclo de siléncio daquelas que tém a palavra negada, daquelas que sao impedidas de falar
e que, por muitas vezes, consentem esta condicao para sobreviver.

Neste ponto, considero interessante percebermos a reflexdo de Alberto Pucheu sobre a

resisténcia poética de Eliane Potiguara em Denuncia:

Como resultante do testemunhar, a mulher levada a desaprender a falar transforma a
dor da obrigatoriedade do calar na retomada de uma sabedoria paciente e profunda.
Tornar-se testemunha é uma conquista da importancia de tal acontecimento também
para constituir um “inquérito” que, juridica e politicamente interventivo, consiga
“resgatar a dignidade e a cidadania dessas familias vitimas de racismo, exploradas e
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escravizadas por processos colonizadores em todo o territdrio nacional, assim como
também o foram os Povos Ressurgidos e os Quilombolas”. (PUCHEU, 2020, s/p)

Ao retomar a voz, a mulher indigena constitui a sua propria dendncia. Assim, as
manifestacdes literarias indigenas transpdem as literalidades e constroem sentidos mais que
poéticos, politicos e éticos. So séculos de opressao, reclusdo, interdi¢cdo, mutismo e violéncia.
A palavra da mulher indigena foi constituida sob a verve do segredo, ocultacdo do grito de
resisténcia, mas em rexisténcia; agora, sob o campo literario da palavra que transcende o ato
poético, tal qual o ventre (a barriga das mulheres que guardam o segredo), a sua palavra €é
semente viva de futuro, denuincia e grito dos excluidos, dos que contam sobre si: sua propria
trouxa, suas barras sujas, seus calos nas maos.

O poema se faz nas expressoes “da tua trouxa”, da tua bagagem, metaforicamente tudo
que se carrega em si; € 0 amontoado das coisas que a fazem ser quem se €. Mais adiante, “das
barras sujas” denota o cotidiano, a vida diaria que se consome e que, por muitas vezes, ¢
banalizada por aqueles que nédo a vivem; séo as sujeiras que marcam o tempo no chéo e na
propria vestimenta. Assim como, “dos teus calos na mao” ¢ o lampejo poético e metonimico de
uma vida que se faz atraves do trato com a terra, com as maos no arado e na artesania, com 0s
pés descalcos e a roupas simples. Enfim, os detalhes que movimentam e motivam a vida da
mulher indigena: “0 que te faz viver, mulher?”.

E € nesse sentido que, 0 eu-poético clama a liberdade da voz, a fala como um armamento
potente contra os abusos, por vezes, 0 Unico tipo de armamento possivel para a luta de mulheres
em resisténcia. A escrita e a fala sdo o0 que mobilizam o registro ancestral e 0 que ressoam sob
as camadas de opressdo. Afinal, “Ah! Mulher enganada / Quem diria que tu sabias falar!”,
estes sdo os dois ultimos versos do poema, que nos levam a refletir sobre a condi¢do feminina.
Ao pensarmos sobre a palavra “enganada”, visualizo uma mulher submetida & inferioridade
social que ndo conhece as suas potenciais formas de reacdo contra tudo aquilo que a faz calar.
Enfim, uma mulher enganada s se conhece pela 6tica de outro que a diminui; seu estado fisico
e psicoldgico, sua maneira de ser/estar no mundo, mesmo que historicamente construidos, sdo
ressonancias dos enganos opressores. E para esta mulher enganada e negada que o eu-poético
conclama que ouse falar de si. Assim, abre possiveis caminhos para romper com as estruturas
patriarcais que mantém o silenciamento das mulheres de todas as etnias.

Em outro poema, Terra Cunhd, Eliane Potiguara reverbera vozes de ressurgéncia de
mulheres indigenas, que pelos séculos atravessam o tempo e o espago imensuravel do trauma,
que a propria histdria se encarregou de contar em sua parcialidade de historia Gnica, e, mais

uma vez, e apresentada uma mulher indigena que resiste: “[...] Imovel, tu escutas / Os que te
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fingem aos ouvidos / Fé guerreira, contestas: ‘Nao aguento mais a mentira!’ / Mas longe deles,
choras a estupidez, / O MEDO... / (sim, longe deles!)”. Resiste pela propria imobilidade e
mudez, mas ndo aguenta mais ouvir as mentiras; consciente: chora e contesta; resiliente e
resistente: apenas sobrevive. Ciente “[...] do rio de lagrimas / Que te aperta o peito aflito”.
(POTIGUARA, 2018b, p.81)

Mas, como nos poemas anteriores, € no ventre das mulheres que o futuro aguarda a sua
chegada e é, a partir dele, em um ato de sabedoria e resisténcia, que as mulheres indigenas
perpetuam a sua forma de ser e pensar 0 mundo. Propagam a sabedoria ancestral: “Na bolsa
d’agua o filho espera / Futuro, luz, nova era. / Mas luta, raiz forte da terra!/ Mesmo que te
matem por ora/ Porque estas presa ainda / Nas garras do PODER e da historia.” (POTIGUARA,
2018b, p.81)

Portanto, mais uma vez, as escrituras de mulheres indigenas reivindicam a voz, mesmo
sob o prisma do silenciamento, e maturam, em si e nas inscri¢des poéticas, um novo tempo,
uma perspectiva de futuro para as novas geracfes que sera oportunizada a partir da tomada de
consciéncia no agora, no contemporaneo. A partir da luta ancestral pela terra e pelo
entendimento de si, resistem.

E importante, ainda, perceber, e reiterar sempre no decorrer deste texto, que a
organizacdo familiar, o trabalho, as atividades sociais, a criacdo das criancas, a vida politica e,
até mesmo, espiritual sdo aspectos sociais deturpados a partir de uma posicdo do sistema
colonial, que posiciona a mulher como propriedade dos homens. E quando se trata de mulher
indigena, essa condicdo feminina é duplamente forcada.

No poema Brasil, um dos mais conhecidos de Eliane Potiguara, o eu-poético se
questiona: “Brasil, o que faco com a minha cara de india?”. Uma frase que carrega o
guestionamento da sua identidade feminina indigena, como algo negado diante de todas as
deturpacGes sociais que a condicionam como uma mulher menor, e por isso silenciada,
inferiorizada. E n&o é a toa que o poema finaliza com seguinte reflexdo: “Ventre que gerou/ O
povo brasileiro / Hoje esta sé... / A barriga da mée fecunda / E os canticos que outrora cantavam
/ Hoje sao gritos de guerra / Contra o massacre imundo”. (POTIGUARA, 2018b, p.29). Se do
ventre da mulher indigena nasce uma nacéo, cabe-nos perceber a solidao do grito que reivindica
a voz contra a opressdo em todos 0s ambitos de sua vida, portanto, cabe a resisténcia diaria o
cantico de luta no contemporaneo e, mais uma vez, 0 ventre e a presenca materna do ser para
manifestar o futuro.

No poema Pedagogia, de Graca Graina, a mulher-mée se vé como parte central do

processo de ensinar a exclusao para confronta-la, e explica ao filho que, ser oprimido €, ao
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mesmo tempo, mostrar para a geragdo futura uma tomada de consciéncia de si diante do
panorama social estabelecido, e, assim, sob a via da rexisténcia, fraturar a estrutura hegemonica:
Pedagogia
Mae, o que é oprimido?
-Sofrido, excluido.

Igual a tu, é? )
Assim, como nos somos. (GRAUNA, 2007, p.18)

Somos todos excluidos em uma sociedade que prevé que mulheres devem calar-se,
submeter-se, ndo contestar. Somos todos excluidos, maes e filhos indigenas em um universo
social que ndo permite a igualdade dos direitos para além do papel das leis. Por isso, embora
ndo so por isso, mulheres de diferentes grupos originarios reivindicam outra relacdo de poder,
uma relacdo igualitaria, imersa nas crengas e na espiritualidade, atrelada a relacdo com a terra
e & cosmovisdo originaria de seus grupos éetnicos; além de reivindicarem o espaco politico de
lideranga nas suas comunidades.

E nesse sentido profundo de reivindicagio e de reencontro consigo mesma, enquanto
mulher indigena, que as escrituras de mulheres Mapuche se relacionam com a luta ancestral e,
ao mesmo tempo, contemporanea, que envolvem as questdes politicas atuais de WallMapu. Nos
poemas de Daniela Catrileo, como ja observado em outros momentos deste texto, é possivel
notar a veemente e pujante escrita poética que evidencia as vivéncias, 0s sentires e,
especialmente, as aspiragdes da mulher Mapuche como uma experiéncia pelo reconhecimento
de si e de seu corpo politico no mundo.

No curtissimo livro El territério del Viaje (2017), Daniela Catrileo encadeia sua poética
a partir de pequenos poemas narrativos sob uma ética politica, uma vez que o assunto, a partir
do qual foi escrito, surge das experiéncias em uma comunidade Mapuche em resisténcia,
recentemente recuperada, denominada Comunidad auténoma Rodrigo Melinao, e que € um
territério ancestral de Pailahueque. Os poemas iniciais recuperam a retomada de seu proprio
corpo-territério como um retorno a sua terra e a busca pela sua propria semente, por isso que 0
lugar da viagem € o territério ancestral em luta. E, ao colocar os pés no seu préprio chéo, se
encontra com uma menina que a sauda. Eis o poema:

Llegamos a un galpén
junto a la puerta

hay algunos colchones
tendidos en el suelo

una nifia

me saluda:

-mari mari lamngen-
muestra su wifio
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con un gesto vencedor
-soy weichafe, dice.

Sus pequefios dientes
resplandecen.
(CATRILEO, 2017, p.12)

A escritura de Daniela Catrileo carrega em si a resisténcia daquelas palavras que ecoam
a sua etnicidade, e nos fazem, enquanto receptores de seu texto, sentir a dimensao do porvir nas
palavras de uma menina Mapuche, em que sua imaginacdo a leva a projecao ludica de ser
“weichafe”. De modo geral, esta nova geracao reconhece seu pertencimento étnico e atrela a
sua identidade a um coletivo ancestral Mapuche. Com base no Diccionario araucano mapuche-
espariol y espafiol-mapuche, de Fray de Augusta, Margarita Montalva atribui o seguinte sentido
a expressao em mapudugum “weichafe zomo™: “Weichafe: guerrero —n, n, batirse pelear (en
la guerra), hacer la guerra a uno, la guerra. Zomo, mujer. Por tanto, el concepto alude a
mujeres guerreras, valientes, que dan la batalla, que no se rinden”. (MONTALVA, 2017, p.
264)

O poema apresenta, a partir do sorriso da crianga, em meio ao caos, um novo modo de
se ver. Sob a imaginacédo da crianca, a mulher Mapuche é a weichafe simbolizada por seu wifio
e como uma grande capa de super-heroina dos desenhos animados, a menina projeta a sua
identidade ancestral com as vestes de seu grupo étnico.

A primeira estrofe do poema, formada por quatro versos, introduz um cenario tipico dos
alojamentos Mapuche: um galp@o com colchdes sob o chdo. Na segunda estrofe do poema,
formada por oito versos, a imagem de uma menina Mapuche é a primeira a ser notada. A
expressao em mapudugum “mari mari lamngen” é uma sauda¢do muito comum usada entre
mulheres Mapuche e denota a representacdo linguistica da sua etnicidade ancestral.
Metaforicamente, a crianca se reconhece como weichafe zomo, e, ao se perceber como tal,
transporta ao eu-poético, mujer Mapuche, a sua ancestralidade de “guerreira” Mapuche.

O gesto vencedor é o de quem se porta como uma weichafe. A menina esta imersa na
sua cosmovisdo ancestral. Ela faz parte das lutas e resisténcias do seu povo, por isso a
importancia do pertencimento e da percepcdo de si como parte existente no interior do seu
proprio universo étnico. A mujer Mapuche, em transito para a descoberta de si, projeta-se na
menina e se v& como parte de uma infancia que ndo foi possivel ser vivida por conta de uma
historia que a separou desse mundo ancestral.

E, é sob esse viés, de busca de si diante da ancestralidade, que se forma a imagem da
weichafe zomo, uma mulher que assume a lideranca na luta pelos direitos politicos, lidera e

protagoniza as acOes para justificar as demandas do seu povo, principalmente contra o
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neoliberalismo chileno. Este carater de “guerreiras” rompe com a atribuicdo tradicional do
guerrear como sendo algo apenas do universo masculino. Ainda, de acordo com Margarita

Montalva:

en la historia mapuche pasada y presente tenemos la figura del weichefe, muy
asociada a la figura masculina y al estereotipo del guerrero. Las mujeres casi no
existen, invisibles, invisibilizadas.

[-]

La relevancia de las mujeres es indiscutible en todo este periodo. Mujeres que
lucharon y que luchan por los derechos de su pueblo. Que han resistido por décadas
intervenciones, que han sostenido valores culturales como memoria, idioma, salud,
resguardo e intercambio de semillas, proteccion del agua y los humedales a pesar de
historicamente no ser propietarias de la tierra. (MONTALVA, 2017, p. 263)

A palavra guerreira, atribuido ao feminino, é quase sempre em um sentido romantizado,
idealizado de uma mulher que tudo suporta, contudo, longe desse conceito o weichafe zomo
mapuche, trata das mulheres que estdo na luta contra o0 modelo hegemdnico forjado pelos
protagonistas do projeto chileno moderno. Portanto, nessa questdo de género, o weichafe zomo
define bem o sentido de uma mulher Mapuche, a qual esta intimamente ligada com suas lutas
ancestrais. Por isso, a importancia desse texto, e do projeto poético e politico de Daniela

Catrileo, que traz a tona toda a zomo newen ancestral. Vale ressaltar, assim, que:

La lucha de las mujeres mapuche no es sélo contra el racismo, la discriminacion, el
estigma, ni sélo contra el sexismo-machismo, sino contra la fusién de los sistemas que
nos dominan; la interseccionalidad que nos atraviesa y que nos permite
conceptualmente dar cuenta de la complejidad de estos procesos. Otro aporte de las
feministas de color. (MONTALVA, 2017, p. p.280)

Dessa forma, a luta das mulheres Mapuche estd para além da sua prépria condicdo
feminina e indigena. E uma luta, sobretudo, contra todos os sistemas dominantes que
atravessam seus corpos. Assim, é nesse sentido que o poema “No hablo de héroes”, de Daniela
Catrileo, retrata a luta das mulheres Mapuche nas ruas do Chile. Um movimento que néo se da
somente no contemporaneo urbano, mas em todo o contexto de embates pelas lutas de direito e
igualdade de género. Vejamos:

No hablo de héroes

Hablo de mujeres
que prenden barricadas

¢Puedo pedir que mi dltima vista
sea mi calle?

Esa es una guerra
Entre los pacos y mis hermanas

entre jaguares y aguilas
donde los neumaticos
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no son mas que adornos

(CATRILEO, 2018b, p. 162)

A partir do titulo do poema, que compde também o primeiro verso, é possivel notar o
que ndo sera dito nele, isto €, um escrito que ndo tratara sobre herdis, e sim sobre mulheres
entrincheiradas, em guerra pelas ruas. Os primeiros versos sdo definidores de uma necessidade
de declarar sobre o que deve ser dito, 0 que deve escrito: estes versos se pautaram nas mulheres
em luta. E um outro ponto de vista da historia, diferente de escritos classicos que priorizavam
as formas épicas, 0s versos tratariam sobre um ponto de vista ocidental e heroico dos homens,
jamais das lutas feministas.

Um grito pela resisténcia das mulheres Mapuche. O ultimo pedido do eu-poético é a
visdo das ruas entrincheiradas: “;Puedo pedir que mi ultima vista / sea mi calle?”. Mulheres
em barricadas, nas ruas, representam, sobretudo, aquelas que saem de suas casas, do estreito
espaco pelo qual foram qualificadas durantes tantos séculos pelos homens, porque a rua, e ndo
somente a rua, mas todo o espaco fora da casa, sempre pertenceu hegemonicamente aos
homens. Mas o poema fala, decididamente, sobre a funcéo da rua e nele a rua é metaforicamente
trincheira e lugar de familiaridade. Nessa trajetoria, as ruas sdo espagos dos transeuntes, dos
que buscam, dos que estdo sempre de passagem e, principalmente, daqueles que desejam as
mudangas.

As manifestagdes e revoltas populares contemporaneas empreendidas pelos Mapuche e
pelos chilenos tém sido uma marca constante nos noticiarios desde ha muito tempo, e mais
especialmente nas manifestagdes sobre a reforma da Constituinte chilena*®. Essa
contemporaneidade tematica, leva-me a percepcdo de uma imagem que se forma, também, no
agora do tempo e do espaco, em que mulheres estudantes sdo as principais faces das multiddes
que invadem as ruas da capital, Santiago.

Ainda acerca do poema, 0 eu-poético constata: “Esa es una guerra”. ESse verso, que
forma uma estrofe, € de uma afirmacdo convicta de que os espacos das ruas sdo lugares para
guerrear; sdo um espaco de luta e um lugar para expressar a resisténcia de mulheres. Ao tomar
a rua, mulheres em luta ressignificam o espaco. N&o s6 as mulheres Mapuche em seu contexto

de resisténcia, mas todas as mulheres necessitam “tomar a rua”, uma vez que desde a

48 Como ja observei em tdpicos anteriores, as manifestacdes populares, desde o segundo semestre de 2019, mais
especificamente, dia 18 de outubro, desencadearam uma grande onda revoluciondria na politica chilena. Ver “Chile
em Chamas: a revolta antineoliberal” (2021), livro de autoria coletiva: Tinta Limon. Traducdo: lgor Peres,
publicado pela Editora Elefante, no Brasil.
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antiguidade classica a “casa” tem status repressor para as mulheres e, arrisco-me a dizer,
independente da etnia ou temporalidade historica.

Os versos seguintes, metaforicamente, se abrem como fissuras sob a guerra: “Entre los
pacos y mis Hermanas / entre jaguares y aguilas”. Os “pacos” s80 como sdo denominados “os
carabineiros” chilenos, que podem ser considerados como a policia militar daquele lugar, assim,
a guerra que se da nas ruas é entre a forca dos homens que representam o Estado, e, por sua
vez, o sistema hegemonico, e as mulheres estudantes, Mapuche, de classes trabalhadoras que
reivindicam seus direitos, especialmente os de igualdade de género, pelas ruas da cidade. Mas
ndo somente isso, como diz a propria Daniela Catrileo em A cada hermana con corazon de

weichafe:

Por esto, nuestra lucha no puede ser sélo contra la inequidad de género. Las
condiciones histéricas y politicas de nuestro territorio, nuestros cuerpos, nuestros
lugares de nacimiento son inseparables de las batallas que damos, no podemos
escindir la raza, la clase y el género. Esto no puede ser solamente un discurso.
Nuestra lucha también es por comunidades y pueblos libres, por la posibilidad de
seguir existiendo ¢Qué mas rebelde que exigir la existencia de nuestros Pueblos?
(CATRILEO, 2021, p. 06)

Para além das reivindicacbes de teor puramente feminista hegemodnico, ha as
reivindicagdes que atravessam os corpos das mulheres de todas as “racas”, lutas que se
empreendem feito guerras contra o sistema, afinal as demandas das mulheres indigenas
transcendem género e passam, muitas vezes, pela propria existéncia coletiva, pela luta politica
na busca de exigir a existéncia de seu préoprio povo.

E, retornando ao poema, a representacdo metaforica referente a jaguares e aguias € uma
forma poética de reaver o poder da forca dos seres que demarcam a ancestralidade indigena das
guerras do passado de Abya Yala, a re-memoria dos antigos astecas, incas, maias, e demais
grupos étnicos que tinham como epicentro de suas cosmovisdes a representacdo desses animais,
gue em muitos casos, simbolizavam forcas terrenas (jaguares) e forcas do celestiais (aguia).
Estas alegorias promovem uma Visdo poética que retorna a nocdo de guerrear antes da
colonizagdo; um embate entre duas grandes forgas: “donde los neumaticos / no son méas que
adornos”, ou seja, os pneus das barricadas em chamas sdo apenas o que se v€, pequenos detalhes
que adornam a guerra, e ndo o seu fim. A guerra é muito maior. E ideoldgica e sistémica,
atravessa conjunturas politicas impostas no passado para desencadear retomadas e disputas de
narrativas no presente em chamas.

Escrever é ler os textos e, assim, pensar sobre a propria escrita, na metalinguagem do
ato de resisténcia, quando Daniela Catrileo, com seu coracdo de weichafe reverberando na

poténcia de sua voz, declara:
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Mientras escribo esta carta pienso en otras mujeres, en las que no aparecen en los
libros de historia. Como mis abuelas, tias y madre. Como mis vecinas de la Poblacion
Martin de Solis em San Bernardo. Como las mujeres mapuche que hoy se atreven a
ser candidatas constituyentes, ante las complejidades que esto significa. Como las
mujeres que les prohiben llamarse mujeres em el orden binario que nos han impuesto.
Como todas las mujeres que escribieron antes, poetas indigenas, escritoras negras, a
sus cantos y formas estéticas que no estaban separadas de la vida de nuestras ancestras.
Como las mujeres y nifias que tienen que soportar la sordera estatal y ser conducidas
al SENAME. Como quienes han sido asesinadas y despojadas, torturadas y
violentadas. Como las mujeres que dia a dia cosechan y siembran para que la ciudad
pueda comer. También a quienes defienden sus territorios con su vida. Como todas
las amigas y compafieras de pega cémplices, contestadoras y rabiosas. Como aquellas
hermanas que no pudieron hacer huelga el dia 8 de marzo, porque también al
feminismo se le olvida que no todas pueden marchar o parar. Como las mujeres
haitianas que no les entienden su lengua y son castigadas por ello. Como las tias del
aseo y de la cocina de cada colegio al que fuimos. Como aquellas que van hoy en
plena pandemia hacinadas en el metro y en la micro. Como las mujeres migrantes que
caminan semanas por los desiertos intentando encontrar un refugio. Como las
hermanas afrodescendientes que ni siquiera han sido reconocidas con los escafios
reservados para escribir una Nueva Constitucién. Como quienes perdieron sus 0jos
por el disparo asesino de carabineros. Como quienes privadas de libertad apenas ven
el cielo. Como las hermanas de pueblos indigenas que les han negado ser parte de los
“originarios” en Chile, negandoles asi la posibilidad de enunciarse como Pueblo.
Como todas a quienes nos han prohibido y nos siguen prohibiendo la dignidad. Esta
es nuestra experiencia comun: la herencia a veces se traduce em entender la fortaleza
gue nos mantiene en pie, a pesar de los permanentes temblores de este pais.
(CATRILEO, 2021, p. 06)

Assim, a importancia das escrituras de mulheres indigenas Potiguara e Mapuche séo
vias cruciais de encontros de tematicas que interrogam o status quo, que declaram as suas
intengdes de insubordinacéo, apesar dos siléncios, que disputam as formas do dizer e, sob outras
nuances, encontram uma linguagem proépria, Unica e inominavel do siléncio que se faz em
denuncia. Dai que o dizer de Daniela Catrileo se encontra com o Faumelisa Manqguepillan e,
por sua vez, dialoga com Eliane Potiguara e Graca Grauna, nas entrelinhas dos ndo ditos e nas
interseccgdes feitas pelas rupturas das vozes indigenas femininas. Por fim, fraturas poéticas da

rexisténcia.

4.3 Fraturas poéticas da Rexisténcia: as faces do genocidio indigena

TA NI CHAU NI DUNGUN LA VVOZ DE MI PADRE
NOMUMNGENOCHI DUNGUN MEU EN LENGUAJE INDOMITO
ENTUKEN NI DUNGUN NACEN MIS VERSOS
ALUNMALECHI PUN MEU DE LA PROLONGADA NOCHE
APUMNIENGEAM DEL EXTERMINIO.

(HUINAO, 2009, p.22)

O micro poema La voz de mi padre, de Gracilea Huinao, compde a obra Walinto (2009).

Em versos curtos, potentes de significancia, a autora Mapuche nos leva a reflexdo sobre os
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versos que brotam a partir da longa noite do exterminio, a infindavel noite dos povos originarios
de Abya Yala que resistem em meio ao caos da defesa do territdrio, as espoliacdes provocadas
pelas guerras coloniais e pos-coloniais, ao trauma das mortandades e dos estupros das mulheres
e criangas indigenas. Apesar de tudo isso, 0s versos nascem em linguagem indomavel, em
linguagem que ndo se verga, impossivel de ser docilizada, ou seja, uma linguagem que se faz
invencivel. Sob a voz do pai, dos seus antepassados ancestrais Mapuche, a linguagem resiste.

E sob essa verve de uma linguagem poética que se faz, em meio ao caos e ao terror das
mortes provocadas pelos genocidios (mortes indigenas), que reflito, nesta se¢do, em torno das
escrituras de mulheres Mapuche e Potiguara.

E o0 que é a morte se ndo a finitude da existéncia humana? Um contraponto para a nogao
de vida. Assim, seria a morte o fim absoluto dos seres vivos? E, por fim, representaria o aspecto
perecivel da existéncia? Nao ha davidas que pairam sobre o fato de que a colonizacao europeia
em nosso continente foi um processo histdrico catalisador da morte de milhares de povos
indigenas. Morte do corpo e morte dos saberes e da cultura; além da tentativa de exterminio da
ancestralidade daqueles que permaneceram vivos e puderam repassar de geracdo em geracao as
suas formas de ver o mundo, de estar no mundo.

Quando visualizamos imagens formadas pela literatura contemporéanea de cabecas
rolando, sangue jorrando, terras sendo fertilizadas com o proprio sangue indigena, a cena
grotesca da banalizacdo da humanidade nos abala e choca. As marcas do genocidio estdo em
todo o territorio de Abya Yala, Norte a Sul. Por isso, € importante pensar a morte como um nao
esquecimento, ou seja, como uma lembranca que permanece tal qual um fantasma que se é
incapaz de esquecer. Dai surge a ideia de trauma: a morte pode permanecer, mesmo no mundo
dos vivos, porque poderad simbolizar uma ferida, uma marca, uma cicatriz formada por um
evento traumatico. E o que, no geral, discuto em outras partes desta tese, quando, por exemplo,
abordo sobre as fraturas da rexisténcia: do genocidio indigena ao trauma colonial, em que
busquei questionar sobre esse espectro da morte que ronda as escrituras de mulheres indigenas,
e que, aqui, evidencio, a partir da interpretacdo dos versos, essa possibilidade de leitura.

O primeiro deles é o poema Invasdo, seguido de Tocantins de sangue, de Eliane
Potiguara, ambos pertencentes a obra Metade cara, metade mascara. Na sequéncia, 0 micro
poema Salmo 1492 e La vida y la muerte se hermanan, de Graciela Huinao. Além de Una
bendicidn que no conociamos e outros de Daniela Catrileo. E, por fim, Era uma vez..., de Graga
Gralna, para fechar esse ciclo de analises poéticas.

Como ja mencionado anteriormente, quando Eliane Potiguara dedica o primeiro topico

de sua obra Metade cara, metade mascara, intitulado “Invasio as terras indigenas e a migragdo”
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a Marina, esposa do lider indigena Guarani Sepé Tiaraju, no século XVIII, faz um movimento
de busca pela condicdo silenciada dessa mulher indigena apagada da historia, como outras
tantas, e reitera: “Ela representa o inicio da soliddo das mulheres motivadas pela violéncia e
pelo racismo” (POTIGUARA, 2018, p. 21). A historia de Marina e da sua filha servem como
um encontro entre suas historias pessoais e subjetivas e as historias que mulheres indigenas
vivenciaram e vivenciam coletivamente, afinal, trata-se do relato de uma viliva e de uma menina
que, ao tentarem se proteger, abrem a possibilidade de sobrevivéncia dessas narrativas em um
futuro que cabe no corpo de uma crianga sobrevivente e de todos 0s seus descendentes.

Nessa perspectiva, observo nesta parte da tese, poemas que tocam em duas das questdes
de maior relevancia entre todos os povos indigenas: as marcas cruéis dos genocidios e a
persisténcia dessas marcas como experiéncia traumatica intergeracional. Assim sendo, quando
Eliane Potiguara, com seu verso em riste, reverbera em seu poema Invasdo o canto das mulheres
sobreviventes deixa, sobretudo, ecoar o lamento daqueles que sdo simplesmente descartados;

sem do6 nem piedade, deixados seus restos as aves de rapina.

Invasao
Quem diria que a gente tdo guerreira
Fosse acabar um dia assim na vida.

Quem diria que viriam de longe
E transformariam teu homem
Em racdo para as rapinas.

Quem diria que sobre os escombros
Te esconderias e emudecerias teu filho — fruto do amor.

Cenério macabro te é reservado.

Pra que lado tu corres,

Se as metralhadoras e catanas e enganos
Te seguem e te mutilam?

E impossivel que mulher guerreira
Possa ter seu filho estrangulado
E seu créanio esfacelado!

Quem séo vocés que podem violentar
A filha da terra
E retalhar suas entranhas?

(POTIGUARA, 2018, pp. 30-31)

O ato desesperado da méo da mée que veda a boca do filho na tentativa de, escondendo-
0, salva-lo é a derradeira tentativa de sobrevivéncia diante do caos e das atrocidades. Como
fugir e manter-se viva, se para todos os lados ha a morte empunhada pelas armas de fogo? No
poema Invasdo, de Eliane Potiguara, € possivel considerar que ndo ha apenas uma mulher

indigena, condensada em sua autoria e representatividade da voz poética, ha toda uma
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coletividade representada pelo “nds” que carrega o peso da violéncia, da exclusdo, da morte,
enfim, das marcas do genocidio perpetrado pelo colonizador.

A atmosfera poética inicial do texto € elaborada a partir da ideia evocada no titulo,
Invasdo, uma vez que o termo denota os sentidos de ocupacdo, usurpacao, apropriacao a base
de formas violentas; e, quando associado a territorio, também se agregam os sentidos de terra
expropriada e expulsdo dos habitantes ou desplazamiento®®.

Por muito tempo, a expressao eufemistica “conquista” fazia parte desse tipo de
referenciagdo, uma vez cunhada com base na perspectiva daquele que invade/invadiu. A
invasdo, relacionada a colonizacdo, é a for¢a-motriz do poema subjacente da cosmovisdo da
escritora, mulher Potiguara, esta que carrega ha memoria do corpo e das narrativas que lhe
foram contadas, as sequelas das colonizagdes.

O poema é formado por sete estrofes que se formam de maneira dispersa. A primeira
estrofe com dois versos gque se encontram e encadeiam. Em seguida, a segunda estrofe com trés
versos; a terceira estrofe com dois versos e uma quarta estrofe com quatro versos, compondo o
centro poético com uma estrutura de versos maior e que finaliza com uma questdo. Na
sequéncia, as duas Ultimas estrofes sdo compostas por trés versos cada, sendo que a ultima
também termina com um questionamento ao leitor. Essa forma poética que se configura de
maneira dispersa ndo € a toa. Nela paira a ideia de separacdo, de rompimento de familias; nada
permanece e tudo se dispersa pela necessidade da luta pela sobrevivéncia, que esta sob
constante ataque dos invasores, retomando, assim, o titulo do poema. Afinal, “[...] para que lado
tu corres/ Se as metralhadoras e catanas e enganos / Te seguem e te mutilam?”. Assim, como
nos mostra o poema, ha a disperséo das gentes.

Sob esse aspecto, nos primeiros versos das primeiras trés estrofes do poema, a expressao

b

em paralelismo “Quem diria...” introduzira uma ideia que beira o sentido ironico. Essa
expressao é corriqueiramente falada na lingua portuguesa para exprimir uma surpresa em enlace

com a ironia, mas no poema carrega uma semantica que extrapola o comum, e, talvez, nos

49 “Desplazamiento, por ejemplo, asociado a desplazar, es definido en el Diccionario esencial de la lengua

espanola (2006) como "mover o sacar a alguien o algo del lugar en que esta", "trasladarse, ir de un lugar a otro",
mientras exilio corresponde a “expatriacién, generalmente por motivos politicos”, "lugar en el que vive una
persona”, asi como emigracion es "conjunto de habitantes de un pais que trasladan su domicilio 1 otro por tiempo
ilimitado”, o migracion es la "accidn o efecto de pasar de un pais a otro para establecerse en él". Destierro es
definido como la "pena que consiste en expulsar a alguien de un lugar o de un territorio determinado, para que
temporal o perpetuamente resida fuera de él", mientras éxodo es la "emigracion de un pueblo o de una
muchedumbre de personas”. Los motivosy las formas que aproximan estas definiciones se representan en el sujeto
migrante, es decir, el que "migra o emigra", se desplaza, vive la realidad de la diaspora.”

GIRALDO, Luz Mary. Inmigrantes, desplazados y exiliados en la literatura colombiana. Amérique Latine Histoire
et Mémoire. Les Cahiers ALHIM. Cuadernos de Literatura, Bogota (Colombia), 13 (24): enero -junio de 2008. p.
13.
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remeta a uma ideia de que, anterior a invasdo, seria inimaginavel passar pelas situacdes que sao
decorrentes dela. Jamais alguém que em convivio comum e entranhados daquela cultura,
imaginaria que “a gente tdo guerreira fosse acabar um dia assim na vida”, como principia a
primeira estrofe.

No entanto, a partir do momento que aqueles “que viriam de longe” — metonimicamente
os invasores/colonizadores — usurpam o territério, despojam as mulheres e matam os homens,
transformando-os em “ragdo para as rapinas”, tudo se modifica e se dispersa de maneira hostil.
Portanto, a expressdo “quem diria” causa a ideia de que, antes, a existéncia era melhor, por isso,
a ironia é, neste caso, também, indignacdo, e as incertezas estdo embutidas na expressao
aplicada no verbo conjugado no futuro do pretérito. Mesmo sendo uma expressdo comum e
cotidiana, o que ndo deixa de ser poético, mobiliza os sentidos de um passado que podera estar
no futuro e, sobretudo, se corroi no presente.

Prosseguindo a leitura interpretativa do poema, cabe, ainda, observar os elementos que
remetem a vida e a morte. Quanto a vida, de maneira dispersa, temos as expressoes “gente tdo
guerreira”, “homem”, “filho — fruto do amor”, “mulher guerreira”, “filha da terra”... Quanto aos
elementos de representacdo da morte, compreendo-0s como sobrepostos aos elementos de vida:
“fosse acabar”, “ra¢do para rapinas”’, “escombros”’, “esconderias ¢ emudecerias”, “cenario
macabro”, “metralhadoras e cantanas”, “filho estrangulado”, “cranio esfacelado”, “violentar” e
“retalhar suas entranhas”. Essas sobreposi¢des de vocabulos, que remetem a violéncia
exacerbada, reverberam sensacdes de horror que mostram o peso latente da dor de quem luta
intensamente pela sua sobrevivéncia, sobretudo, uma mée que tenta salvar seu filho, o qual
nasce através do sentimento puro do amor e do afeto das relacGes com o pai. Este pai, também
morto, aparece como uma ponta de sentimento bom em meio a tantas atrocidades narradas no
poema: mutilacdes, esfacelamentos e estrangulamentos.

E nesse sentido que as duas Gltimas estrofes se compdem, como uma ponta de esperanca
derivada do impulso de sobrevivéncia: “E impossivel que mulher guerreira/ Possa ter seu filho
estrangulado / E seu cranio esfacelado!”. Nao ha possibilidade de uma “mulher guerreira”, isto
é, uma mulher indigena que lutard/guerreard, até ndo aguentar mais, ver seu filho morrer de
forma atroz. E como num grito de luta, paira um questionamento final, que reverbera a voz
dessa filha da terra que, por ser quem &, ndo morrerd, voltard a terra e renascera: “Quem sao
vocés que podem violentar / A filha da terra/ E retalhar suas entranhas?”. Assim, retomando ao
sentido de dispersar, mesmo que sob balas e efeitos sanguinarios, a mulher guerreira e filha da
terra enfrenta o que precisar, através do seu brado, e ndo se deixa calar, submeter, mesmo sob

o ditame da morte.
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Diante disso, considero pertinente refletir que, a mulher indigena, em seu grito
derradeiro, deixa clara a sua ndo subalternizacdo: a morte é resisténcia. E, sobretudo, a
possibilidade de rexisténcia, através do processo poético que a palavra pode eternizar com o
grito reverberado pela escritura.

De tal modo, cenas macabras se desdobram em uma histdria continua e perene de
invasdes territoriais, desaldeamentos, assassinatos individuais e coletivos, incéndios das casas
e das florestas, escravizagdes, contagios letais, expoliacdo dos simbolos sagrados, memoricidio,
contaminagdes dos rios-parentes, migragdes intermitentes, dispersdes familiares, todas as
formas de estupros, alcoolismos, suicidios, tréficos de mulheres e as mais multiplas formas de
violagBes. Ou seja, quando vivos, deixados & mingua pelo estado; como sobreviventes de uma
miséria oriunda de todo o descaso com o territério e com a cultura indigena.

Assim, 0 poema Invasdo amalgama quase todas as formas de opresséo/violéncia que a
mulher indigena sofre, no entanto, apesar de mostrar, atraves dos impactos metaforicos das
expressdes de sofrimento e morte, apresenta um renascer. Concebo, também, no poema, uma
forma de manutencdo da ancestralidade, e, mais uma vez, percebo que é retomada a ideia de
dispersdo, por meio da logica de uma ragdo humana que alimenta os passaros e como as
entranhas retalhadas, dissipadas e jogadas que nutrem o futuro. Esse futuro é marcado pelo
sangue derramado, mas, sobretudo, pelo sangue que corre nas veias dos indigenas
sobreviventes; daqueles que perpetuam a memoria e a levam através da palavra, como se faz
no préprio poema. Uma dispersao imageética de dores que nunca se esquecerao.

A pesquisadora Euridice Figueiredo, ao tratar sobre esse poema, chama a atencdo para
o questionamento dos “efeitos perversos da colonizacao, que violentou os autoctones, metafora
da propria Terra-Mae: ‘Quem sdo vocés que podem violentar / A filha da terra / E retalhar suas
entranhas?’” (FIGUEIREDO, 2018, p. 296). Essa viséo nos leva a percepcédo de que, para além
de um corpo humano morto e retalhado, ha uma terra recortada, dividida e dispersada entre
colonizadores. Terra-mae, mulher e amerindia esfacelada, sob dominio do homem branco. E
sob essa perspectiva que mais adiante também analiso o poema “Era uma vez...” de Graca
Grauna, assim como é sob esse sentido de uma colonizagdo que dissipa corpos e terras em
retalhos, que discuto, mais a frente, acerca do poema Colonizacion, de Rayen Kvyeh e do micro
poema de Graciela Huinao, Salmo 1492.

Seguindo essa esteira de andlise, quando se trata de marcas do genocidio indigena nos
poemas das mulheres de Abya Yala, tracejo um complexo percurso de barbaridades perpetradas
pelo colonizador e sua heranca cultural. Abaixo, um trecho do poema Colonizacion, de Rayen

Kvyeh:
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[...]

Um rio de sangre que emana desde el norte
como um huracén atraviessa el continente
hasta el confin de la tierra.

Cortan las visceras

de las hijas de la tierra

en violaciones que inmolan

la cruzy el imperio

(KVYEH, Rayen, apud CURRIAO & GARCIA, 2010, p. 183-185)

Marcas da morte, do sangue derramado, de massacres e exterminios contra grupos
étnicos e contra os corpos das mulheres que formam um rio de sangue, atravessando todo o
continente. Dores e mortes compartilhadas por todos as comunidades indigenas, assim como,
retalham as estranhas da filha da terra dos Potiguara, tambeém se ecoam em metaforas similares
aos Mapuche. Cortam as visceras das filhas da terra! E se, no poema de Potiguara, ecoa a
pergunta: Quem? Em Kvyeh, a resposta surge: sdo violagdes advindas da Cruz e do Império. O
eu-lirico da voz — através das palavras que representam a violacdo dessas mulheres —, também,
ao genocidio do povo Mapuche.

N&o diferente dos poemas anteriores, € o eu-lirico de uma das composi¢bes mais
difundidas de Graciela Huinao, intitulado Salmo 1492, que se converte em resisténcia para que

a historia e cultura Mapuche permanecam e nao sejam extintas:

SALMO 1492 SALMO WARANKA, MELI PATAKA, AILLA
MARI EPU

NUNCA FUIMOS TURPUNGUNEL

EL PUEBLO SENALADO  TROKINCHENOFEL INCHIN

PERO NOS MATAN WELU LANGUMNGEKEIR

EN SENAL DE LA CRUZ. KURUZ NI DUAM MEU.
(HUINAO, 2009, p.20)

Com uma forma poética condensada, formado por uma estrofe e quatro versos simples,
Huinao revela as formas que a tradigéo religiosa cristd colaborou para a estigmatizacéo do seu
povo origindrio Mapuche, assim como de tantos outros povos. Originalmente associado ao
cantico sagrado do Antigo Testamento, no micro poema de Huinao, o vocabulo Salmo é usado
como uma ironia ao discurso judaico-cristdo, hegemdonico e destrutivo da cultura e da episteme
dos povos originarios. O titulo do poema agrega, ainda, a palavra Salmo ao ndmero referente
ao ano de 1492, ano que ¢ marcado pelo pretensioso “descobrimento” das “Américas” por
Cristévdo Colombo, ou melhor, “invasdo”, como no poema de Eliane Potiguara. 1492 é o ano
em que os invasores armados iniciam o processo que viria ser chamado de Conquista, no entanto

— e muito além dos atos de descobrir e conquistar — é a partir dai que a espoliacdo dos povos
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originarios inicia, sob a mascara redentora do Cristianismo, formando uma colonizacéo baseada
no genocidio das populagdes originarias, que perdura sob novas nuances de exterminio.

Assim, o micro poema Salmo 1492, de Graciela Huinao, ironiza tacitamente o cantico
sagrado para se louvar uma divindade. Densamente marcado pelos simbolos do Cristianismo,
através dos vocabulos salmo, pueblo sefialado e sefial de la cruz. E faz um jogo com a
simbologia irdnica de elementos que comp&em as marcas do genocidio, marcas colonizadoras,
marcas de destruicao.

Os quatros versos promovem o esfacelamento da camada protetora das religiosidades,
que deveriam enaltecer o divino através do canto para expandir a visao e intuicdo junto aos
designios do Deus cristdo. Estar assinalado pela Cruz significa estar marcado pelo maior
simbolo do Cristianismo; se o Crucificado sofreu torturas e carregou sua propria cruz para ser
apregoado até a morte, com o povo Mapuche e todos aqueles que sofreram as consequéncias da
colonizacdo a partir de 1492, as torturas em nome da redencdo também acabam em morte do
corpo ou em conversao, morte das origens. Assim, estar marcado pela cruz significa, para além
da prépria morte, a morte da cultura originaria com o apagamento dos seus mitos cosmogonicos
que sdo rotulados como do deménio pela ideologia crista.

Desse modo, estar marcado pelo sinal da Cruz, no poema, € estar marcado pelo simbolo
da morte. Um povo assinalado para morrer e ndo para viver 0s gozos da vida eterna. Na cultura
judaico-cristd, o povo marcado por Deus seria aquele em que a redencéo e a gloria divina se
adensariam, por isso que o pueblo sefialado seria o povo escolhido e protegido, mas, neste caso,
marcado pelo sofrimento e pela dor de ser quem se €, e ter a existéncia estigmatizada como
demoniaca. Isso faz como que o trauma colonial perdure sob a face das religides cristés.

Se “nds” nunca fomos o povo assinalado, protegido e abencoado pelo Deus cristdo, no
entanto, essa mesma marca de cristandade, a Cruz, € o0 motivo da morte. Esse € o0 jogo dos
sentidos dos quatros versos que formam a Unica estrofe do poema, condensados na ideia de que
os artificios ideoldgicos que promoveram a colonizagdo como uma “pacificacdo” em nome de
Cristo, nada mais sdo do que o exercicio da necropolitica, sanguinaria e letal.

E na esteira dessa ponderacdo, que o poema Tocantins de sangue, escrito por Eliane
Potiguara, reflete sobre a crueza do periodo de colonizacdo. Do titulo ja se antecipa a ideia de
Tocantins como o grande rio caudaloso que cruza o norte do Brasil, e que em sua etimologia
tupi € uma referéncia ao desenho de bico de tucano que forma a confluéncia dos rios Araguaia e

Tocantins, e que tem um formato curvo que lembra o bico da ave. °°

%0 Fonte: Dicionario de Palavras Brasileiras de Origem Indigena — Clévis Chiaradia (on-line) in.:
https://www.dicionariotupiguarani.com.br/dicionario/tocantins/. Acesso em: 12/05/2021, 20:54.
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José de Alencar, em pelo menos um de seus romances indianistas, Ubirajara, menciona
Tocantins como um grupo étnico: “As duas nag¢des, dos araguaias e dos tocantins, formaram a
grande nagio dos Ubirajaras, que tomou o nome do herdi” (ALENCAR, 1965, p.360). E
possivel que, na época de Alencar os povos indigenas brasileiros daquela regido também fossem
denominados de Tocantins. No decorrer do poema, vemos que ha uma gradagdo que sugere que
se trata dessa juncdo significativa, e 0 peso semantico se dara de maneira mais enfatica para a
relacdo com o rio, no entanto, também se cruza a ideia de uma identidade indigena coletiva.

Diante dessas primeiras observacgdes sobre o titulo, trago o poema na integra:

Tocantins de sangue
(Periodo da colonizacao)

Ha vida nesta flor

Ha vida nesta vida

T4&o guerreira
Desprendida.

Ha flor nesta vida

Ha vida nesta vida

De guerreiro desprendido.

Nas veias Tocantins
Corre teu sangue humano
Louco, desvairado

Corre ou marca passo

A vida e a alegria

A ida que ndo devia.

Escorre, faz doer

Teu corpo humano

Pinga no alvorecer
Gotas, gotas rubras
Sangue louco, desvairado
Desvairado sangue
Sangue desesperado sangue
Hé& sangue nesta vida

Ha vida neste sangue
Téo guerreiro
Desprendido.

Banha o suor do mundo

Com tua luta

Junta liquidos, faz crescer
Nossa gente pobre

Nossa vida amarga

Nos — Decadentes!

Indigenas, néo...

Indigentes.

(POTIGUARA, 2018, pp 61-62)

As principais palavras que aparecem no poema sdo relacionadas a vida e a sangue. Este
altimo vocabulo cria uma imagem de contraste a vida, faz parecer uma referéncia a morte, no

entanto, assim como o sangue jorrado dos mortos, 0 sangue que corre nas veias é impulsionador



193

da vida, e, quando juntos, s&o, sobretudo impulsionadores da ancestralidade. Afinal, é através
do sangue que nas veias se revigoram a identidade, € no seu derramamento, em sofrimento, que
as dores do genocidio reverberam pelo poema, em palavras de resisténcia que se fazem ecoar
no tempo presente.

S8o quatro estrofes variaveis em ndmero de versos, aparentemente sem uma
preocupacao formal em manté-los unissonos ou integrados a uma forma estética padrdo, no
entanto, esta despretensiosa forma poética, concebe e formaliza uma fluidez que pode lembrar
e criar uma imagem de um rio: com suas margens incertas, mas que formam curvas em seu
Ccurso.

Na primeira estrofe, composta por sete versos livres, percebemos uma preponderancia
dos elementos que remetem a vida, em repeticdo de jogo de expressdes que lembram uma
brincadeira. Anagramas realgam a funcédo poética da linguagem em uma estrofe nascente, como
0 rio, de poucas palavras em cada verso, mas que se entremeiam as flores e a existéncia; o
excesso das repetigdes que reafirmam “hd vida”, numa jungdo amena de uma vida envolta pela
natureza. Contudo, duas palavras tensionam esses elementos, guerreira / guerreiro e
desprendida / desprendido. Nesse jogo poético de repeticdes, estas duas palavras se relacionam
“...vida/ tdo guerreira / Desprendida.” E ... nesta vida / de guerreiro desprendido.” Compreendo
como valido considerar, que as palavras, ao se relacionarem, provocam sentidos que fissuram
poeticamente a compreensao inicial de “ha vida”, plena em existéncia e vivéncia. Se o sentido
de desprendido(a) estiver atrelada a ideia de ser livre, cabe uma ideia que se coaduna com a
possibilidade de existéncia plena, no entanto, também pode estar ligada a ideia de estar disperso,
afastado, separado, o que abre um significativo esforco para manter a vida, para sobreviver. E
0 que € o guerrear de guerreiro se ndo a luta pela sobrevivéncia?

Observamos na segunda estrofe, formada por seis versos que possuem uma rima nos
dois ultimos (entre as palavras alegria e devia), a personificacdo de Tocantins em o rio ou 0
guerreiro? E pela primeira vez a palavra sangue aparecera correndo nas veias que
metaforicamente podem representar o leito, ou melhor, as vias do rio personificado, jorrando
agua e sangue. Os adjetivos “louco” e “desvairado”, carregam a expressividade da
personificacdo, assim como ‘“corre” e “marca passo”, ri0 que segue ou estanca, pessoa que em
sua loucura segue ou permanece. Esses recursos linguisticos antitéticos aprofundam a
linguagem poética. Sdo sensibilidades que estruturam a propria linguagem da autora e
potencializam um discurso literario em que o signo seja o ser, como pede 0 poeta, NOS usos das

palavras sonoramente semelhantes, mas diferentes significativamente, nos ultimos versos: “A
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vida e a alegria / A ida que ndo devia”, rimas que se repetem e se integram em um jogo
paronomastico que agregam e contemplam o sentido da personificagéo.

A terceira estrofe € a mais longa, composta por 11 versos com rimas incertas, numa
concentracdo densa do vocabulo sangue que se repete por cinco vezes e metaforicamente
reaparece em outras expressoes como “gotas rubras”. A metafora do sangue é muito
significativa para o contexto de analise do poema: colonizacdo e genocidio indigena.

“Escorre, faz doer”, o primeiro verso principia com o verbo carregado de sentidos de
fluidez natural, no entanto doi, e cai em sofrimento, o sangue que escorre ndo € natural, mas
provoca aflicdo, que beira a loucura, o desvario: “Sangue desesperado sangue”. O sangue
representa universalmente a vida, mas sangue fora do corpo pode ser a propria morte, assim o
sangue derramado forma um ciclo que culmina em uma nova existéncia, pois como diz a poeta:
“Ha sangue nesta vida / Ha vida neste sangue” €, além disso, 0 sangue que cai na terra fecunda
0 novo: “pinga no alvorecer/ gotas, gotas rubras”. H4 um jogo paradoxal: no sangue ha aflicao
e dor, assim como ha vida e loucura, talvez porque o proprio sangue seja “Tao guerreiro /
desprendido”, como aponta o tltimo verso da estrofe, em uma repeticdo que remonta a primeira
estrofe, como em um ciclo que é a propria vida e o trajeto do rio em idas e vindas.

Na ultima estrofe do poema, culmina a ideia da unido dos liquidos e, mais uma vez,
corrobora com a personificacdo do rio, do curso das aguas que se ligam: “Banha o suor do
mundo/ com tua luta/ junta liquidos, faz crescer”. Potiguara metaforiza em seu canto profundo
de ancestralidade os sangues e 0s suores do mundo que se juntam e que resistem para fazer
crescer e, quicd, fecundar a terra para abrir possibilidades de rexisténcias. Vale ressaltar que,
simbolicamente, o sangue da chaga de Cristo, misturado a 4gua, € uma bebida sagrada. Rituais
rememoram as passagens da vida e da morte do principal simbolo do Cristianismo, envoltos
por essa simbologia tdo forte no periodo de colonizacdo, como ja observamos no poema Salmo
1492, de Graciela Huinao. Para a fé cristd sempre ha vida, mesmo na morte.

Potiguara levanta a ideia de que é impossivel apagar os rastros da memoria e que se
pode ressignificar e reelaborar os traumas da colonizacdo. As marcas estdo postas, €, no jogo
linguistico, trama as palavras, poeticamente, para evidenciar, contrastar e relacionar as
realidades que a trazem na contemporaneidade, e eis que a voz poética surge em um “nds”:
“Nossa vida amarga / Nos — Decadentes! / Indigenas, ndo... / Indigentes”. E mais uma vez,
vocabulos semelhantes, porém distintos em inimeras dimensdes, provocam o olhar do leitor:
Decadentes! / Indigenas / Indigentes; postos, aqui, lado a lado formam uma gradag&o social,
que representa o enfraquecimento, ou "empobrecimento” no sentido metaférico. Como ja

mencionei em outros momentos, a palavra indigena também carrega o peso do nomear dos
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colonizadores: primeiro a decadéncia, na sequéncia, ¢ dado um nome que baliza os grupos
étnicos como sendo um s6; por fim, a indigéncia, a configuracdo da pendria, a que foi destinada
aquela “gente tdo guerreira”, que tanto lutou para a manutengdo da sua memoria, cultura, enfim,
para sobreviver.

Por isso, a importancia dessa voz poética que se mostra nos Gltimos versos. E através
dela que a chave semantica se fecha, como uma representacdo da propria autora diante de seu
lugar de fala.

E diante dessa ideia de injusticas, violagdes, genocidio ... hd a morte, mas também ha a
vida e a vontade de seguir em resisténcia ancestral, como podemos observar no poema La vida

y la muerte se hermanan, de Graciela Huinao:

Al mirar atras

puedo ver el camino

y las huellas que voy dejando.

A su orilla arboles milenarios se alzan

con algun cruce de amargas plantas.

Pero es equilibrada su sombra

desde la huerta de mi casa.

Alli aprendi a preparar la tierra

la cantidad de semilla en cada melga

para no tener difi cultad en aporcarla.

Es tu vida

— me dijo — una vez mi padre

colocandome un pufiado de tierra en la mano.

La vi tan negra, la senti tan aspera.

Mi pequefia palma temblé.

Sin miedo —me dijo—

para que no te pesen los afios.

La mano de mi padre envolvié la mia

y los pequefios habitantes

dejaron de moverse dentro de mi palma

El miedo me atraves6 como punta de lanza.

Un segundo bast6

y sobraron todas las palabras.

Para mostrarme el terror

a la muerte que todos llevamos.

De ensefianza simple era mi padre

con su naturaleza sabia.

Al hermanar la vida y la muerte

en el centro de mi mano

y no temer cuando emprenda el camino

hacia la tierra de mis antepasados.

Abrimos nuestros dedos

y de um solo retorno la vida

al pequefio universo de mi palma.
(HUINAO, 2009, p. 68-69)

O poema La vida y la muerte se hermanan, de Graciela Huinao, comp&em o livro
denominado Walinto. E Gltimo texto de uma série de 18 poemas, todos com tradugio do
espanhol para o mapudungun e inglés. Desde o titulo, ja se tem o encontro, uma ao lado da

outra, como irmas, estdo a vida e a morte; dois ciclos que abrem e fecham a propria existéncia.
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A forma poética prima pela narratividade, contando uma histdria em versos sem estrofes, o eu-
lirico tece um caminho memorialistico, retoma a infancia e ressalta a sabedoria paterna que a
levaria por um percurso de ancestralidade: “Al mirar atras / puedo ver el caminho /y las huellas
que voy dejando” ESses primeiros versos sdo um convite a percepgao dos rastros da memoria,
formado por “drboles milenarios se alzan / con algin cruce de amargas plantas”, um
cruzamento de simbologias que remetem & ancestralidade incrustada no tempo, na origem de
Seu povo e nas desventuras, amarguras e traumas, mas, enquanto estes sdo plantas, a
ancestralidade é arvore, com raizes profundas e dificeis de serem derrubadas.

Arvores e plantas compdem o jardim da casa, componentes do territorio e
territorialidades que formam o ser do eu-lirico. Nesse espaco, aprendeu e preparou a semeadura
da terra. Como fonte vital da vida, a terra ¢ uma substancia universal nas culturas indigenas. E,
mais que isso, como ja elucidei em outras partes desta tese, € ela inerente ao ser na cosmogonia
Mapuche. A terra simboliza o proprio ser que cria e recria a vida, assim como a morte. As maos
na terra, ser e terra unidos, como a vida e a morte dos que nascem dela e para ela voltam. Com
esse carater sagrado, faz-se sustento de toda a sociedade envolvente.

E sob esse enleio ancestral que surge a figura paterna: “Es tu vida / —me dijo— una vez
mi padre / colocandome un pufiado de tierra en la mano./ La vi tan negra, la senti tan aspera.
/ Mi pequefia palma tembl6. /Sin miedo —me dijo—/ para que no te pesen los afios”. O pai, como
uma representacao de autoridade geradora da propria vida daquele eu-lirico, é aquele que junto
ao simbolo maior para os Mapuche, a terra, conclama que se unam e, assim, facam surgir gentes
em existéncia plena na palma da mao, um microcosmo de seres originarios.

Ao envolver-se com as maos do pai, o poder criador, com base no passado ancestral e,
ao mesmo tempo, prospectivo, projeta mundos, acalma o caos da criagdo, ordena o passado e 0
futuro na palma de uma mao. No entanto, 0 medo surge como um aspecto negativo que “me
atravesd como punta de lanza.”, e como o que perfura o corpo e o ataca, 0 medo intervém na
narrativa poética, e basta um verso “Un segundo bast6 / y sobraron todas las palabras”, para o
terror e a morte serem confirmadas no poema.

Esse rompimento, provocado pelo estado emocional do medo, segue como uma
passagem entre a ancestralidade e o pénico terrivel da morte. O medo aciona o instinto de
sobrevivéncia que assombra essa mesma visao do passado, presente e futuro. Ser e manter sua
ancestralidade Mapuche é uma situacdo de perigo iminente, por isso 0 medo alerta para a
ameaca a vida. E nesse ponto que a casa se faz resisténcia, apesar da ameaca e dos riscos de

assumir a terra, o pertencimento do corpo, e, sobretudo, da palavra.



197

Por essa visdo poética, a sabedoria ancestral dos mais velhos mostra que, pela morte, a
vida também se renova, Como num sopro que se retorna a vida, um universo na palma da méo
de quem escreve e cocria mundos. Assim, considero pertinente interpretar que a figura do pai
nos releva a sabedoria daqueles que acreditam que o conhecimento, envolto pela escritura
enquanto criagdo, ¢ renovagdo: “De ensefianza simple era mi padre /con su naturaleza sabia. /
Al hermanar la vida y la muerte / en el centro de mi mano / y no temer cuando emprenda el
caminho / hacia la tierra de mis antepassados”. A voz poética reflete sobre a sua propria
condicdo de escritora, metaférica e metaliguisticamente, posto que em suas maos crescem
mundos. A sua prépria mao envolta da méo do pai (simbolo da memoria ancestral), seguram a
terra que os definem e os identificam como Mapuche, assim, o aprendizado maior é a superacdo
do medo. Apesar dos riscos da identidade, ainda é muito mais importante, quica, valioso,
empreender o seu proprio caminho sob as pegadas dos ancestrais.

Com a superacéo do infimo segundo do medo, os Ultimos versos do poema deixam ainda
mais evidente o fazer poético como existéncia em resisténcia, para ndo temer criar outros
mundos possiveis: “Abrimos nuestros dedos / y de um solo retorno la vida / al pequefio universo
de mi palma”. Abrir as maos pode significar permitir ser livre. O Criador e sua pequena origem
do mundo ndo mais oprimem e condicionam os corpos a ficarem imdveis e mortos, como corpos
doceis sob o artificio da necropolitica. As méos abertas dignificam a existéncia, mesmo que
seja somente atraves de um mundo imaginado.

Os ultimos versos nos levam a pensar em um espectro autobiografico, que o corpo
fraturado da poeta ndo se “dociliza”, se habitua, se apavora. Muito pelo contrario, esta cada vez
menos disposto a aceitar a servilismo, por isso busca em suas ascendéncias paternas e em seu
solo e casa construidas sob ele, a saida para qualquer forma de condicionamento opressor.
Afinal, é a sua vida, foi 0 que seu pai disse ao colocar um punhado de terra na sua méo. Ali, na
terra, estd a existéncia do Mapuche, sua dignidade e sua autonomia, mas os dispositivos de
colonizacdo e modernidade o desapossaram e o privaram, em grande medida, de viver
plenamente o seu aspecto espiritual, subjetivo e identitario.

E, por isso, que 0s versos poéticos nos remetem ndo tdo somente as formas de resistir,
mas, sobretudo mostram a convic¢do de uma fonte ancestral em que se concentra o seu proprio
poder. Elaborando, assim, um discurso que busca afastar-se da condicdo de subalternidade,
produzindo um sentido para a rexisténcia ao empenhar-se na construcao de um poder proprio
que se sustenta na ressignificacdo da cultura Mapuche. Sobrepondo-se, assim, as visdes

hegemonicas de poder, abrindo uma fratura poética sob o arcabouco colonizador.
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Nesta altura das ponderacGes, percebo que as escrituras Mapuche e Potiguara possuem
aspectos genocidarios do trauma colonial que se coadunam em palavras recorrentes: morte,
sangue, mutilagGes, todas as formas de violéncia traduzidas em poesia.

N&o distante disso, na coletanea de poemas denominada Guerra Florida, de Daniela
Catrileo, hd um transito. O titulo Guerra Florida rememora e evoca as guerras da civilizacdo
asteca que, de acordo com os registros dos colonizadores, aconteciam entre os diversos povos
originarios da Mesoamérica com o objetivo de capturar prisioneiros de ambos os lados do
conflito, e apos isso, realizavam sacrificios para seus deuses.

E importante notar que, Guerra Florida se organiza em quatro partes: revuelta de
cuerpos celestes, mantra de ofensiva, apocalipsis song e pds-guerra, e que 0S poemas Sao
traduzidos do espanhol para o mapudungun. Os poemas anunciam uma proposta ligada a
imagens historicas contemporaneas, especialmente, ao revelar o mundo ocidentalizado, ainda
com nuances coloniais, que se recusa extinguir a sua propria experiéncia identitaria, e, portanto,
se abre em uma fratura de resisténcia.

E diante disso, que selecionamos o0 poema Una bendicion que no conociamos, que
compde a referida obra de Daniela Catrileo, para integrar essa interpretacdo poética que
perpassa, sobretudo, pelas questdes inerentes a linguagem do trauma e do genocidio como

marcas de uma escritura propria da mulher Mapuche:

Una bendicién que no conociamos

Muertas cadaveres

trozos sobre cuerpos destrozados
sobre piernas repartidas

sobre 0jos ausentes

sobre deformidad y violencia

cercenadas
amputadas
dedos sin huellas
cabezas que se amontonan
degolladas sin pertenecia
sin importancia
(CATRILEO, 2018b, p.106)

Nestas duas estrofes, que compdem o todo do poema, podemos observar que a voz
Mapuche foi sentenciada, golpeada. A linguagem formal se d& de forma entrecortada, como o
que diz o poema. Afinal, o contetudo poético perpassa pelas consequéncias de dispositivos de
controle colonialistas, os quais foram perpetuados e modernizados: provocando abusos no
corpo, no pensamento e no territério. Em uma primeira leitura, 0 poema urge como um

manifesto; sdo denuncias anticoloniais que desmascaram um cenario de guerra, COrpos
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estracalhados e sem defini¢do, encoberto pela invisibilidade das dores alheias, ou melhor,
daqueles que séo subalternizados pelas forcas dominantes.

No poema Una bendicién que no conociamos, de Daniela Catrileo, é possivel observar
a violéncia excessiva sofrida em Wallmapu e seus habitantes, no entanto, o titulo nos provoca
um olhar contestatério, e poderiamos transforma-lo em uma indagacao, e repensar sobre qual
bencdo essa voz poética aborda em meio as imagens de caos formado pela carnificina.
Retomaremos esse titulo apds as observagdes dos versos que se seguem.

Os primeiros versos sdo marcados pelo espectro das mortes, com uma imagem de
defuntas mutiladas. Corpos retalhados e espalhados sdo s6 pedacos do que antes foram
humanos: “Muertas cadaveres / trozos sobre cuerpos destrozados”. O primeiro verso logo se
faz no feminino e a escolha por esse primeiro vocabulo nos diz muito sobre o poema, afinal,
trata-se de mulheres mortas. Poderia ser s6 cadaveres, e ndo teria um prejuizo significativo no
texto se a escolha linguistica ndo reafirmasse o género em forma de um adjetivo feminino, o
que complementa a ideia de pedacos de corpos de mulheres.

E se segue uma matanca através das palavras. S&o trés versos numa sequéncia
cadenciada e paralelistica que se fazem a partir de uma figuragdo metonimica: “sobre piernas
repartidas / sobre ojos ausentes / sobre deformidad y violéncia”. A violéncia extrema atinge os
restos mortais das mulheres em um exercicio desproporcional de poder marcado explicitamente
pela desintegracdo dos seres em sua materialidade — sem pernas e sem olhos. Assim, as marcas
do genocidio sdo expostas sem delongas, sem implicitos; sdo ditas e revistas na imagem poética
que se aprofunda em pedacos de gente e suas auséncias essenciais.

E importante fazer uma ponderagdo sobre o conjunto poético de Daniela Catrileo. De
modo geral, observo que os corpos indigenas sdo quase sempre assinalados; a pele indigena
implicaria uma marca, uma configuracdo da qual ndo se pode escapar: “A ferida ¢ nossa
evidéncia” (CATRILEO, 2018a, p. 18). A ferida exposta enquanto um trauma que nao cicatriza,
é marca indelével, rastro de um passado forjado pela colonialidade e que incide diretamente sob
a pele, a genética, a familia. Por serem indigenas estdo indefectivelmente condenados a uma
realidade designada muito antes de nascer: “Amaldigoados nascemos com a ferida da nossa
marca nativa” (CATRILEO, 2018a, p. 50). As violéncias sdo uma das fraturas poéticas que
podem ser vistas em Rio herido e Guerra Florida.

Essa voz poética recorrente que rememora a ferida sob a pele, marcada pelo preconceito
racial, faz com que pensemos em uma mulher indigena, um alter ego da autora, que se molda
sob este poema. Desse modo, a imagem da crueldade da catastrofe prossegue nos versos-corpos

que, agora, sao apenas partes amputadas, dispersas e sem valia: “cercenadas / amputadas”. No
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verso seguinte, uma pausa dada pelo espaco e a identidade indigena também se revelam sob a
metafora dos “dedos sin huellas”. Ndo h& mais identificacdo, séo indigentes, como diria Eliane
Potiguara. Metonimicamente hd uma referéncia a identidade, ndo sé no reconhecimento de
quem é o individuo através da relagdo com o dedo que carrega as marcas Unicas de um corpo
com suas impressdes digitais, mas, sobretudo, para pensamos acerca da identidade étnica, que
o difere enquanto Mapuche.

Os resquicios do que um dia seria uma pessoa ja ndo podem mais ser detectados, sdo
restos e o pertencimento étnico ja nem se faz mais importante: “cabezas que se amontonan /
degolladas sin pertenecia / sin importancia”. Agora sdo s6 um amontoado de corpos
despedacados. Essa é a imagem principal que se forma em uma escritura que se baseia na
reverberacao de vozes indigenas, especialmente, de vozes poéticas de mulheres. Observo, com
iSO, que o genocidio, como denuncia 0 poema, € metaforizado sob os esfacelamentos do corpo
e da identidade étnica; sdo cabecas degoladas que se amontoam sem origem e sem relevancia
para 0s que fazem parte de grupos que possuem poderes hegemonicos.

E assim, como aconteceu em séculos passados com 0s povos originarios, também
acontece no cotidiano da contemporaneidade. Ainda ha violéncia e epistemicidios sendo
perpetrados diariamente; ainda ha cabecas que rolam esfaceladas em uma metafora clara sobre
a sabedoria, a cultura, o conhecimento ancestral. Tudo isso se esfacela a cada derrocada de uma
cabeca indigena, simbolo de um microcosmo, um universo de perpetuacdo da ancestralidade
que se corroi.

E retornando ao titulo, Una bendicidn que no conociamos, a essa bengéo invoca o apoio,
a crenga, a protecdo, a gratiddo, a prosperidade, o bem-estar, de uma maneira geral. E uma
expressao que provoca positividades; sdo elementos de um desejo benigno, que pressupde uma
relacdo com a espiritualidade a ponto de afetar o mundo material, contudo, 0 poema segue em
um ritmo escalonado de negatividades, perversidades, agressfes severas ao COrpo e ao
conhecimento ancestral, como poderia ser uma bencao?

Conforme a leitura interpretativa do texto, o corpo marcado da poeta também se
reverbera na poesia, e é através dela que essas palavras podem ecoar, enquanto escritora, sua
VOz poetica, a qual expressa o caos do genocidio sob os corpos de mulheres indigenas, como o
seu: estar viva em sua condicao de ascendente de uma sobrevivente passa ser uma benc¢édo, uma
bencdo ndo conhecida, ndo anunciada, talvez, ndo declarada.

Diante de todo o texto, o0 processo de rexisténcia como uma poténcia de vida, apesar da
morte constante e presente em cada verso, faz-se essencial para a ampliacéo da leitura do texto.

Somente através do seu corpo fraturado de mulher Mapuche como uma sobrevivente por varias
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geragdes, carregando o peso da pele e das historias ndo contadas poderia reverberar t&o
fortemente o sentimento poético de fratura, de traspasse do trauma colonial para uma nova
condicdo de existéncia, daquelas que ousam superar e dizer, apesar das inUmeras geracdes
silenciadas, formando um ato de resisténcia através do poema.

Por fim, s&o versos perturbadores que Daniela Catrileo nos apresenta, assim como séo
perturbadoras e dolorosas as metéaforas reivindicadas em seus poemas. Através dessas
metaforas nos saltam a nossa consciéncia sobre a morte, 0 genocidio e a guerra, que se
arrebentam entre a palavra e o papel. Sdo fragmentos de corpos que obrigam o leitor a sentir,
por sermos humanos, mas, sobretudo, a sentir o grau de desumanidades que as guerras,
declaradas ou ndo, manifestam.

Outras formas de resisténcia se apresentam, porque, para um outro sentindo, a morte
também pode ser o despertar da consciéncia da opressdao. Como j& mencionei em outros
momentos, as literaturas indigenas na contemporaneidade marcam ancestralidade e morte como
ressignificacdo através da rexisténcia da palavra, como arma de libertacdo das opressdes e como
grito que reverbera os cantos ancestrais dos Quéchua, Nahua, Tupi-Guarani, Mapuche, Aymara,
Potiguara, Macuxi, Kambeba, Innues, Mayas, e tantas outras manifestacdes de existéncias que
foram apagadas pela Modernidade/ Colonialidade, porém, nunca perdidas.

O poema, Era uma vez, de Graca Grauna que compde o livro Tear das palavras, faz
uma referéncia metaférica aos conflitos das tomadas das terras indigenas pelo projeto colonial
eurocéntrico que transformou o territorio de Abya Yala. Abaixo, o texto na integra:

Era uma vez

Um pernil de carneiro retalhado em fatias
aos que foram chegando
cada vez mais estrangeiros.

No vai-e-vem de troncos,
quantas nagdes em prantos!
E os homens-daninhos
Seduzindo a taba.

Gréavidos de malicia
sedentos de guerra
dangam a falsidade
esterilizam a festa.

De quinto a quinhentos
0 ouro encantou-se.
Plastificaram o verde
pavimentaram o destino.

E foi acontecendo
e escurecendo,
mas de manha, bem cedinho
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além da Grande Agua

Vi um curumim sonhando

com Yvy-Maréey formosa.
(GRAUNA, 2007, p. 31)

O poema de Graca Grauna comega sob 0 iconico sentido do titulo “Era uma vez”.
Sabemos que se trata de uma expressdo fixa que aparece no inicio de narrativas — quase sempre
fabulas, contacdo de histdrias para criangas, enfim, uma expressdo de lugar-comum muito
popular para demarcar o inicio dessas narrativas — mas que, sobretudo, marca um momento
temporal especifico do passado; situacfes que aconteceram e que passam a ser contadas no
presente. Assim, marcado pelo titulo, o tom inicial do poema é dado pela oralidade e comeca
com a figuracdo de uma imagem que se desenha metaforicamente: “Um pernil de carneiro
retalhado em fatias / aos que foram chegando / cada vez mais estrangeiros”. E possivel, ao ler
a primeira estrofe, ouvir mentalmente uma voz amiga e até imaginar um pedaco da carne do
animal sendo repartida entre desconhecidos, como uma partilna do alimento, uma visdo
simbolica que nos remete até ao cordeiro pascal do Cristianismo, sacrificado como uma
expiacdo dos pecados.

De certa forma, em uma primeira leitura dessa estrofe inicial, ingenuamente marcada
pela visdo ocidental judaico-cristd, essas percepgdes imagéticas sdo tomadas de positividade,
no entanto, também incide severamente sobre uma imposicéo cultural e, especialmente, retoma
um vocabulo, que foi observado em outros poemas: “retalhado”; utilizado ao se referir aos
corpos indigenas. Para muito além dessa visdo, observa-se o que diz a professora Rita Olivieri-
Godet:

A imagem, calcada no desenho do mapa do Brasil, expressa o apetite devorador do
regime colonial. O pernil retalhado em fatias remete, por sinédoque, ao mapa das
sesmarias. O sistema sesmarial foi a primeira tentativa juridica, imposta por Portugal,
de tomar terras e do povoar o territorio da col6nia. O poema desperta a memoria
historica da expropriacdo territorial, adotando o ponto de vista dos indios para

relembrar a violéncia do processo de ocupagdo do territorio [...] (OLIVIERI-GODET,
2020, pp. 60-61)

Ap0s essa observacao analitica importante, os primeiros versos do poema tomam outra
dimensdo figurativa: da leitura positiva e ingénua inicial, passa para uma importante
ponderacdo sobre a condicdo histdrica do territdrio brasileiro, e, por que nédo dizer, do territério
de Abya Yala, para a formacdo de uma América desmembrada, com inimeras fronteiras, ndo
mais naturais, mas impostas por grupos de estrangeiros; cada um retalhando e pegando
ferozmente a sua parte, como faz a grande metéafora nos versos de Grauna.

No poema, percebo a narragdo das agOes desses estrangeiros, homens — daninhos,

gradativamente, na sequéncia das cinco estrofes encadeadas por versos livres, 0s quais vado
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mostrando 0 passo a passo dos processos de colonizacgdo. Primeiro, divide-se a terra; segundo,
atraem as comunidades indigenas com artificios enganosos; o terceiro passo € a guerra como
consequéncia do aumento da ganancia dos colonizadores; j& 0 quarto passo, e talvez derradeiro,
é a destruicdo exploratéria da natureza.

Nesse processo colonizador, entre idas e vindas de linhagens familiares que se esvaem,
as comunidades indigenas em suas nagdes bem constituidas permanecem em sofrimento: “No
vai-e-vem de troncos / quantas nac6es em prantos! / E os homens-daninhos seduzindo a taba”.

Territério em retalhos, dividido, limitado pelo dominio do poderio bélico dos
estrangeiros, sedutores homens-daninhos na sanha do poder. As marcas do genocidio de nacdes
indigenas em prantos pelas atrocidades cometidas pelo colonizador se revelam em metéforas
cada vez mais fortes. “gravidos de malicia /sedentos de guerra / dancam a falsidade /
esterilizam a festa”, assim, a voz poética remonta 0s tempos ao trazer a tona a malicia, a
falsidade, a ansia pela guerra. Aspectos que discuti anteriormente ao tratarmos sobre as questdes
historicas, acentuando o fato de os colonizadores forjarem o contato amistoso para dizimar os
povos originarios, reduzir suas culturas e alimentar o mal entre eles.

A quarta estrofe do “Era uma vez” ¢ formada por quatros versos, que em dupla passam
mensagens completas. O primeiro par rememora o furor dos colonizadores pelos metais
preciosos, especialmente, pelo ouro. Desde os primeiros anos de exploracdo até os dias de hoje,
s6 mudam os agentes, posto que a busca pela riqueza imediata a todo custo ainda se faz presente.
E importante notar, também, a importancia ética e politica desses versos, que, através de
metaforas e metonimias, esteticamente constituidas, conduziram-me ao entendimento ndo so
do ambito historico colonial vivenciado pelos povos origindrios, como, também, das
barbaridades que se perpetuaram até a contemporaneidade: “De quinto a quinhentos / 0 ouro
encantou-se.” E a historia de tantas comunidades indigenas do passado, mas, de modo igual,
poderia ser a histéria das comunidades Yanomami de Roraima (Brasil), que recentemente
sofrem com a intensificacdo dos ataques de grupos garimpeiros que se embrenham na floresta
amazodnica, em territorios pertencentes aos indigenas, para a destruicdo do meio ambiente em
busca de ouro e outros metais®l. Os tempos até mudam, mas nem tanto.

Para além disso, os outros dois pares de versos que finalizam a quarta estrofe remetem
aos preceitos que a Modernidade/Colonialidade impds ao meio ambiente: “Plastificaram o

verde /pavimentaram o destino.” Os usos do mercado para envolverem os consumidores, a

51 Sobre este assunto pode-se ler a reportagem feita pela revista Carta Capital por Giovanna Galvani, publicada em
17 de maio de 2021 - 13:05, on-line, acessivel a todos https://www.cartacapital.com.br/ sociedade/yanomamis-
denunciam-novo-ataque-de-garimpeiros-a-aldeia-em-roraima/
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estruturacdo hegemonica de um poderio que envolve cada vez as nossas formas de consumo,
de habitos, de relagBes com a natureza, de mobilidades e, até mesmo, de habitar nossas terras
sdo criticas passiveis de observacao nesses dois versos.

Em um mundo contemporaneo, baseado nos produtos sintéticos e nas industrias, as
pessoas estdo cada vez mais afastadas das bases naturais, das relagGes positivas e do chamado
bem-viver; assim como, em uma contemporaneidade que é consequéncia das politicas
exploratorias do passado, o0 ser humano se mantém mais desconectado que interligado com a
sua propria natureza.

Por fim, a Gltima estrofe do poema, cria uma relagcdo imagética baseada na utopia:
quando os acontecimentos passam, tudo escurece, aquele dia se acaba, anoitece, mas pela
manhd, em um novo dia, hd uma esperanca de futuro sob o olhar de um curumim. Yvy-Maraey,
a Terra sem Males para os Tupi-Guarani. A busca da terra ancestral pelo lugar em que tudo
seria melhor, com um futuro reservado em uma natureza plena com a Mae Terra, é a
representacdo do sonho e da utopia sob os olhos de uma crianca que contempla o horizonte em
busca de esperanca ante o caos perpetrado pelo colonizador; pelo ndo-indigena.

Os caminhos trilhados em procura de Yvy-Mardey formosa nos conduzem até a
contemporaneidade na ansia de futuro. Conforme diz Olivieri — Godet:

O fim do poema desvia do fio macabro da historia e reintroduz a esperanca, recorrendo
a imagens que apelam para a renovagdo e reintroduzem a utopia: “E foi acontecendo
/ e escurecendo, / mas de manha, bem cedinho / além da Grande Agua/ vi um curumim
sonhando / com Yvy-Mardey formosa.”. A matéria poética busca a memoria cultural
indigena, fazendo brotar referéncias miticas e linguisticas. O poema se conclui com a
imagem de uma crian¢a indigena que sonha com a Terra sem Males, “lugar
privilegiado e indestrutivel, onde a terra produz seus préprios frutos e onde néo se
morre” (Clastres, 1975, p. 37). O poema se apropria das palavras proféticas do mito,

sugerindo um futuro em que seria possivel uma reorganizacdo social, apesar do
colapso das populagdes indigenas. (OLIVIERI-GODET, 2020, pp. 60-61)

A mensagem é a de que sempre ao amanhecer, um novo dia se prepara e surgem novas
possibilidades para viver, experiéncias, perspectivas, €, por que ndo, novas existéncias para
além do que possamos acreditar, e sim, imaginar. A literatura nos proporciona perceber o elo
com a nossa esséncia com aquilo que desejamos, projetamos, com 0 nosso imaginario. Projetar
essa crianca, que pode ser a centelha de um adulto em seu interior solicitando passagem para o
novo, inscreve uma leveza nos tempos vindouros. E o curumim, a crianca indigena, que vé o
futuro atraves da projecdo de Yvy-Marédey, a terra sem males que os Tupi-Guarani tanto
buscaram.

O filésofo indigena, de origem tapuia, Kakéa Wer4, ao tratar sobre a ancestralidade Tupi-

Guarani observa sobre o contexto histérico e mitico da tradi¢cdo Tupi, elucidando questbes
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muito importantes sobre os primeiros habitantes destas terras, mostrando o transito entre
aqueles que habitavam as proximidades do oceano atlantico e aqueles que habitavam os Andes,
préximos ao oceano pacifico, onde se formava o caminho ancestral denominado de Peabiru.
Todo esse transito e comunicagao entre povos originarios se deu desde muito tempo antes da
chegada dos colonizadores espanhois e portugueses.
Em 1549 cerca de 15.000 guaranis partem do litoral paulista para os Andes pela rota
do Peabiru em busca do Ivy Mara-ey, a Terra Sem Males. Eles fugiram da
escravizacdo imposta pelos portugueses que ocuparam o litoral nos arredores de
Itanhaem e das constantes guerras intertribais fomentadas pelos mesmos. O jugo da
espada e das armas de fogo dos portugueses os obrigavam a construir pontes, abrir
outros caminhos, desmatar florestas, plantar grandes extensdes de canaviais, construir

casas de pau-a-pique e as mulheres sofriam violentos assédios sexuais. (WERA, 2017,
p.41)

No excerto acima, Wera nos revela que ja no periodo da colonizacdo, a busca por esta
Terra sem Males ganhara outras motivacdes, que, como € possivel perceber, se coadunam com
0 poema de Graca Grauna, posto que nos mostra os efeitos sanguinarios da colonizacéo e, ao
mesmo tempo, reitera a possibilidade do futuro utépico baseado em uma terra em que ndo ha a
morte, ndo ha violéncias, vive-se das benesses da natureza.

Afinal, a Terra sem Mal, que para a cultura dos povos originarios Tupi-Guarani,
representa o lugar sagrado de convivéncia com os ancestrais — localizado para além da Grande-
agua, além dos oceanos — séo particularidades narrativas mitologicas desses povos originarios
que ultrapassam as geracdes ao longo do tempo e, por isso, se fazem no presente e ndo como
uma lembranca. Trata-se de ensinamentos do cotidiano das nagdes Tupi-Guarani.

Assim, o curumim que sonha é a representacdo da simbologia da crianca que busca e
precisa fazer um caminho ancestral através do ludico, da delicadeza, da inocéncia que habita
no coracdo das criancas. E quem sabe, assim, prospectar um futuro atraves do olhar da crianga
para fazé-las viverem seu presente de maneira que possam experimentar as benignidades que

SO existe o ser.

Aos nativos cabem também o direito de imprimir sua licenca poética que,
surpreendentemente, continua causando estranhamento ao outro. Criada a poesia,
fundamentada a Histdria, o universo indigena pede que se leia: Pindorama (Terra das
palmeiras), Quarup (Festa dos mortos), Nhanderd (Deus), Ikoé (Ser diferente),
Nhemokyriri (Calar-se). Nomes e elementos sonhados numa sociedade diferente.
Metéforas do tempo de Yvi Mardey (Terra sem males), uma metafora feliz.
(GRAUNA, 2013, p.45)

E acerca dessas visdes infantis que se abrem utopicamente sobre Ivy Mara-ey, a Terra
Sem Males, que se encerra 0 pensamento do trauma colonial, marcado por genocidios de

inimeras nagdes indigenas em toda Abya Yala que queremos pensar sobre para que serve a



206

Utopia: talvez seja para fazer que a humanidade possa nutrir um caminho, um novo Peabiru,
rumo a um horizonte de experiéncias de liberdade, com mais consciéncia coletiva, imprimindo
nesta vida contemporénea a dignidade e a abundéncia para todos, sem opressoes.

Como nos diz ainda Graca Gralna:

Utopia é contar

uma trajetoria possivel:
pi’dob —orama
(GRAUNA, 1999, p. 28)

E preciso pensar esta terra de palmeiras, que € Pindorama, sob o seu viés mais intrinseco,
que é a ancestralidade dos povos originarios que aqui habitam desde sempre, para elaborarmos
o0 trauma do passado sob uma perspectiva de futuro.

N&o nos basta o sonho de futuro, é preciso com coragem tecer o retorno da flecha
ancestral para se reinventar, se reencantar, ressignificar e, sobretudo, rexistir. E nesse sentido

que cabe pensarmos como o pensador brasileiro Paulo Freire:

E é exatamente esta vontade de ser nd6s mesmos e este desejo forte, alentados pelo
sonho possivel, pela UTOPIA tdo necessaria quanto vidvel, que marchamos os
progressistas e as progressistas destas Terras de América para a concretude, a
realizacdo dos sonhos dos Vascos, de Quiroga y Tupac, dos Bolivares, dos San
Martins, dos Sandinos, dos Tiradentes, dos Ches, dos Romeros. O futuro é dos Povos
e ndo dos Impérios. (FREIRE, 2000, p. 35)

Minha utopia, enquanto desejo de futuro, € um mundo plural, em coexisténcia digna para
todos, capaz de conviver com todas as culturas, em estruturas democréticas e justas. Em um futuro
formado pela diversidade dos povos em sua diferenca conciliadora de existéncia e ndo pelos
impérios autodeclarados e impostos por uma sociedade que se pensou e se fez hegemonica através
da crueldade que forjou identidades como subalternas.

E nesse sentido que a morte, enquanto um simbolo metaférico recorrente nas escrituras dos
povos originarios, pode ser considerada por muitas culturas como o fim absoluto de tudo aquilo que
vive. E o aspecto destrutivel e perecivel da propria existéncia. No entanto, em tantas outras culturas,
pode ser regeneracao, abrir-se ao novo como possibilidade de reinicio no desconhecido, o que ndo
impede de se entender o sentido de morrer como algo angustiante, talvez um transito para um outra
existéncia. Partindo desse pressuposto, pensar a morte como um ciclo que por findar, mas que
também se abre ao novo, e dessa forma incide no principio do que chamamaos de rexisténcia. Assim,
cabe-me concluir que, enquanto a poesia se fizer presente, a morte ndo a alcancard, as vozes
ressoaram no caos € na paz, N0 amor e na guerra, na utopia e no desespero, na resisténcia e na

existéncia, no passado e no porvir.
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5. CONSIDERACOES FINAIS: NOS E URDIDURAS

[]

Voces, como lanzas punzantes

que despiertan a los hijos de mis hijos,

que se entretejen en los confines de los tiempos.
Voces, que entre luces y sombras sobreviven,
entre huesos ya raidos,

en semillas germinadas.

Voces no errantes, voces de relampagos,
voces entre aguas.

Voces de mi pueblo.

Voces...

(Faumelisa Manquepillan 2010, p.44)

[]

Mas luta, mesmo que nao possas falar
Por ora, minha TERRA

Porque ainda estas presa

Nas garras de tua propria historia.

(Eliane Potiguara, 2018, p.82)

Desde a epigrafe desta tese, as vozes ancestrais se fizeram presente. Retomo 0 poema
Voces, de Faumelisa Manquepillan e o poema Terra-Mulher de Eliane Potiguara para pensar, a
guisa de uma conclusao entre nos e urdiduras, sobre 0s percursos que me trouxeram até aqui.
Por entre estas linhas estdo trancadas as escrituras e as vozes que sdo lancas afiadas de vida,
palavras em riste.

Essas vozes ressoam as possiveis auséncias e silenciamentos de outrora. Este trabalho
também se propde a ser voz que ressoa sobre temas silenciados e apagados dos estudos
académicos, visualizando, assim, possiveis contribuicdes para futuros projetos no campo dos
estudos literarios, dos estudos das resisténcias, assim como para os estudos de género em Abya
Yala e, sobretudo, das escrituras indigenas.

Nesta tese me propus compreender e discutir as escrituras de autoria de mulheres
indigenas dos grupos étnicos Potiguara (Brasil) e Mapuche (Chile), a partir da 6tica tetrica da
literatura de resisténcia, tendo por base tedrico-metodoldgica o materialismo historico de matriz
benjaminiana, especialmente por vias das interseccdes de perspectivas decoloniais entre
questdes de género e relagbes étnico-raciais, que estdo presentes no corpora literario
selecionado para o escopo principal de analise. Para tanto, foi necessario adentrar nos caminhos
de uma critica literaria da resisténcia indigena através da literatura, atenta as vozes em profuséo,

“voces, que entre luces y sombras sobreviven”.
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Esta tese € movida por inumeras inquietacdes, dentre elas destaco as escrituras de
mulheres e a inser¢do no canone académico e literdrio, quanto mais de mulheres racializadas.
Outras inquietacBes sdo a resisténcia sob a verve poética, as questdes de género e interétnicas
como pauta literaria e das articulacdes tedrico-metodoldgicas que sdo partes sobrepujantes da
constituicdo deste trabalho.

A palavra de mulheres dos povos originarios se faz como lanca, sempre em luta, em
resisténcia por uma outra forma de se vislumbrar a existéncia, para além da sobrevivéncia. Por
isso, também a importancia de pensar um caminho feito por uma base materialista, aos moldes
Walter Benjamim, para compor um olhar sobre o objeto de pesquisa com uma critica a ideologia
de progresso e as forgas opressivas decorrentes de uma visdo ocidental, por isso a necessidade
de se conectar & uma critica literaria de perspectiva decolonial.

As escrituras de mulheres indigenas emergem na contemporaneidade como uma pratica
poetica de questionamento das nossas certezas epistemologicas, especialmente, aquelas que
pairam sobre as estruturas da literatura canonica. E nesse sentido, que compreendo a escrita
como elemento simbdlico capaz de combater a colonialidade do poder, especialmente, no
contexto de producdo poética. Afinal, nesta pesquisa, a poesia perpassa a escrita como um lugar
de encontro entre a lingua, a identidade, as memdrias ancestrais, assim como, as adversidades,
as tensdes e os conflitos.

N&o se trata de construir necessariamente um novo canone, ou mesmo de reivindicar
espacos, mas, sobretudo de assinalar a construcdo de uma outra historiografia das literaturas, e,
assim, pontuar nuances literarias que estdo encrustadas nas escrituras desde sempre; assim
como assinalar nuances literarias que ainda estdo por vir, em meio as fraturas poéticas de
rexisténcia. Assim, seria possivel trilhar um caminho por vias decoloniais, tdo necessarios
nestes tempos hodiernos de uma politica autocratica em diferentes esferas de poder, em que
vivenciamos novas formas de colonialismos.

Desta forma, percebo como possivel estabelecer um compromisso ético, ndo s6 em
direcdo ao outro, a outra, mas a diversidade que nos € tdo peculiar, tecendo as aproximacoes
entre o centro e as margens da literatura, afinal, o canone literario ndo representa a sociedade
brasileira, por isso, € preciso questionar a predominancia de composic¢des que sao atravessadas
por autorias e tematicas dispostas sob apenas um género, uma raga e uma posic¢ao social.

No decorrer deste trabalho, busquei reforcar o principio de que as escrituras publicadas
por mulheres indigenas fazem parte da chamada literatura de resisténcia, posto que cumprem
enfaticamente com a verve de “rexistir’ em meio as inumeras condi¢bes adversas de

enfretamento e, por isso, ao se fazerem escritos ja podem ser consideradas como poesia de
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resisténcia, aos moldes do que pondera Alfredo Bosi, além de possibilitarem que as tematicas
abordadas ressoem questdes do amplo campo ético.

E diante disso que, as observagdes das escrituras se deram a partir da ideia de fraturas
poéticas da rexisténcia, em que a propria escritura ressoa como uma reverberacdo da
ancestralidade, das questfes interseccionais de género e etnicidade que perpassam 0 cOrpo
fraturado da mulher indigena, além de reverberarem os aspectos coloniais e seus efeitos que
ressoam no trauma e genocidio indigena. Por esse motivo, reitero que a hipétese levantada nesta
tese gira em torno dessa problematizacdo, fazendo-me pensar para além do corpo fraturado de
mulher indigena como o principal fundamento do corpo poético de suas escrituras.

E nesse sentido que a tessitura desta tese se configura em trés grandes partes, que podem
ser observadas em conexdo sequencial, mas também podem ser lidas sob trés grandes
ponderacOes distintas. Na primeira parte teco os fios tedrico-metodologicos que perpassam a
pesquisa sobre literaturas de resisténcia, direcionados para a apreensao dos conceitos e para a
formacéo de categorias que dao conta de dialogar com as escrituras de mulheres Potiguara e
Mapuche. E, assim, diante da necessidade de se pensar sobre uma outra forma de resisténcia
que —“Nas garras da tua propria historia” — outras duas palavras foram pujantes no processo de
escritura desta tese: Potiguara e Mapuche, as quais formam, na sequéncia, a segunda grande
parte deste trabalho, com subtdpicos que tratam da contextualizacdo tematica em torno das
especificidades de cada grupo étnico. Por fim, a ultima parte, que culmina com o levantamento
da hipotese a partir das correspondéncias poéticas essenciais entremeadas, da énfase as “Voces
no errantes, voces de reldmpagos, / voces entre aguas. Voces de mi pueblo. / Voces...” a partir
da ideia de fraturas poéticas de ‘“rexisténcia” das escrituras de Potiguara e Mapuche,
subdivididos em escrevivéncia ancestral, questbes de género e etnicidade e as faces do
genocidio indigena; temarios que estdo associados aos aspectos poéticos comuns aos povos
originarios.

Sendo assim, na primeira parte desta tese, defendo que os apontamentos sobre o que
Walter Benjamim aporta em torno dos conceitos sobre a historiografia auxiliam nas questfes
determinantes do percurso tedrico-metodoldgico em torno do materialismo histérico. Com
énfase em despertamos, neste principio, para um caminho que prevé varios outros caminhos —
historias a contrapelo — para ndo cairmos no risco de propalarmos a historia Unica, apenas sob
0 ponto de vista hegemonico.

E é na espreita de outros caminhos que dialogo com as representacdes literarias dos
povos originarios, sobre as quais predominaram fortemente um ideério baseado no desdém e

em uma falsa valorizagdo roméntica. Assim, foi possivel perceber desencadeamentos de novas
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historias, novas literaturas, sob outros pontos de vista, que surgem na contemporaneidade, como
€ 0 caso do escritor Daniel Munduruku, o Kaka Wera Jecupé e tantos outros.

A partir desse tragado basilar, parti para demais pontos de discussdo muito importantes
para dar sustentacdo a tese, como pensar, entdo, as literaturas de resisténcia a partir da otica de
mulheres dos povos originarios Potiguara e Mapuche? Para tanto, foi necessario tragar o estado
da arte sobre a resisténcia e, assim, aplica-la sobre o viés de género e as relagfes étnico-raciais
que constituem o corpus da pesquisa. Notando que somente a palavra resisténcia, ndo da conta
de traduzir o que de fato se apresenta nessas escrituras, por isso a pauta do existir, do
decolonizar, de movimentar os feminismos e, sobretudo, poetizar as escrituras, foi muito
importante termos por base uma ideia essencial de fraturas poéticas de rexisténcia.

Nessa concepcdo, a palavra Rexisténcia ndo € s6 um neologismo, nédo so pelo fato de
que em varios contextos essa palavra ja é usual — especialmente, nos ultimos anos —, mas por
trazer em si 0 agregamento de intersticios entre resistir e existir para as mulheres Potiguara e
Mapuche. Além do que a rexisténcia se faz sob a via da poesia, da palavra como égide suprema
de um cabedal de possibilidades de leitura, de interpretacdes. Talvez, seja interessante pensar,
também, esta “rexisténcia” como uma licenga poética, ou termo que cabe como um tensionador
de vozes fraturadas. Por isso, este topico se fez em demasia, posto que foi necessario buscar
estrutura-lo de modo que desse conta das reflexdes que giram em torno de outras vias e outras
epistemes.

Walter Benjamim, Barbara Harlow, Alfredo Bosi, Frederich Lorenz, pesquisadores do
grupo Narrares, pesquisadores sobre a Modernidade/Colonialidade e, especialmente, as
pensadoras do feminismo decolonial, bem como pesquisadores do genocidio indigena e dos
estudos do trauma; todos estdo neste topico para substanciar, a partir dessa erup¢do de vozes
teoricas, o local fraturado em que mora as escrituras de mulheres indigenas. Assim, a resisténcia
se faz em rexisténcia para pensar também o futuro. Reitero que, a opc¢éo pelo ato de resistir é o
que faz a existéncia das escrituras singulares de mulheres indigenas.

Ja no tépico 3 desta tese, tratei de um levantamento historiografico do contexto em que
estdo inseridos 0s povos originarios Potiguara e Mapuche, numa tentativa de tecer, brevemente,
muito mais de 500 anos de uma histdria que se faz na contemporaneidade e que se renova nas
histdrias do tempo presente. O maior desafio desta parte € articular estes teares de rexisténcias
em dois &mbitos distantes e distintos, porém similares em muitos aspectos, por isso a opc¢ao de
entrecruzar os fios historiograficos com os fios biograficos das autoras, a medida que se conta
a historia coletiva também se entremeiam as vivéncias e escrituras das escritoras selecionadas

para compor essa cestaria / makufi académico.
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A constituicdo do topico 3 é um grande entrelagar de fios que compbem os estudos
etnogréficos, historiograficos e geograficos, para muito além dos estudos literarios. Sdo essas
varias coloragdes dos fios que ddo a forma ao desenho da ancestralidade e contemporaneidade
das escrituras.

Os topicos 2 e 3 sdo basilares para a constituicdo da terceira e Ultima parte, a qual foi
pautada a partir da leitura interpretativa de inimeros textos, boa parte deles, poemas. Séo as
poéticas da rexisténcia desfiadas a cada palavra, a cada verso e estrofe que consolidam os
projetos literarios de autoria dessas mulheres Potiguara e Mapuche. E nesse sentido, que este
topico congrega trés subtdpicos que, com suas contas diversas, compreendo como sendo tecidos
pelos fios da ancestralidade. O propoésito deste topico é o de fazer uma leitura interpretativa das
escrituras das autoras selecionadas, a partir do olhar da “rexisténcia”, que se da na producéo
literaria do corpo fraturado da mulher indigena. Observagdes que se dao pelos atravessamentos
da linguagem poética, da tematica, sobretudo, da ética e da politica. Isto €, diante da
compreensdo interpretativa das escrituras de mulheres indigenas.

E importante ressaltar que as observacdes se do tanto pelas questdes tematicas que sdo
recorrentes nessas escrituras, quanto pelo proprio processo da materializacdo da linguagem
literaria, que negocia com os saberes ancestrais de cada povo originario e atravessa pontos
importantes das acepcdes literarias, fraturando o canone.

Diante dessa contextualizacdo, culminam as observacdes interpretativas nas seguintes
perspectivas tematicas de analise das fraturas poéticas de rexisténcia: inicialmente, os aspectos
da escrevivéncia ancestral, depois pelas questdes interseccionais entre as relagcdes étnicas e
questdes de género e, na sequéncia, as observacdes sobre o genocidio e o trauma colonial. Nesse
sentido, coube refletir sobre estes trés aspectos tematicos que encadeiam as ideias que
fundamentam essa tese, intercambiando escrituras de mulheres indigenas com as trés tematicas
gue consideramos como as mais recorrentes em todo o espolio de textos observados no decorrer
desta pesquisa.

De modo geral, observei que, nas literaturas de resisténcia de autoria de mulheres
indigenas, de modo geral, as tematicas estdo envolvidas sob a ideia do trauma colonial, e 0s
espectros da morte se tornam tematicas muito recorrentes, que permeiam todos 0s outros temas,
sejam 0s que tratam sobre a ancestralidade, sejam os que tratam sobre a mulher indigena. Sendo
assim, trouxe para este Gltimo subtdpico, o eixo tematico que considero como um vetorizador
de outros temas que tocam as relagdes com o genocidio indigena. Além disso, percebo-o como
um tema que transforma e transcende poeticamente, a ponto de ser exemplo do processo de

rexisténcia presente nos poemas e no corpo fraturado da mulher indigena.
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Em sintese, no &mbito das formas poéticas de autoria de mulheres indigenas, é possivel
observar alguns tragos/caracteristicas. Em geral, estes poemas sdo marcados pela linearidade
formada basicamente por versos brancos e livres com estrofes de tamanhos variados, compondo
textos mais ritmicos com menos rimas. Observou-se também que as composi¢des poéticas, no
plano da forma como no plano do conteido, tendem a objetividade. Com marcas da oralidade
e informalidade da linguagem, as imagens formadas pelo poema sé&o mais realistas, com mais
tendéncia a referéncia do que a metafora. Predomina com intensidade a presenca da natureza e
a reveréncia a ancestralidade indigena, assim como, também hé forte presenca da tensdo entre
0 passado e o presente, com marcas de tom de luta. E importante, pensar sobre as tensdes
poéticas desencadeadas pela relacdo entre morte e resisténcia, a relacdo de tensdo entre a
subjetividade e a coletividade e, em consequéncia, quanto as relacbes entre o trauma
(entendimento, revolta, tentativa de superacao) e a utopia (o porvir, pensar o futuro com afeto).

Cumpre dizer que, boa parte dos livros que foram cartografados para composi¢cdo do
corpora literario desta tese, ndo foram publicados por editoras com maior visibilidade, quica
fazem parte de coletaneas poéticas. A grande maioria, sdo producdes independentes, alguns
fomentados por algum tipo de fundo de investimentos para producdes indigenas ou ainda por
institutos organizados pelos proprios escritores, como ¢ o caso do instituto U’Ka, de Daniel
Munduruku. O que me faz perceber que tanto no Brasil quanto no Chile ainda ha o processo
de invisibilizacdo das escrituras de mulheres indigenas. Notadamente, muito ja se rompeu,
especialmente nos ultimos anos, mas ainda assim, encontrar as obras que fazem parte desta
composicao de andlise passa pela remocéo do véu de silenciamento.

Tenho a impressdo de que a literatura ndo € uma urgéncia para 0S povos originarios,
posto que outras indmeras urgéncias se sobrepdem ao fazer poético e de (re)contacdo dos
aspectos historicos, no entanto, para além dessas primeiras impressdes, 0 que percebo mais
atentamente é que ha um largo projeto de escamoteamento dos saberes dos povos originarios.
De todo modo, a literatura também faz parte das urgéncias e reivindicacbes dos povos
originarios. E preciso permitir-se ouvir, criar acessos, abrir vias e publicizar os saberes

indigenas. E preciso pensar no que diz Daniel Munduruku:

A literatura ndo resolveu problemas, é verdade. N&o ajudou a demarcar terra ou a
parar as maquinas de destrui¢do que constroem hidrelétricas e barragens que detonam
0 meio ambiente; ndo impediu massacres ou homicidios cometidos por pessoas que
se sentem senhoras do mundo. A literatura ndo tem essa pretensdo. Ela alimenta a
esperanca, a utopia. Ela desentorta pensamentos equivocados; oferece consciéncia e
alimenta o espirito das pessoas. E assim que, a0 menos, penso e atuo. Sei que ha
outras pessoas que pensam assim e que conseguem, através dos devaneios poéticos e
literarios, transformar outras pessoas e colocar dentro do coracdo delas motivos para
lutar. (MUNDURUKU, 2016, p. 203-204).
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Nesses termos, € importante, também, acentuar a crescente presenca de mulheres
indigenas nas politicas publicas de enfretamento das opressdes. Trata-se de um avango
significativo, em comparagdo com anos anteriores. A visibilidade de candidaturas como a de
Sonia Bone Guajajara (candidata a vice-presidéncia do Brasil nas eleicdes de 2018) e Joénia
Wapichana (atual deputada federal do Brasil) sdo muito relevantes no cenéario politico
brasileiro, demarcando atuacfes de fortes liderancas indigenas. Um dos maiores desafios do
movimento indigena ainda é o de defender politicamente as suas terras e as suas especificidades
étnicas e de género, desse modo, ter mulheres atuantes nessas questdes representam um enfoque
nos compromissos e nas aliancas em processos politicos entre indigenas e ndo indigenas.
Também no Chile, hd um forte avango nessas questdes. Como mencionado anteriormente, Elisa
Loncon foi eleita presidente da nova constituinte chilena, uma representacdo altamente
necessaria para pautar as lutas de mulheres e dos Mapuche naquele pais. Recentemente, em um
jornal de grande circulacdo no pais, Elisa Loncon concedeu uma entrevista que foi totalmente

traduzida para o mapudungun. Em um trecho, Elisa Loncon pondera:

Hay que entender que la politica tiene rostro de mujer y que las mujeres tenemos tanto
0 igual derecho como los hombres y también podemos liderar procesos sociales. [...]
Me ha costado el colonialismo, el patriarcado y el racismo. Esas son las piedras que
se ponen en el camino para valorar el aporte de una mujer mapuche. 2

De fato, os maiores entraves para a formacéo de politicas publicas com a participacao
ativa de mulheres indigenas sdo o colonialismo, o patriarcado e 0 racismo; sdo estes 0s
principais demarcadores de repulsa e enfretamento opressivo para todas as mulheres, de
diferentes grupos étnicos e pertencentes a qualquer nacionalidade. Assim, talvez seja
importante dar luz as pedras para removeé-las do caminho, visto que s6 na base da assertividade
dessas vozes pujantes o grito que ecoa ha seculos podera ser ouvido com clareza e efetividade
politica.

A exemplo de Elisa Loncon, que é professora e estudiosa da lingua materna, Faumelisa
Manguepillan também percorre caminhos a serem desbravados na politica atual chilena: em
outubro de 2021 anunciou sua candidatura ao Senado, pela Regido de Los Rios, 0 que podera

contribuir com o fortalecimento de um Estado plurinacional com énfase no respeito a

2 LONCON, Elisa, Entrevista por Maria Catalina Batarce L Publimetro, publicado em 16 de septiembre 2021 a
las 06:50 hrs. Disponivel em: https://www.publimetro.cl/cl/noticias/2021/09/16/elisa-loncon-patriarcado-racismo-
time-entrevista.html Capturado em: outubro 2021, pp. 04-05.



https://www.publimetro.cl/cl/noticias/2021/09/16/elisa-loncon-patriarcado-racismo-time-entrevista.html
https://www.publimetro.cl/cl/noticias/2021/09/16/elisa-loncon-patriarcado-racismo-time-entrevista.html
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diversidade étnica, a educacdo dos povos originarios e a equidade de género®. Sio inlmeras
mulheres Mapuche que se candidataram ao Senado no ano corrente.

De modo geral, penso que a crescente onda de mulheres indigenas na politica fard um
grande diferencial nos proximos anos, especialmente para a valorizacao das pautas direcionadas
para as questdes territoriais, meio ambiente, género e educacdo para os povos indigenas. Afinal,
é preciso considerar que uma das formas de expandir o0 pensamento e as lutas pautadas pelo
feminismo também dizem respeito as necessidades das mulheres se perceberem como sujeitos
politicos, assim, a luta e a resisténcia chegardo aos lugares mais dificeis, como as instituicdes
patriarcais. O que contribuira fortemente para a visibilizacdo das tematicas que sdo abordadas
através da poesia e escrituras das mulheres.

E, ainda na esteira dessas elocubragdes, pondero sobre dois pontos importantes para
tecermos projecoes: “educacdo e rexisténcia” e “meio-ambiente e rexisténcia”. Nesses termos,
em um poema dedicado ao grande pensador brasileiro Paulo Freire, com o titulo “Poética da
autonomia”, Graga Grauna escreveu em 2007 e o declamou no VI Coléquio Internacional Paulo
Freire, no Centro de Convengdes da Universidade Federal de Pernambuco. A voz lirica de Graca

Grauna reverbera 0s ecos das vozes ancestrais que sofreram sob as duras penas dos genocidios:

|

Minha voz tem outra semantica,
outra musica. Neste ritmo,

falo da resisténcia

da indignacéo

da justa ira dos traidos

e dos enganados

I

Apesar de tudo,

jamais temer de apostar

na esperanga

na palavra do outro

na seriedade

na amorosidade

na luta é que se aprende

o valor e a importancia da raiva.
Jamais temer de apostar demasiado
na liberdade

% Con el canto y el devenir de las aguas vengo a anunciarles mi candidatura al Senado.
Me he propuesto tomar esta gran responsabilidad con las ideas claras, porque me preocupan las problemaéticas de
género, pienso que nosotras las mujeres merecemos mejores tratos en la salud fisica y mental, mejor acceso a una
vida digna para nuestras familias. Aportaré a la urgente solucién a los problemas ambientales y territoriales de la
Regidén. Me motiva también aportar a una educacion de calidad y con pertinencia intercultural. Que las aguas y el
viento diseminen este mensaje a los pensamientos del territorio de esta bella Regién de Los Rios. Publicacdo em
suas redes sociais no dia 02 de outubro de 2021. Disponivel em: https://www.instagram.com/p/CUijeoPr7rJ/
Capturado em 10/10/2021.
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1]

Apesar de tudo,

cabe o direito de sonhar
de estar no mundo

a favor da esperanca
gue nos anima
(GRAUNA, 2018, p. 07)

Graca Grauna traduz em seu poema o pensamento freireano de uma politica educacional
baseada na autonomia, sem motivagdes que oprimem o outro, dessilenciando as vozes que
foram subalternizadas e, a medida do possivel, criando e recriando outros moldes de vida a
partir do olhar daqueles que foram oprimidos. Pensar no futuro € pensar na educacdo e no direito
de sonhar com um mundo mais justo, mais ameno e melhor. Por isso, a literatura se faz téo
explosivamente necessaria para levantar revolucdes e para tratar dessas guinadas necessarias.

E nesse sentido, mais do que nunca que é td0 importante pensarmos e projetarmos o
porvir baseado em outras formas de existéncias, sobretudo pautado numa rexisténcia. Mas como
pensar em educacéo e futuro se a Terra colapsa sob a acdo indiscriminada do homem?

La pelas Cordilheiras do Andes, ainda nos primeiros meses do ano de 2020, antes da
declaracdo da Organizacdo Mundial de Saude de pandemia pelo novo Corona virus, mais
especificamente entre os dias 7 a 10 de fevereiro foi realizado o Acampamento Popular do
Clima contra o Terricidio em LofPillafi Mahuiza Puel Willimapu — territério Mapuche liberado
em Chubut, Argentina, convocado pelo Movimento das Mulheres Indigenas pelo Bem Viver,
que tem por lideranca a weichafe Mapuche Moira Millan, que cunhou o termo Terricidio.

Este termo faz uma clara alusdo a morte do planeta que habitamos. Terricidio em sua
terminologia prevé que ha praticas que contribuem para a morte da Terra, ou seja, contra 0 meio
ambiente — tais quais existem as praticas genocidarias —, e isto aponta que o Estado e as
empresas cometem praticas criminosas contra outras formas de existéncia de vida que ndo s6 a
humana. O que faz que, diante dessa ldgica, tais delitos possam ser considerados como crimes
de lesa humanidade. No entanto, para que o combate a essas praticas sejam devidamente
criminalizadas, € necessario regulamentacdes e cumprimentos de leis ambientais mais
rigorosos, alinhada com uma concepcdo de planeta mais proxima dos pensamentos filosoficos
dos povos originarios, que entrelacam a humanidade ao seu habitat, de modo que, matar a Terra

é matar sua gente. Abaixo, essa concepcao € levantada:

Na visdo de mundo dos povos indigenas, a vida é apresentada em um plano
tridimensional com diferentes planos de existéncia e modos de vida. Num contexto de
avanco da corporocracia, 0s planos tangiveis - meio ambiente, ecossistemas - estdo
sendo contaminados e destruidos pelo extrativismo predatorio sob um modelo
econdmico desenvolvimentista. Além disso, existe o plano perceptivo, onde estdo as
forgas energéticas — que sdo o que constituem os circulos da vida — chamados de
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espacos sagrados. Esses espagos sdo ocupados por latifundidrios e projetos
extrativistas, impedindo os povos indigenas de dialogar com as forcas da natureza.
[...] o plano cultural é devastado pelas préticas de saques e desapropriagdes que
impossibilitam os povos de uma relagéo harmoniosa com a Terra.>

E se tudo isso aponta para um fim das formas de vida na Terra, quantos fins ja pudemos
ter vivido? Quantos mundos foram exterminados, principalmente ap6s a entrada dos homens
brancos em nosso continente? Parece que, desde o0 ano de 1492, todos os dias 0 mundo se acaba
para 0s povos indigenas. Nesse encalgo, nos perguntamos como faz Rethinking the Apocalypse:

An Indigenous Anti-Futurist Manifesto:

Por que conseguimos imaginar o fim do mundo, mas ndo o fim do colonialismo?
Nos vivemos o futuro de um passado que nao é nosso.

E uma histéria de fantasias utopicas e idealizagdo apocaliptica.
E uma ordem social global patogénica de futuros imaginados, construida sobre
genocidio, escraviddo, ecocidio e ruina completa.

Quais sdo as conclusdes de que devem ser tiradas em um mundo construido sobre
0ssos e metaforas vazias? Um mundo de finais fetichizados, calculados por entre a
ficcdo coletiva de espectros virulentos. De tomos religiosos ao entretenimento
cientifico ficionalizado, cada linha do tempo previsivelmente imaginada; comeco,
meio e, por tltimo, O Fim.*®

Diante desse contexto de morte, € preciso cada vez mais confrontar, fraturar e desviar.
A resisténcia se da nesse contexto, em opor/confrontar/enfrentar tudo que nega a existéncia de
formas diferentes de compor a vida, de ser e de pensar. A resisténcia também se da pela fratura,
como uma fresta que se abre em meio ao caos, provocando rupturas na busca por novas formas
de reorganizar as expressoes de vida. Ou ainda, pelo desvio ao contornar as formas de opresséo.
Dessa forma, é preciso, mesmo que seguindo em sobrevida, buscar outras maneiras de
“rexisténcia”.

Por isso, € importante que reflitamos sobre o que preconiza o equatoriano Alberto
Acosta (2016) ao tratar sobre o Bem Viver: “a superagdo das desigualdades ¢ inescapavel. A
descolonizacdo e a despatriarcalizacdo sdo tarefas fundamentais, tanto quanto a superacdo do
racismo, profundamente enraizado em nossas sociedades. As questdes territoriais requerem
urgente atencdo”. (2016, p. 27). Afinal, parece que estamos caminhando cambaleantes na

beirada de um abismo, tentado sustentar o proprio corpo em um sistema que nao cabe mais a

5 "Terricidio: mulheres indigenas lutando por justica e ...." Publicado por: Vanessa Dourado. Postado em: 20 de
abril de 2020 (https://www.revistaamazonas.com/2020/04/20/terricidio-mujeresindigenasluchando-por-justicia-y-
construyendo-suenos-colectivos/)

%5 Um Manifesto anti-futurista indigena, traducdo: Carol almeida e Bethania Zanatta. Publicado em: 16 de abril de
2020, Disponivel em: http://afita.com.br/outras-fitas-repensando-o-apocalipse-um-manifesto-anti-futurista-
indigena/

Rethinking the Apocalypse: An Indigenous Anti-Futurist Manifesto. Publicado originalmente por: Indigenous
Action (IA/originally Indigenous Action Media), Publicado em 19 de marco de 2020. Disponivel on-line:
www.indigenousaction.org/rethinking-the-apocalypse-an-indigenous-anti-futurist-manifesto/
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humanidade, em seu sentido profundo de mantermo-nos harmonicamente vivos uns com 0S
outros, em coletividade.

Nessa perspectiva, aquela pretensiosa aparicdo, pelos oceanos, de um progresso e
civilizacdo eurocéntrica, nunca coube a humanidade como um todo, s6 a parte. O colonialismo
perpetuado na base do sague derramado ndo pode permanecer em nosso futuro. Isto posto,
vejo/vemos que € urgente que se reconhecam outras formas de se existir em nosso planeta, que
ndo sejam essas baseadas na exploracdo e no consumo da natureza. Apesar das histérias
angustiantes, sobretudo de mulheres, que se entrecruzam em seus corpos-territdrio. Para
escapar dessa sina e se projetar um futuro possivel, somente a forca que vem do resgate da
identidade e da ancestralidade de cada ser podera ressurgir como uma forma de rexisténcia. E
COMO um suspiro em meio ao caos, as Artes e as Literaturas dos povos originarios resistem.

O que pretende para o futuro é colaborar efetivamente para a formagdo de um outro e novo
imaginario sobre as escrituras dos povos originarios de Abya Yala, pautado nas qualidades de se ter
uma autorrepresentagdo feita pelos proprios indigenas, em que se recriem mundos e cosmovisoes,
dando outros sentidos a existéncia, além de subverter paradigmas instituidos pela colonialidade.

O que restara de nés em um futuro breve? Sucumbiremos? Ou participaremos
harmonicamente de uma sociedade que colabora com o outro, sem olhar e acentuar as
diferencas; promovendo o bem viver como uma possibilidade de imaginarmos outros mundos
possiveis?

Ti afpun, fey ta kake zungu fii llituken.

El final es el principio de otra cosa.

O final € o principio de outra coisa.
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ANEXO A

Identidade indigena
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Em memoria de meus avos, escrito em 1975

Nosso ancestral dizia: Temos vida longa!
Mas caio da vida e da morte

E range 0 armamento contra nas.

Mas enquanto eu tiver o coragdo acesso

N&o morre a indigena em mim e

E nem tampouco 0 compromisso que assumi
Perante 0os mortos

De caminhar com minha gente passo a passo
E firme, em direcao ao sol.

Sou uma agulha que ferve no meio do palheiro
Carrego o peso da familia espoliada
Desacreditada, humilhada

Sem forma, sem brilho, sem fama.

Mas néo sou eu so

N&o somos dez, cem ou mil

Que brilharemos no palco da Historia.
Seremos milhdes, unidos como cardume
E ndo precisaremos mais sair pelo mundo
Embebedados pelo sufoco do massacre

A chorar e derramar preciosas lagrimas
Por quem n&o nos tem respeito.

A migracdo nos bate a porta

As contradi¢Bes nos envolvem

As caréncias nos encaram

Como se batessem na nossa cara a toda hora.
Mas a consciéncia se levanta a cada murro
E nos tornamos secos como o agreste

Mas ndo perdemos o amor.

Porque temos o coracao pulsando

Jorrando sangue pelos quatro cantos do universo.

Eu viverei 200, 500 ou 700 anos

E contarei minhas dores pra ti

Oh! Identidade

E entre um fato e outro

Morderei tua cabeca

Como quem procura a fonte da tua forca
Da tua juventude

O poder da tua gente

O poder do tempo que j& passou

Mas que vamos recuperar.

E tomaremos de assalto moral

As casas, os templos, os palacios

E os transformaremos em aldeias do amor

(Versdo indigena)
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Em olhares de ternura

Como séo os teus, brilhantes, acalentante identidade
E transformaremos os sexos indigenas

Em 6rgdos produtores de lindos bebés

guerreiros do futuro

E néo passaremos mais fome

Fome de alma, fome de terra, fome de mata

Fome de Historia

E ndo nos suicidaremos

A cada século, a cada era, a cada minuto

E nos, indigenas de todo o planeta,

S6 sentiremos a fome natural

E 0 sumo de nossa ancestralidade

Nos alimentara para sempre

E ndo existirdo mais Ulceras, anemias, tuberculoses
Desnutricao

Que irdo nos arrebatar

Porque seremos mais fortes que todas as

células cancerigenas juntas

De toda a existéncia humana.

E 0s nossos coragdes?

NOs nédo precisaremos cata-los

aos pedacos mais do chéo!

E pisaremos a cada cerimdnia nossa

Mais firmes

E 0s nossos neurdnios serdo tdo poderosos

Quanto nossas lendas indigenas

Que nunca mais tremeremos diante das armas

E das palavras e olhares dos que “chegaram e nao foram”.
Seremos nds, doces, puros, amantes, gente e normal!
E te direi identidade: Eu te amo!

E nos recusaremos a morrer,

A sofrer a cada gesto, a cada dor fisica, moral e espiritual.

NGs somos o primeiro mundo!

Ai queremos viver pra lutar

E encontro forca em ti, amada identidade!
Encontro sangue novo pra suportar esse fardo
Nojento, arrogante, cruel...

E enguanto somos ddceis, meigos

Somos petulantes e prepotentes

Diante do poder mundial

Diante do aparato bélico

Diante das bombas nucleares.

NGs, povos indigenas,

Queremos brilhar no cenario da Historia
Resgatar nossa memoria

E ver os frutos de nosso pais, sendo divididos
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Radicalmente
Entre milhares de aldeados e “desplazados”
Como nds.

Eliane Potiguara, Metade cara, metade méscara, pp.115-117



