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CAPITULO 1

Urdindo a pesquisa

1.1 Apresentacio

Este trabalho €, assumidamente, uma escolha. Ele teve inicio em um
dia e local exatos: 16 de marco de 2012, durante uma aula de Cultura e
Identidade nas Américas ministrada pelos professores Lilia Tavolaro e
Sulivan Barros, no Ceppac (Centro de Pesquisa e P6s-Graduagio sobre
as Américas da Universidade de Brasilia, atualmente Departamento de
Estudos Latino-Americanos). Naquela tarde de sexta-feira os professores
distribuiram a ementa da Disciplina na qual constavam discussoes sobre
cultura e identidade no continente partindo dos enfoques sobre raca,
género e sexualidade a partir de discussoes relacionadas a teoria gueer, a
colonialidade, ao feminismo latino-americano, as afro-latinidades, dentre
outras. Ao fim da aula perguntei sobre a existéncia de alguma literatura
sobre homossexualidade indigena no Brasil. A pergunta havia sido movida
mais por curiosidade do que pela busca de um objeto para minha tese,
que daria origem a este livro: entrei na graduagio em Ciéncias Sociais
na UnB em 1997 e fiz a op¢io pela etnologia desde fevereiro de 1999,
quando comecei um estdgio na Funai em Brasilia; sendo que nos 15 anos
que se seguiram eu havia me dedicado quase que exclusivamente a estudar
povos indigenas em diferentes partes do Brasil. Nesse percurso tive con-

tato inimeras vezes com viérios indigenas os quais, a0 meu olhar, seriam



gays, lésbicas e travestis e apesar disso; desconhecia qualquer reflexdo
mais sistemdtica sobre o tema. Assim, apds a aula os professores me
incentivaram a buscar me inteirar sobre a questdo e quem sabe tirar daf
um trabalho final para a Disciplina. Ao final, 0 que era uma curiosidade
acabou se tornando um projeto que daria origem a este texto.

Desde entio realizei o levantamento da literatura sobre o tema (apre-
sentado neste capitulo), entrevistas e trabalho de campo, tendo sido bas-
tante comum encontrar referéncias ao fenémeno enquanto “perda de
cultura” ou da “depravacio advinda do contato”. Como veremos, o contra-
ponto a experiéncia indigena nos Estados Unidos é bastante interessante.

Assim como no Brasil, no norte do continente as sexualidades fora do
modelo hegemonico foram perseguidas desde a colonizagio. Esse quadro
permaneceria até o inicio dos anos 1980, quando os indigenas comecam a
ser infectados com HIV e retornam as suas aldeias para morrer com suas
familias sendo, em principio, rechagados por membros de suas comunida-
des. De um modo geral, a acusagio era de que eles seriam soropositivos
por serem “degenerados”, uma vez que teriam abandonado suas culturas
e se tornado gays, devido ao contato com o nio indigena. Sua resposta
viria como uma critica ao aparato colonial moldada a partir de uma
identidade pan-indigena e amparada por um discurso espiritual — sobre
o qual trataremos detidamente em nosso quarto capitulo.

Em sua prépria visio, eles ndo teriam abandonado suas cultu-
ras, mas ao contrdrio, seriam parte de uma tradi¢do de diversos povos
nativo-americanos de pessoas fwo-spirit — “dois espiritos”, em tradugao
livre. Assim, eles ndo seriam “gays”, mas pessoas com dois espiritos (de
homem e de mulher), estando em transi¢io entre dois mundos: mas-
culino e feminino, espiritual e terreno, indigena e nio indigena, o que
lhes garantiria um papel de destaque em seus povos. Na pritica, isso

significaria mais que uma simples mudanca de denominagio: assumir-se



como dois espiritos ndo apenas foca no papel espiritual da pessoa (e
ndo em suas préticas sexuais) como também significa uma critica ao
processo de colonizagdo: parte considerdvel dos escritos produzidos por
autores e ativistas two-spirit se assenta na andlise e critica aos processos
de colonizagdo que os estigmatizaram. Além disso, essas liderancas se
viam entdo diante do desafio de se consolidar como grupo auténomo
e com agenda prépria, estando a margem dos movimentos indigena e
LGBTIQ.! Cabe notar que o movimento indigena nio lhes dava espaco,
por serem homo/bi/transexuais; tampouco o movimento LGBTIQ lhes
dava voz, por serem indigenas. Mais recentemente, contudo, varias obras
de autores e ativistas zwo-spirit vém sendo publicadas e parte consideravel
dos estados dos Estados contam ji com organizagdes rwo-spirit.

Dessa forma, em um primeiro momento, minhas preocupagdes anali-
ticas partiam da pergunta: “por que nos Estados Unidos houve condi¢oes
para um movimento continental, a partir de um discurso tradicional e
de uma identidade pan-indigena em torno dessas sexualidades indigenas
enquanto que, no Brasil, o fenémeno ¢ enxergado, nas raras referéncias a
questio, como perda cultural? Evidentemente que essa reflexdo funcionou
como ponto de partida, mas apresentava desde entdo algumas problema-
tizagoes. Isso significaria, por exemplo, definir o movimento no Brasil
pela falta, ou supervalorizar a iniciativa dos indigenas norte-americanos,
refor¢ando relagées de poder e um modelo de Estado diferente do nosso.
Isso nio impede, evidentemente, que surjam no Brasil grupos organizados
em torno especificamente da agenda de indigenas homossexuais — o que,
pessoalmente, espero que acontega -, e remete a um questionamento feito

recorrentemente por colegas antropdlogos ao longo da pesquisa: a que

! Lésbicas, Gays, Bissexuais, Travestis, Transgéneros, Transexuais, Intersexuais e Queer. Vale notar
que alguns intelectuais, ativistas e estudiosos cada vez mais vém incorporando a sigla os
two-spirit, resultando na sigla LGBTIQ2.



me refiro quando falo em indigena homossexual? Existe isso de indio

gay? Vamos por partes.
1.2 “Homossexualidade indigena”: uma estratégia analitica

E importante deixar claro desde jd que meu objetivo jamais foi
realizar um estudo que buscasse levantar quais etnias possuem praticas
homossexuais, como elas representam essas praticas, ou mesmo realizar
um estudo da sexualidade indigena nessa ou naquela etnia — um trabalho
nesse sentido teria que recuperar e examinar as no¢des hegemonicas sobre
o que seria homossexualidade e lan¢ar mio de uma arqueologia da sexua-
lidade, buscando compreender como os povos indigenas interpretariam
essas nogdes. Trabalhos nessa diregio trariam contribui¢des ébvias para
o desenvolvimento de Disciplinas como Histéria e Ciéncias Sociais e
ainda estdo para ser escritos no pais, certamente sendo enriquecidos pela
vasta literatura sobre corporalidade e género amerindios desenvolvida ao
longo das dltimas décadas.

Entretanto, em que pesem tais contribui¢des, minha estratégia de
apresenta¢do dos dados omite as informagdes referentes a etnia e/ou
identifica¢do de meus informantes por uma questdo tanto de ética (falarei
do contexto e método da pesquisa adiante, onde espero que esclarecer
mais a respeito); quanto de corte epistemoldgico, pois me proponho a
pensar justamente os processos implicados nas relagdes de coloniali-
dade (e nas vérias técnicas de dominagdo historicamente impostas aos
povos indigenas, incluindo tutela, politicas de integrac¢do, missoes etc.)
que levaram a uma colonizagio das sexualidades indigenas. Dessa forma,
por exemplo, entendo que a heterossexualidade compulséria chegava
— e chega — as aldeias nio apenas por meio da imposi¢dao de castigos

fisicos (como ocorria nas missdes jesuiticas) mas também por meio de



politicas de casamentos interétnicos, rituais civicos, imposi¢do de padroes
morais, de cédigos de vestimentas, cortes de cabelos, nomes préprios,
gestdo da reprodugio fisica, divisao do trabalho, pela educagio, projetos
de racializagio, civilizagdo, nacionalizagdo e integragdo. Essas técnicas
incidiam/incidem diretamente enquanto colonizag¢do das sexualidades
nativas, como espero deixar claro ao longo do trabalho.

Além disso, sei das implicagoes (e complicagbes) advindas do uso aqui
do termo “homossexualidade” para me referir, de forma mais ou menos
genérica, as diversas praticas ndo heterossexuais encontradas em etnias no
pais. Tal uso deve-se, em principio, a fins instrumentais: parte consideravel
das fontes ¢é constituida por cronistas, missiondrios, viajantes e fontes
(histéricas ou antropolégicas), que utilizam termos bastante genéricos
como “sodomia’, “pecado nefando” e “pederastia”, sem fazerem maiores
distingdes a préticas bissexuais, homossexuais, intersexuais, transexuais,
entre outras. Além disso, como dito anteriormente, parto aqui da opgao
de deslocar o foco das préticas em si para focar em seus enquadramentos,
a partir do processo que denomino neste trabalho de “colonizagdo das
sexualidades indigenas”. Como veremos, parte das criticas de tedricos e
ativistas fwo-spirit & Antropologia reside justamente nessa perspectiva
analitica que particulariza tais praticas em suas etnias: aos olhos fwo-spirit,
a escolha pelo termo “fwo-spirit” traz consigo a percep¢io de uma iden-
tidade pan-indigena que transcende especificidades, buscando chamar a
atengdo para tal conjunto de fendmenos enquanto algo ligado ao universo
espiritual indigena, reprimido ao longo do processo de colonizagao.

Ainda assim me questionei bastante sobre a adequago, ou ndo, do termo
“homossexualidade indigena” para referir-me ao conjunto de fenémenos
sobre os quais trata este trabalho, buscando pensar minhas questées em

termos de queer indigena— e nisso segui ativistas e tedricos zwo-spirit como

Qwo-Li Driskill, Chris Finley, Brian Joseph Gilley, Scott Lauria Morgensen,



dentre outros, a serem devidamente apresentados em nosso quarto capitulo.
O “gueer”, nesse sentido, nos permite chamar a ateng¢io nio ao homo/bi/
trans/inter, etc., mas ao fendomeno da abje¢io em si (KRISTEVA, 1982) den-
tro de processos aos quais os povos indigenas foram (e s3o) sistematicamente
submetidos. Além disso, a abordagem gueer nos interessa por desconstruir
os processos de categorizagio sexual, langando luz sobre questées como a
relagdo entre a heteronormatividade e sua permeabilidade nas relagées de
poder nos corpos, afetos, conhecimentos e desejos; ou acerca da dependéncia
das relagoes de poder em jogo em relagio a interse¢do no tocante a cédigos
raciais, sexuais e de género (GAMSON, 2006). Como veremos, as criticas
two-spirit as teorias gueer chamam a atengdo para a relagio entre sexuali-
dades (e seu controle) e as préticas coloniais.

Entendo ainda que as criticas zwo-spirit, quando olhadas a partir do
pensamento decolonial, como veremos no terceiro capitulo, nos permi-
tem perceber a possivel existéncia de um discurso original, o qual opera
como contraponto politico, epistemolégico e como pratica de resisténcia
a essas politicas de domesticagdo dos corpos colonizados e estigmatiza-
dos, retomando uma critica ao seu carater de poder, de normalizagio, de
estigmatizacio e supressio dessas identidades.

Minha hipétese preliminar é a de que tais préticas passam a ser vistas
como “perda”, pois o que as torna visiveis é, basicamente, 0 mesmo pro-
cesso que as reprime e estigmatiza — isto ¢, a a¢io colonial, implementada
por seus virios agentes. Se elas passam a existir, nos termos que os nao

AN » «

indigenas a percebem enquanto “pecado nefando”, “pederastia”, “sodomia”
« . » z

ou “homossexualidade”, por exemplo é porque neste momento o poder

colonial jd buscou se apossar dos corpos nativos, estigmatizando-os e

buscando transforma-los em algo que se adeque a 1égica colonial, crista,

europeia, moderna, monogimica, domesticada e heteronormativa. Assim,

as referéncias a “homossexualidade indigena” neste texto sio feitas de



forma a se referir a uma concepgio de si a partir de uma relagio com
outrem, no ambito da coloniza¢io das sexualidades indigenas.

Se sugiro que o “indio homossexual” surge no campo das relagoes de
subordinagio, colonizagao, proletarizagio, cristianizagao, cientificizagio
e/ou racializagio dos desejos, sexualidades e vontades dos povos indigenas,
isso ndo equivale a dizer que a homossexualidade seja um “vicio advindo
do contato”. Ao contririo, entende-se aqui que a percepgio dessas praticas
enquanto algo desviante da norma — bem como a imposi¢do da norma,
em si — seja, ela mesma, fruto do enquadramento colonial da homosse-
xualidade. O uso da expressio “enquadramento” nio ¢é fortuito: enqua-
drar expressa “tornar quadrado” (uma possivel tradugdo para a expressio
straight, cujo significado é “reto”, “direito”, mas também “heterossexual”),
“adequar”, “incluir”, “tornar obediente”, “punir”, “disciplinar”.

Dessa forma as vérias referéncias sobre praticas homossexuais em
aldeias indigenas no Brasil desde o século XVI, a serem apresentadas neste
trabalho, nos permitem perceber nio apenas quao normais tais condutas
eram entre alguns povos indigenas, mas também como incomod[av]am os
agentes coloniais. Percebemos, por essas fontes, um policiamento osten-
sivo das sexualidades indigenas a fim de normalizd-las em um processo
dialético: a representagio dessas praticas enquanto algo pecaminoso, dege-
nerado, involuido etc. ndo apenas legitima sua repressio, como também
da sentido aos sistemas de ideias de onde partem essas representagoes:
a subordinagio do desejo do outro a vontade do colonizador passa a ser
algo central no sistema de dominagio colonial e na justificativa para sua

propria existéncia.



1.3 A tessitura da pesquisa

Por que pensar a homossexualidade indigena a partir de um contexto
comparado e como isso diz respeito as questoes apontadas até aqui? Aos que
nio sabem, o Programa de Doutorado do qual esta pesquisa se originou
tem como objetivo o desenvolvimento de investigagdes comparativas que
envolvam dois ou mais paises das Américas. Para muitos de nds, alunos, o
desafio é enredar seus fendmenos de pesquisa de tal maneira que tornem
essa comparagao possivel. Para este trabalho, contudo, a comparagio se
tornou de vérias maneiras fundamental, extrapolando os dois eixos com-
parativos pensados a principio: um diacronico (entre diferentes regimes de
sexualidade) e outro sincrénico (entre Estados Unidos e Brasil). Seguindo
o proposto por Cardoso de Oliveira (2006, p. 220-221), mais do que a
busca por binarismos, generaliza¢des ou leis gerais, buscamos aqui a e/uci-
dagdo reciproca: a comparagio entre visdes de mundo, privilegiando a expe-
riéncia e os contextos culturais, elucidando reciprocamente os diferentes
horizontes semanticos. Trata-se assim de buscar desconstruir categorias a
luz de processos de identidade, colonialismo, normalizagio etc., pensando
como essas categorias foram/sio operacionalizadas. A comparagio abre
caminhos interessantes nesse sentido, oferecendo recursos outros que nos
permitem ndo apenas ampliar nosso préprio quadro de referéncias, e, ao
mesmo tempo, repensi-lo, a partir de fendmenos tomados em conjunto,
mas em contextos diferenciados.

Assim, a costura do trabalho somente foi possivel desde um giro
epistémico a partir do qual os enquadramentos coloniais sobre a homos-
sexualidade indigena sdo entendidos a partir das teorias rwo-spirit e a luz
do pensamento decolonial — entendo inclusive que as criticas rwo-spirit
sejam, elas mesmas, decoloniais. Dessa forma, os fwo-spirit deixam de ser

um objeto para se tornarem a lente que torna possivel intercruzar olhares.



Se, por um lado, o vasto material histérico apresentado aqui permitiria,
sob um olhar mais cético, apenas inferir determinadas conclusdes, essas
duas perspectivas (fwo-spirit e decolonial) se complementam, demons-
trando como a subalternizagio de indigenas e homossexuais sdo ambas
causa e efeito do siléncio construido em torno dos temas tratados aqui.
Dessa forma, a comparagio aqui permite um deslocamento epistémico.

O que parece claro, aqui, ¢ que para os préprios indigenas a atualiza-
¢do dessas identidades ndo pode ser compreendida fora do contexto colo-
nial.? Assim, para compreendermos a emergéncia, ou nio, de movimentos
como o fwo-spirit, faz-se necessirio buscar entendé-los como fendmenos
politicos relacionados 4 forma como sua relagio com os Estados, com os
préprios indigenas e com as sociedades nacionais envolventes se mantém.
Se minha perspectiva é buscar compreender o que a homossexualidade
indigena pode nos permitir perceber sobre as relagées de poder subsumi-
das as politicas indigenistas e aos movimentos indigenas em diferentes
contextos nacionais, entendo que nesses novos contextos se produzam
novas formas de convivio e reflexdes no campo da alteridade; zonas de
intersticio marcadas por serem espagos de redefini¢oes das identidades

dos grupos envolvidos nesses processos.
1.3.1 A pesquisa

Os dados aqui produzidos vieram de diferentes contextos, formas e
sujeitos, ao longo da pesquisa. A principio, desde 2012 venho realizando
levantamentos bibliogréficos sobre homossexualidade indigena no Brasil

e sobre o movimento fwo-spirit nos Estados Unidos. Para isso fiz uso de

2 O termo vem sendo utilizado aqui ndo enquanto marcador das relagdes entre as antigas colo-
nias americanas e suas metrépoles europeias, mas pela forma como este contexto é percebido
a partir das relages interétnicas e na literatura correspondente.



diversas fontes, dentre as quais destaco a Bibliografia Critica da Etnologia
Brasileira, editada por Herbert Baldus em 1954. Além disso, fiz extenso
uso das bibliotecas virtuais disponiveis, principalmente a Biblioteca Digital
Curt Nimuendaju, a Biblioteca Digital do Museu Nacional, a Biblioteca
Brasiliana Guita e José Mindlin, a Brasiliana Eletronica da UFR]J e o
arquivo da Revista do Instituto Histdrico e Geogrdfico Brasileiro. Some-se a
essas fontes o vasto acervo do sistema de bibliotecas da Duke University,
ao qual tive acesso entre fevereiro e julho de 2014, em circunstincias expli-
cadas adiante. Finalmente, realizei a parte mais artesanal da pesquisa: as
noites em claro procurando em buscadores na internet a partir de palavras
chave diversas, buscando cruzar fontes, ou simplesmente folheando textos
de etnologia a fim de ver se algo interessante surgia. Além disso, ao longo
do percurso, virias dicas foram dadas por colegas que haviam lido, ouvido
ou se lembrado de algo relacionado 4 minha pesquisa.

Outra fonte utilizada foram as entrevistas realizadas entre maio de
2013 e maio de 2015 com indigenas ou com profissionais e/ou represen-
tantes nas mais diversas esferas do Estado cuja atuagio fosse relacionada
com a pesquisa, entre as quais Fundacio Nacional do Indio, Secretaria
Especial de Satde Indigena, Ministério Publico Federal, Ministério da Jus-
tica, Conselho Nacional de Combate e Discrimina¢io LGBT, Comissio
de Direitos Humanos e Minorias da Camara dos Deputados, e Secretaria
Geral da Presidéncia da Republica, dentre outras. A medida que infor-
magdes e nomes surgiram, consegui ainda entrevistar (pessoalmente, por
e-mail, por telefone, via Skype ou pelas redes sociais) profissionais que
convivem diretamente com indigenas, muitos dos quais em situagdo de vul-
nerabilidade por conta de sua sexualidade. Também integrantes do movi-
mento LGBT e indigenas entraram em contato comigo pessoalmente, por
correio eletronico e/ou pelas redes sociais a fim de dar seu testemunho ou

simplesmente conversar sobre o assunto. Também analisei documentos



diversos, como atas de reunides, relatérios finais de Conferéncias e e-mails
trocados em listas de organizagoes indigenas ou indigenistas.

A etapa estadunidense da pesquisa também fez uso dessa etnogra-
fia digital, desde janeiro de 2013. Entrei em dezenas de comunidades
two-spirit em redes sociais, frequentei semindrios on-/ine (webinars)
ministrados por organizagoes rwo-spirit,bem como assinei diversas listas
de e-mail de organiza¢oes como a BAAITS (Bay Area American Indian
Two-Spirits, em San Francisco, Califérnia) e a NE2SS (Northeastern
2 Spirit Society, atualmente East Coast Two-Spirit Society, EC2SS).
Também tive oportunidade de entrevistar pessoalmente alguns ativistas
two-spirit, enquanto realizava meu doutorado-sanduiche da Coordenagao
de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (PDSE/Capes) na
Duke University (Carolina do Norte, EUA) entre 1 de fevereiro e 31 de
julho de 2014. Nessa etapa fui orientado pelo professor Walter Mignolo,
um dos responsiveis pela dissemina¢io e amplia¢do da aplicabilidade
da ideia de colonialidade do poder de Anibal Quijano, central para a
constru¢do de meus argumentos aqui. Durante esse periodo, mantive
conversas e realizei entrevistas com os professores Mignolo e Catherine
Wialsh (outra referéncia nos estudos de colonialidade do poder, ligada a
Universidad Andina Simén Bolivar, no Equador, e professora visitante
da Duke), com o professor da University of North Carolina Greens-
boro, Mark Rifkin (referéncia central neste texto), e com o professor e
indigena maia (Guatemala) Emilio del Valle Escalante (University of
North Carolina at Chapel Hill). Em um dos semindrios na Duke tive
oportunidade de conhecer e conversar com a professora Maria Lugones
(Binghamton University/SUNY), referéncia nos estudos da colonia-
lidade do género, assim como a professora Rita Laura Segato (UnB),
outra referéncia central em se tratando desse tema, a quem também tive

oportunidade de entrevistar.



Nesse percurso, em decorréncia da pesquisa, também recebi e-mails e
postagens andnimas em redes sociais com mensagens intimidadoras e/ou
estranhas as quais me alertaram para a politizagdo reaciondria crescente
na sociedade brasileira sobre a homossexualidade, sendo elucidativas de
que o enquadramento colonial segue sendo praticado hoje em dia, meto-
nimicamente, também sobre quem pesquisa o tema. Tais manifestacoes,
ao lado das informagdes que foram se acumulando em termos de assas-
sinato e suicidios de indigenas homossexuais, me fizeram ter um cuidado
redobrado no tocante a ética e a responsabilidade enquanto pesquisador
com o gue e como escrevo. Essa estratégia de apresentagdo dos dados nao
prejudicard a apresenta¢do da pesquisa em si, mas em alguns momentos
poderd dar a sensagio de que haja brechas em sua redagio.

Entendo que esses siléncios sio, eles mesmos, fruto dos processos
de silenciamento aos quais tanto indigenas quanto homossexuais foram
(e sd0) historicamente submetidos. Como escreve Foucault, “ndo se deve
fazer divisio bindria entre o que se diz e o que ndo se diz; é preciso tentar
determinar as diferentes maneiras de nio dizer, como sdo distribuidos os
que podem e nio podem falar, que tipo de discurso ¢ autorizado ou que
forma de discri¢do é exigida a uns e outros” (FOUCAULIT, 1988, p. 30).

Nio se trata este trabalho de deslindar esses siléncios, mas de tom4-los
como nossos lugares de enunciagio privilegiados. Escreve Fernando Pessoa
que “dificil é interpretar os siléncios”, mas siléncio ouvido deixa de ser
siléncio — e € isso que busco aqui: trazer a tona esses siléncios bem como
desvelar as estruturas que tornaram esses silenciamentos possiveis. Dito de
forma franca, a esta altura devo isso a mim e as varias pessoas que depo-
sitaram em mim sua conflan¢a na produgio deste trabalho. Que sejam,

afinal, ouvidas e ouvidos.



1.3.2 A estrutura do trabalho

Ao longo trabalho, hd um total de cinco capitulos.

Neste primeiro, busco apresentar o contexto no qual esta pesquisa se
insere, algumas de suas motivagdes e de que maneira buscou-se responder
ao conjunto de questdes que decidi enfrentar. Ao final deste capitulo
introdutério, apresento um roteiro bibliografico sobre a homossexualidade
indigena no Brasil, cabendo aqui algumas consideragdes. Em primeiro
lugar, nao penso que a literatura levantada neste trabalho dé conta de
todas as referéncias a homossexualidade indigena na literatura etnold-
gica disponivel. Entendo que um levantamento intenso e extenso dessa
produgio necessitaria de mais tempo, recursos humanos, financeiros e
logisticos os quais, infelizmente, ndo disponho. Entretanto, sei que o
conjunto de referéncias que trago podera funcionar como um ponto de
partida interessante aos futuros pesquisadores, ativistas e interessados na
temdtica — a elas e eles alerto, entretanto, que hd vérias outras referéncias
incluidas nos segundo e terceiro capitulos, incorporadas a argumentagao.
Além disso, esse levantamento busca deixar claros dois pontos sobre
os quais parte de meus argumentos irdo se assentar. Primeiramente, as
referéncias 4 homossexualidade indigena apresentam um deslocamento
de enquadramento ao longo do processo de colonizagio: se a principio
a literatura de cronistas, jesuitas e viajantes trata de descrever as pra-
ticas homossexuais como algo comum entre os indios do Brasil (em
certa medida justificando a prépria colonizagio, como veremos), gra-
dualmente surgem referéncias (em especial as mais recentes) as quais
passam a descrever a homossexualidade nas aldeias como perda cultural,
fruto do contato interétnico. Em segundo lugar — e como consequéncia
do primeiro ponto — busco situar, ao longo deste trabalho, este tipo de

enquadramento (“enquadrar” como “compreender, entender, dispor”) nas



varias formas de enquadramento (“enquadrar” como “disciplinar, heteros-
sexualizar, dominar”) colonial.

Neste sentido, os capitulos dois e trés formam um conjunto a partir do
qual essas questoes se tangenciam. No segundo capitulo apresentaremos as
visdes que portugueses, jesuitas e cronistas tinham sobre sodomia, luxdria e
selvageria a fim de situar tanto sua percepgio sobre a sexualidade indigena
quanto suas rea¢des diante dela. Ja no terceiro capitulo apresentaremos
como ciéncia, civilizagio, raga e sexualidade transpassam no que venho a
chamar de colonizagdo das sexualidades indigenas, chegando até os dias de
hoje por meio de discursos de nacionalizag¢io e de praticas integracionistas
empregadas junto aos povos indigenas. Se em um primeiro momento a
homossexualidade indigena se enquadrava em discussées sobre obedién-
cia, sob pena de puni¢io divina, gradualmente os discursos chancelaram
a normalizagdo das sexualidades indigenas pautando-as na eugenia, no
darwinismo social ou na formacio de uma raga brasileira a altura do
“homem civilizado”. Em comum, tais praticas remetem ao manejo moral
dos povos indigenas como forma de incorpora¢io compulséria ao sistema
colonial e as suas respectivas no¢oes de lar, afeto, familia etc.

Esse posicionamento se consolida a partir das criticas rwo-spirit,
apresentadas em nosso quarto capitulo. Se os segundo e terceiro capitu-
los trazem como material para discussdo as fontes histéricas produzidas
pelos colonizadores, neste capitulo busca-se realizar um giro epistémico,
privilegiando as reflexdes de pensadores indigenas norte-americanos
face aos processos de colonizagido. Em principio parece desproporcional
haver dois longos capitulos a respeito do Brasil e apenas um partindo
dos indigenas estadunidenses, mas tenho consciéncia que a maior con-
tribuicdo a ser dada por este livro diz respeito a sistematizagdo dessa
discussdo em termos de Brasil, uma vez que o material produzido 7o ou

sobre os Estados Unidos ¢ vasto e bem estabelecido; parto, mesmo que



nio fique evidenciado nos primeiros capitulos, das perspectivas zwo-spirit
na construgio e discussao das hipéteses.

A comparagio com o contexto brasileiro nio ¢ exercida nesse e em
nosso quinto capitulo a partir de uma narrativa equivalente a anterior-
mente feita. Ndo se trata de uma comparagio analégica de casos. Trata-se
mais de um “arco interpretativo” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 2000,
p- 97) visando mais a compreensdo do que a explicagio. O que se deseja
demonstrar com este tipo de interpretagio compreensiva que parte de
dois contextos nacionais e interétnicos distintos ¢ a elucida¢do do enqua-
dramento/straightening moderno/colonial das sexualidades indigenas em
ambito continental nas Américas. Ao invés de buscar responder “por que
14 existe um movimento organizado e aqui, ndo?”, optei por buscar reco-
nhecer os lugares e saidas possiveis para as sexualidades indigenas sob a
vigéncia heteronormativa desse processo de enquadramento/straightening.
Uma delas, como veremos, consiste em promover a consciéncia da colo-
nizagao sexual a partir da longa histéria de colonizagao das sexualidades.

Desse modo, nosso quinto e tltimo capitulo buscard amarrar algumas
das questoes levantadas. Espero que este trabalho seja apenas um primeiro
passo no sentido de romper os silenciamentos — académicos, inclusive —
aos quais indigenas homossexuais tem sido historicamente submetidos.

O que chamamos de colonizagio das sexualidades indigenas pode nos
servir tanto a uma reflexdo das politicas que norteiam as relagdes coloniais
por meio de seu aparato burocritico-administrativo, quanto pode nos lan-
¢ar alguma luz sobre ideias como raga, nacionalismo, saber e formagao do
Estado-Nagfo. Certa vez meu orientador de doutorado, professor Cristhian
Teéfilo da Silva, sugeriu que esta pesquisa fosse, em tltima instincia, um
trabalho a ser lido por um indigena que quisesse aprender mais sobre nés e
sobre nossa paranoia e obsessdo com sua sexualidade: possivelmente essa seja

a melhor sintese do que se buscara fazer nas vérias paginas que se seguem.



Descolonizando sexualidades Estevao Rafael Fernandes
1.4 Homossexualidade indigena no Brasil: um roteiro
1.4.1 Um olhar sobre a literatura

A homossexualidade indigena aparece de multiplas formas em diver-
sas fontes desde o inicio da colonizagio do Brasil. Parte desta literatura
foi ja explorada por Luiz Mott em alguns de seus textos sobre histéria
da homossexualidade no Brasil. Esse autor indica a existéncia dos ter-
mos tibira® e gacoaimbeguira para referir-se aos indios gays e as indias
lésbicas,* respectivamente. Varias seriam, inclusive, as referéncias a tais
préticas no inicio da colonizagdo do pais, conforme nos aponta esse autor
(MOTT, 2006, versio eletronica).

Outra autora, Mircia Amantino, em um esfor¢o mais recente de sis-
tematizagdo dessa literatura, aponta que ji em 1551 o padre Pero Correia
indicava entre os hébitos dos indigenas na atual regido de Sdo Vicente
(SP) o gosto pelo “pecado contra a natureza” e o fato de haver, “entre
as indias algumas que nio sé pegavam em armas, mas também reali-

zavam outras fun¢des de homens e eram casadas com outras mulheres.

* A expressio advém de zevi (e suas possiveis variages), palavra que os povos de linguas tupi-
-guarani da regido usam para referir-se as nidegas (CANESE, 2000).

* Sempre que possivel, farei uso dos mesmos termos utilizados pelas fontes. Como jd assinalei,
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algumas dessas expressdes — como “sodomita” e “berdache”, por exemplo —; compreendidas
aqui como chave interpretativa do fendmeno a que nos propomos refletir, serdo devidamente
trabalhadas ao longo deste texto. Como ja foi apontado, de modo geral os etnélogos, cronistas
e missiondrios que abordam o tema nfo problematizam a questdo nem a inserem, via de regra,
no corpus cosmolégico amerindio. Além disso, via de regra esses autores nio fazem maiores
distingbes em se tratando de terminologia, utilizando-se de “sodomia”, “nefando”, “homosse-
xualidade”, “berdache” etc., como se fossem termos sindnimos ou intercambidveis, sem maiores
problematizagdes. Se, por um lado, tal imprecisio oferece um problema ao pesquisador no que
diz respeito 4 comparagio e a andlise, por outro, fornece uma outra possibilidade analitica, por
colocar em questdo o lugar de enunciagio dessas fontes.



Chama-las de mulheres era, segundo ele, a maior injuria que lhes poderia
fazer” (AMANTINO, 2011, p. 18).

A mesma autora aponta que Gabriel Soares de Sousa também
comenta na segunda metade do século XVI sobre os “pecados sexuais
indigenas” e a pritica, entre os Tupinambd, do “pecado nefando, entre os
quais nio se tem por afronta; e o que serve de macho se tem por valente,
e contam essa bestialidade por proeza” (p. 19). Igualmente interessantes
¢ a mencdo, trazida pela autora, a partir de relato de Pero de Maga-
lhies Gandavo (1576), o qual teria citado “o caso de algumas indias que
decidiram nio ter relagdes sexuais com homens. Isso seria, na visdo do
religioso, uma boa decisdo, pois estaria de acordo com a ideia crista de
castidade. O grande problema era que essas indias apenas nio aceitavam
ter relagoes com homens, ainda que fossem mortas. A escolha e interesse
delas eram por mulheres”.

A literatura quinhentista e seiscentista serd devidamente abordada
a partir de suas fontes primdrias no préximo capitulo, sobretudo por ser
o periodo no qual hd o maior nimero de referéncias a homossexuali-
dade indigena, sendo apenas superado na segunda metade do século XX.
Dessa forma, autores como Gaspar de Carvajal (1540), Padre Manuel
da Nébrega (1549), Padre Pero Correia (1551), Jean de Léry (1557),
Pero de Magalhdes Gandavo (1576) e Gabriel Soares de Sousa (1587)
fazem todos referéncia, direta ou indiretamente, 2 homossexualidade
indigena, especialmente entre os Tupinambd. Em comum a perspectiva
de que tal pratica fosse aceita entre os indigenas, embora aos olhos dos
cronistas fosse considerada abjeta, servindo como uma das justificativas
para a colonizagio, fazendo uso sobretudo da conversio a partir do medo
— o préximo capitulo explorari essas questdes detidamente.

O caso do “indio Tibira do Maranhio”, apontado anteriormente

por Mott a partir do relato escrito pelo padre capuchinho francés Yves



D’Evreux intitulado Viagem ao Norte do Brasil (1613-1614) (Voyage au
nord du Brésil fait en 1613 et 1614) é especialmente emblemitico nesse
sentido. No capitulo XXV de seu texto (“Dos caracteres incompativeis
entre os selvagens”) escreve o padre que “Ha em Juniparan, na Ilha, um
hermaphrodita, no exterior mais homem do que mulher, porque tem a face
e voz de mulher, cabelos finos, flexiveis e compridos, e comtudo casou-se
e teve filhos, mas tem um genio tdo férte que vive porque receiam os
selvagens da aldeia trocar palavras com ele” (D’EVREUX, 1874, p. 90).

Segundo Obermeier (D’EVREUX, 2012, p. 260, n. 319) esse indi-
gena viria a ser protagonista do episédio descrito no quinto capitulo do
texto de D’Evreux, intitulado “De um Indio, condenado 4 morte, que
pedio baptismo antes de morrer”. Nesse capitulo (D’EVREUX, 1874,
p-230-234) escreve o capuchinho que “um pobre indio, bruto, mais cavallo
do que homem” teria fugido para o mato, por haver ouvido que os france-
ses “o procuravam e aos seos similhantes para matal-os e purificar a terra
de suas maldades” através da “santidade do Evangelho, da candura, da
puresa e da claresa da Religido Catholica Apostolica Romana”. Foi apa-
nhado, amarrado e trazido ao Forte de Sao Luis, onde “deitaram-lhe ferros
aos pés” e vigiado, até que chegassem os “principais” de outras aldeias para
assistir seu processo. Apés ser condenado pediu para ser batizado, ocasido
na qual um dos “principais”, chamado Karuatapiran (“Cardo vermelho”)
teria lhe proferido as seguintes palavras: “quando 7Tupan mandar alguem
tomar teo corpo, si quiseres ter no Ceo os cabellos compridos e o corpo
de mulher antes do que o de um homem, pede a Tupan, que te dé o corpo
de mulher e ressuscitards mulher, e 14 no Ceo ficaris ao lado das mulheres
e ndo dos homens” (D’EVREUX, 1847, p. 232).

Ao fim, levaram o condenado até um canhio, localizado na muralha
do Forte de Sao Luis, “junto ao mar, amarraram-no pela cintura 4 bocca

da pega e o Cardo vermelho langou fogo 4 escorva, em presenca de todos



os Principaes, dos selvagens e dos francezes, e immediatamente a bala
dividio o corpo em duas por¢des, cahindo uma ao pé da muralha, e outra
no mar, onde nunca mais foi encontrada” (p. 233).

Em seguida, escreve D’Evreux que, ao arrepender-se de seus pecados
e ser batizado o indigena havia dado uma “bella ocasido d’admirar e de
adorar os juizos de Deos” (D’EVREUX, 1847, p. 233). Essa narrativa vird
a se juntar aquelas trazidas no préximo capitulo no tocante as perspectivas
e praticas missiondrias naquele periodo no Brasil.

Outra referéncia interessante — ainda que nio tio chocante — é o
texto intitulado “Noticia sobre os Indios Tupinambads, seus costumes
etc. extractada de um manuscripto da Bibliotheca de S.M. o imperador”,
publicado no primeiro nimero da Revista do Instituto Historico e Geo-
graphico do Brazil, publicado originalmente em 1839 (e republicado em
1908). provavelmente escrito originalmente por Gabriel Soares de Sousa,

autor do classico Tratado descritivo do Brasil (1587). Escreve o autor que

Nio satisfeitos com esta vida de brutos, nem bastando esta
liberdade para saciar a vontade venerea, sio incessantemente
dados a0 peccado de sodomia, tendo-se por mais graves os que
mais a frequentam; e ndo admitindo differenca entre agente e
paciente; motivo por que com a mesma publicidade o execu-
tam. Como a natureza humana nio tem forcas naturaes para
suportar um tdo continuado excesso, a ajudam estes gentios
com ungdes, e refeicdes de certos oleos e hervas, em que a
malicia tem descoberto virtude para este auxilio; e na verdade
coopera muito para o seu intento. Mas a mesma natureza
depravada os affrouxa, debilita e os mata esfalfados, posto que

satisfeitos com as proezas que fizeram. (SOUSA, 1908, p. 164).



O que torna essa passagem interessante é nio haver na versio atual-
mente disponivel do texto do 7ratado, escrito a partir da compilagio feita
pelo historiador Francisco Adolfo de Varnhagen (1816-1878) em 1851,
qualquer mengio a “sodomia” ou ao uso de 6leos, ervas e ungdes, mas ao
« » . A . . o o

pecado nefando” e a existéncia de tendas nas quais homens serviriam de
mulheres publicas — retomaremos esses autores adiante.
m surge outra fonte interessante: um pequeno texto de Elias

Em 1639 surge outra fonte int t peq texto de El

erkman (republicado em sobre a capitania da Paraiba, também
Herkm publicad 1886) sob pitania da Paraiba, també

remetendo aos #bira:

D’alli para cima, obra de um tiro de columbrina, fica sobre
a margem meridional da Parahyba a boca ou foz do rio
Tibery, a cuja margem, uma legua para cima pouco mais
ou menos, se acham dous engenhos, que se chama os ezge-
nhos do Tibery. Esta palavra deriva de tibero, que quer dizer
peccado sodomitico. Na vizinhansa destas aguas, os Pitiguares
achando se outrora em guerra com os Tapuyas (outra raga de
indios que habita mais internado no sertio), apprehenderam
um mogo tapuya, e abusaram delle nesses sitios, pelo que

chamara o logar Tiberoy, isto é,agua do peccado sodomitico.

(HERKMAN, 1886, p. 251, itilicos no original).®

5 'Theodoro Sampaio, contudo, discorda dessa interpretagdo: “T'ibira Caiutiba foi traduzido pelo
autor hollandez como o cajual da sodomia, intepretagio erronea, pois que 7ibira significando,
como significa — o sepultado, o enterrado, o defuncto, o caiutiba — acayi-tiba, cajual, a traducgio
verdadeira ¢ cajual do defuncto. A interpretagio de Herckman seria admissivel se o nome tupi
tosse Tebiré Caiutiba, que entio se traduziria: cajual do que tem o trazeiro réto, cajual do sodomita.
Barleus escreveu 7ibira-Caiutiba como Herckman. Mas Gabriel Soares no seu Roteiro escreveu
Acajutibiro que se pode identificar a Acayitibira e traduzir-se: o cajii enterrado. Ayres do Casal, na
sua Chorographia Brasilica, escreveu que Acajutibird, que se equipara a Acayi-tebird e se traduz:
0 cajil de fundo réto, ou o cajii estragado, mas que ainda péde ter outra traducgdo, uma vez que
Acajutebird péde se derivar de Acayi-tyba-ré ou Acayii-tyb-ré que significa: o cajual desfeito, réto,
destruido” (SAMPAIO, 1904, p. 33, itilicos e negritos no original)



Entre 1639 e 1795 nio encontrei publicagbes com meng¢des a homos-
sexualidade em aldeias indigenas. Pretendo trabalhar esse vazio no ter-
ceiro capitulo, mas entendo preliminarmente que uma das razoes para
isso esteja na mudanga observada nesse periodo no tocante ao regime
discursivo sobre a sexualidade, saindo gradualmente de uma visao pautada
no julgamento moral rumo a uma perspectiva mais pragmatica. O fim
do século XVIII deixa clara essa passagem, consolidada ao longo do
século XIX, a partir da qual temos o relato de militares cujos registros
trazem ja claras marcas de um ponto de vista mais objetivo, ainda que
ndo necessariamente neutro.

Um registro desse periodo estd no texto “Historia dos indios cavallei-
ros, ou nagio guaicury, escripta no real presidio de Coimbra por Francisco
Rodrigues do Prado — Trasladada de um manuscripto offerecido ao Ins-
tituto pelo socio correspondente José Manoel do Rosario”, originalmente
escrito em 1795, onde se 1€ que “Entre os Guaycurts ha homens que
affectam todos os modos das mulheres; vestem-se como ellas, occupam-se
em fiar, tecer, fazer panellas & etc.”. Segundo o autor, esses indigenas se
chamariam Cudinas, “nome que dio a todo o animal castrado; e verda-
deiramente elles sdo as meretrizes desta nagio, que faz uso do peccado
amaldi¢oado por Sdo Paulo, e outros que impedem a propagag¢io humana”
(ROSARIO, 1839, p. 32).

Outros etnégrafos da época (fim do século XIX, inicio do século XX)
virdo a descrever priticas homossexuais nas aldeias brasileiras: Karl von
den Steinen (analisado aqui em nosso terceiro capitulo), Curt Nimuendaju
e Estevio Pinto, por exemplo.

Sobre a mitologia Apapocuva-Guarani, escreve Nimuendaju que o

Sol e a Lua, irméos seriam filhos de Nandert Mbaecuad. Segue o autor:



Durante a noite a lua, movida por impulsos homossexuais,
chega-se ao leito do irmfo, que entretanto nio consegue
identificd-lo. Na noite seguinte, o sol prepara uma cabala
com tinta negro-azulada de jenipapo, que respinga no rosto
do visitante misterioso. No dia seguinte, reconhece nele seu
irmdo mais mogo. Nanderuvugl'l, entio, coloca ambos no céu:
o sol, o mais velho, como astro noturno; a lua, o irmio mais
novo, como astro diurno. A lua queimou a terra por se revelar
demasiado quente; por isso o sol foi posto em seu lugar, e a
lua banida para a noite. Ela tem vergonha de seu irmao mais

velho, a quem nio ousa mostrar o rosto redondo e manchado

de jenipapo. (NIMUENDA]JU, 1987 [1914], p. 66).

Em outro texto sobre os Tikuna, publicado ji postumamente,
Nimuendaju parte de uma discussio com Ginter Tessman, autor de
Die Indianer Nordost-Peris (Hamburgo, 1930). Segundo esse autor,
rapazes praticariam atividades homossexuais de forma generalizada, nao
sendo punidos por seus pais. Além dessas relagdes, haveria também os
“homossexuais de fato”, chamados tawuenang’® (NIMUENDA]JU, 1952,
p- 73). Entretanto, esse autor nio teria conseguido encontrar diretamente
nenhum caso entre os Tikuna, os quais “sabiam que esse vicio existe entre
os trabalhadores neobrasileiros no leito do rio, mas nio conseguiram citar
nenhum caso entre os Tikuna”, sem que eles conseguissem compreender
o significado da palavra tawuenangs, indicada por Tessman.

Chama a atengio o termo do uso “vicio” utilizado pelo etnégrafo
alemido, de modo que resta aqui a duvida se temos ai a fala dos Tikuna,

dos “neobrasileiros” pela boca dos informantes Tikuna ou do préprio

¢ No original, em alemao: “Es giebr auch echte Gleichgeschlechtliche, die tawuenangi genannt werden’.



etnégrafo — vale a pena notar aqui, entretanto, que pela redagio de
Nimuendaju esse “vicio” estaria restrito a sociedade envolvente. Nio nos
devemos esquecer que mesmo o olhar do analista, pretensamente obje-
tivo, se insere em seu tempo, corroborando perspectivas disciplinadoras.

Um exemplo é o estudo sobre os Tapirapé realizado por Herbert
Baldus, ao escrever sobre a divisdo do trabalho entre os indigenas a partir
do sexo. Segundo ele, “Nas poucas tribus de indios, porém, nas quais certos
homens fazem trabalho de mulher, sdo estes ou escravos ou mentalmente
anormais” (BALDUS, 1937, p. 103). Aos seus olhos, ao longo desse texto,
fica claro como a divisao de trabalho seria a base da organizagao social dos
grupos indigenas brasileiros. Essa visdo ¢, ainda que nfo tio explicitada,
presente no senso comum e em boa parte das etnologias consideradas
classicas entre povos indigenas no Brasil, nas quais o homem consta
como cagador e pertencente  esfera politica da aldeia, enquanto a mulher
caberiam os cuidados domésticos. O papel social é desempenhado pelo
que, na cultura do etndlogo, se entende por “aparato bioldgico”: aqueles
com genitilia masculina, cabe desempenhar o papel social idealmente
masculino; aquelas com genitdlia feminina, cabe desempenhar o papel
idealmente feminino: o doméstico.

Veremos adiante como essa interpretagio também se insere nos dis-
cursos cientificos e raciais da época, sendo base para a politica indige-
nista implementada pelo Estado na qual ideias como trabalho e familia
eram fundamentais para a nacionaliza¢io do indio e para o progresso
“da na¢do”. Esse pode nio ser o caso especifico de Baldus, mas néo é
raro encontrar esse tipo de perspectiva nos relatos etnograficos da época.
Uma leitura critica do texto de Estevao Pinto, Os indigenas do Nordeste
— 1°. Volume (1935), deixa isso particularmente claro, ao apontar para o
“espirito de tolerincia e compreensio, que Rondon preconiza como o

melhor processo de aproveitamento dos elementos nativos” (p. 220).



Nesse texto, escreve Pinto que os jesuitas desempenharam diversos
papéis na colonizagdo dos povos indigenas: pacificaram sua relagdo com
os colonos; coibiram guerras; antropofagia e “vicios nao menos condend-
veis”, como o fumo, o gosto pelo vinho (caium) e “a pratica da pederastia
e da sodomia. [...] Nesse particular, os jesuitas realizaram uma verdadeira
obra de saneamento moral” (PINTO, 1935, p. 221-224).

Em nota de rodapé nessa mesma pégina, escreve ainda o autor que
“os préprios colonos nio estavam livres da pecha de homomixia e outras
aberragoes sexuais” sendo, segundo ele, muitas as referéncias ao longo
da inquisi¢@o as “mais baixas paixoes, que s6 parece devam existir na
decadéncia das civilizagoes” devido aos “casos de anormalidade pato-
légica poe claramente em evidéncia em que ambiente de dissolugio e
aberragdo viviam os habitantes da colénia”. Nao devemos esquecer que
o autor dessas linhas foi um dos grandes responséveis pela institui¢do da
Antropologia no nordeste do pais, tendo traduzido no Brasil obras de
Thevet e Métraux, tendo ainda substituido Gilberto Freyre no Instituto
de Educagio de Pernambuco.

Alids, outra referéncia 2 homossexualidade indigena nessa época viria
de Freyre, em Sobrados e Mucambos, publicado em 1936, um ano apds
a publica¢io do texto de Estevido Pinto, e oferecendo um contraponto
bastante interessante ao que escreveria Baldus um ano depois, no trecho
citado anteriormente. Nesse livro, em capitulo intitulado “A mulher e o
homem”, Freyre discute a divisao do trabalho entre homens e mulheres na
sociedade patriarcal criticando a visdo a partir da qual ela seria determi-
nada absolutamente pelo sexo, cabendo aos homens a vida extradoméstica
e as mulheres, a doméstica. Como forma de demonstrar seu argumento,
o autor oferece como contraponto as sociedades indigenas do Brasil, nas
quais o papel social da mulher ndo seria restrito a esfera doméstica, mas

lhe caberiam “atividades sociais geralmente consideradas masculinas; e



notando-se tendéncias — como, talvez, a prépria couvade — para a domes-
ticidade do homem — que era entre certas tribos quem lavava as redes
sujas — e até a sua efeminac¢io” (FREYRE, 2002, p. 808).

O que nos interessa particularmente é uma extensa nota de rodapé
na qual ele discute a descri¢do de casais de homens Bororo trazida pelo
etnégrafo alemio Karl von den Steinen em seu livro publicado em 1894
Unter den Naturvilken Zentral-Braziliens (a ser discutido aqui no terceiro
capitulo). Nessa nota de rodapé,” Freyre realiza um levantamento sobre
autores e temas referentes a “frequéncia de efeminados em certos grupos
amerindios”, sobre a qual nao haveria “ddvida da parte de pesquisadores
autorizados do assunto” (FREYRE, 2002, p. 847).

Assim, Freyre assinala o texto do explorador alemio, Robert Christian
Avé-Lallemant (Reise durch Nord-Brasilien im Jahre, 1859) para quem “a
figura humana [...] nfo variava de um sexo a outro, nio marcando assim
aos desviados dos extremos o mesmo relevo que marcava aos efemina-
dos entre grupos de diferenciagio acentuada entre os sexos” (FREYRE,
2002, p. 847), dizendo, quanto aos botocudos, nio existirem “homens
e mulheres, porém homens-mulheres e mulheres-homens” (FREYRE,
2002, p. 808). Freyre cita também as criticas que faz Herbert Baldus a
um artigo de Anténio Requena.?

Baldus usaria como base de sua critica uma tradugio a partir da
qual Steinen escreveria que “a pederastia ndo é desconhecida na casa dos
homens, ocorrendo, porém, somente quando hé falta extraordindria de

raparigas” (FREYRE, 2002, p. 848), quando na verdade Steinen teria

7 Nota 3, do referido capitulo.

8 REQUENA, Antonio. “Noticias y consideraciones sobre las anormalidades sexuales de los abori-
genes americanos: Sodomia”. Acta Venezolana,1,n. 1, p. 44-73 Caracas, 1945. Nio tive acesso direto
a esse texto, escrito pelo médico e arquedlogo venezuelano (1911-1973). Baldus o comenta da
seguinte forma em sua Bibliografia Critica da Etnologia Brasileira (1954): “Neste trabalho superficial,
contendo generalizagdes injustificiveis, ha referéncias aos Tupinambd e Bororo” (ref. 1299).



feito seu registro deixando a entender, como veremos em nosso terceiro
capitulo, a existéncia de “pares enamorados” entre homens que substituiam
as mulheres com habilidades femininas. Quanto aos Bororo, vale constar
que Herbert Baldus escreveu que “a homossexualidade e o onanismo sao
desconhecidos entre os Bororo, como entre a maior parte das tribos de
indios visitadas por mim” (BALDUS, 1937, p. 146), contradizendo assim
os registros de Steinen e, de certa forma, também os de Avé-Lallemant.
Freyre citaria ainda diversos outros autores cujos textos registraram praticas
homossexuais entre indios no Brasil: Spix e von Martius (7ravels in Brazil),
von Martius (Von dem Rechtszustand unter den Ureinwohnern Brasiliens),
Lomaco (“Sulle Razze Indigene del Brasile”, em Archivio per I’Antropo-
logia e la Etnologia) e Burton (Arabian Nights) (FREYRE, 2002, p. 849).

Soma-se a esses, o estudo de Guido Boggiani intitulado Os Caduveo,
onde consta um apéndice escrito por Giuseppe Angelo Colini (“Noti-
cia histérica e Etnogrifica sobre os Guaicuru e Mbayd”): “é recordada
uma classe de homens que imitavam as mulheres, nio s6 vestindo a sua
maneira, mas se dedicando as ocupagdes reservadas as mesmas, isto &,
fiar, tecer, fazer lougas etc.” (FREYRE, 2002).

Escreve Colini originalmente em seu texto que

Entre os Mbyi recorda-se de uma classe homens que em
tudo imitavam as mulheres, nio somente em sua maneira
de vestir, mas se devotando a ocupagdes reservadas as mes-
mas, como fiar, tecer, fazer lougas; etc. Dava-se a eles o
nome de Cudinas ou Cudinhos, com o qual se distinguem os
animais castrados. Parece que eles representavam as pros-
titutas desta populagdo e que foram culpados do pecado

amaldi¢oado por Sdo Paulo e outros vicios que impedem



a propagacio da espécie. (COLINI, 1895, p. 324, itilicos

no original, tradugio nossa).’

Poucos anos depois de Baldus, Pinto e Freyre escreverem esses tex-
tos, também Lévi-Strauss reservaria espago para o tema em um artigo

publicado em 1943 sobre terminologia de parentesco:

Ja mencionamos a poliginia parcial que existe no grupo.
O chefe ou xami periodicamente retira algumas das mais
jovens e bonitas mulheres do circulo regular de casamento;
como consequéncia homens jovens tém frequentemente
dificuldade em casar-se, a0 menos durante a adolescéncia,
uma vez que ndo hd esposas potenciais disponiveis. O pro-
blema resultante é resolvido pela sociedade Nambikwara
pelas relagbes homossexuais, as quais recebem o nome pouco
poético de tamindige ki’andige — “amor fingido”. Relacoes
desse tipo sdo frequentes entre homens jovens e sio mais
expostas publicamente do que as heterossexuais. Diferen-
temente da maioria dos adultos, os parceiros nao buscam o
isolamento no mato, mas se sentam préximos a fogueira do
acampamento e frente aos seus vizinhos divertidos. Ainda
que fonte de piadas ocasionais, tais relagdes sio consideradas

infantis e ninguém d4 muita atengdo a elas. Nao descobrimos

9 “Presso gli Mbayd ¢ ricordata una classe di uomini che imitavano in tutto le donne, non solo vesten-
dosi ala loro foggia, ma dedicandosi alle occupazioni riservatte alle medesime, cioé filare, tessere, fare
stoviglie, ecc. Si dava ad essi dal popolo il nome di Cudinas o Cudinhos, col quale si distinguevano gli
animai castrati. Sembra che rappresentassero le prostitute di questa popolazione e che fossero macchiati
del peccato maledetto da San Paolo e di altri vizi che impediscono la propagazione della specie”. Colini
ainda insere neste trecho uma nota de rodapé, na qual faz mengio a praticas homossexuais
entre indigenas Sioux, Illinois e nas regi6es da Luisiana, Flérida e Yucata.



se os parceitos buscam alcangar satisfa¢do sexual completa
ou se eles se limitam a tais efusdes sentimentais e compor-
tamento erdtico como caracterizagdo mais frequente das
relages entre conjuges. De qualquer forma, o ponto ¢ que as
relages homossexuais ocorrem apenas entre primos cruza-
dos do sexo masculino. [...] Os potenciais ou reais cunhados
entdo entram em uma rela¢io de natureza especial baseada
em servigos sexuais reciprocos. Sabemos que a mesma coisa
pode ser dita dos cunhados Nambikwara, com a diferenca
que, entre os Tupi, as irmds ou filhas dos cunhados proviam
o objeto destes servigos, a0 passo que entre os Nambikwara
as prestagdes sdo diretamente trocadas sob a forma de rela-
¢6es homossexuais. (LEVI-STRAUSS, 1943, p-400; p. 407,

traducio nossa).!”

Na mesma década Alfred Métraux (1948, p. 324) aponta que entre

os Mbyi a existéncia de “berdaches”seria comum, com eles se vestindo de

0 “We have already mentioned the partial polygyny which exists in the group. The chief or shaman peri-
odically withdraws several of the youngest and prettiest women from the regular cycle of marriages;
consequently, young men often find it difficult to marry, at least during adolescence, since no potential
spouse is available. The resulting problem is solved in Nambikuara society by homosexual relations,
which receive the rather poetical name tamindige ki'dndige — ‘Shame love.” Relations of this kind are

[frequent among young men and are more publicly displayed than heterosexual ones. Unlike most adults,

the partners do not seek the isolation of the bush, but settle close to the camp fire in front of their amused
neighbors. Although the source of occasional jokes, such relations are considered childish and no one pays
much attention to them. We did not discover whether the partners aim at achieving complete sexual
gratification or whether they limit themselves to such sentimental effisions and erotic behavior as most
[frequently characterize the relations between spouses. In any event, the point is that homosexual relations
occur only between male cross cousins. /[...] The potential or actual brothers-in-law then enter into a
relationship of a special nature based upon reciprocal sexual services. We know that the same thing may
be said of the Nambikuara brothers-in-law, with the difference that, among the Tupi, the sisters or
daughters of the brothers-in-law provided the object of these services, whereas among the Nambikuara
the prestations are directly exchanged in the form of homosexual relations.”



mulheres, simulando menstruar e realizando atividades femininas, sendo
vistas como as “prostitutas da aldeia”. No ano seguinte, Charles Wagley e
Eduardo Galvao apontariam para a pritica, entre meninos adolescentes
Tenetehara, de usarem meninos de 5 anos “como meninas” (WAGLEY;
GALVAO, 1949, p. 79).

Também existem relatos sobre brincadeiras e jogos de teor homos-
sexual entre criangas, entre jovens ou entre jovens e adultos nas aldeias.
Carneiro (1958) aponta como as criangas Kuikuru do mesmo sexo podem
ser vistas brincando de sexo (p. 140). J4 Murphy e Quain (1955) men-
cionam a existéncia de relagdes sexuais entre garotos e homens entre os
Trumai, sem que uma eventual eregdo seja digna de maior atengdo por
parte dos observadores, da mesma forma que Lévi-Strauss (1996 [1955])

menciona a prética entre Nambikwara:

Mas, em vez de recorrerem, como os Tupi-Cavaiba, a polian-
dria os Nambiquara permitem aos adolescentes a pratica da
homossexualidade. Os Tupi-Cavaiba referem-se a tais cos-
tumes com injurias. Portanto, os condenam. Mas, conforme
observava maliciosamente [ Jean de] Léry a propésito dos
ancestrais deles: “porque algumas vezes, ao se aborrecerem
um com o outro, chamam-se de #yvire [os Tupi-Cavaiba
dizem quase igual: feukuruwal, quer dizer, ‘bugre’, pode-se
dai conjecturar (pois nio afirmo nada) que esse pecado

nefando existe entre eles”. (p. 337).

Tal conjunto de priticas envolvendo jovens fica claro no relato de
Alcionilio Bruzzi Alves da Silva, padre salesiano no Rio Negro, ao apontar
a existéncia da masturbagio mutua de garotos em publico (SILVA, 1962,

p- 181) e préticas homossexuais entre jovens durante os ritos de puberdade



(SILVA, 1962, p. 380). Padre Alcionilio menciona ainda praticas de “mas-
turbacio” (swesé, pa-daresé, dard-yasé), “bestialidade” (dyays-méra wordtise),
“sodomia” (nd-siro-tise) e “homossexualismo masculino (6 'ma-sesard) e
teminino (numyd sesard)” e a “pederastia” como “praticas antinaturais” e
“grave degeneracio dos costumes, em confronto com os chamados ‘pri-
mitivos” humanos”. (SILVA, 1962, p. 390).

Na etnologia brasileira o caso mais conhecido de um indigena
homossexual certamente é aquele trazido por Pierre Clastres, no capi-
tulo intitulado “O arco e o cesto”, em A Sociedade contra o Estado (1974).
Nele, o autor reflete sobre Krembegi, um indio Guayaki homossexual.
Esse personagem, encontrado por Clastres durante seu periodo de campo

no Paraguai, na década de 1960, era, nos dizeres do autor,

na verdade um sodomita. Ele vivia com as mulheres e, a
semelhanca delas, mantinha em geral os cabelos nitida-
mente mais longos que os outros homens, e s6 executava
trabalhos femininos: ele sabia “tecer” e fabricava, com os
dentes de animais que os cagadores lhe ofereciam, colares
que demonstravam um gosto e disposi¢des artisticos muito
melhor expressos do que nas obras das mulheres. Enfim, ele
era evidentemente proprietdrio de um cesto [em contrapar-
tida ao arco, epitome da masculinidade] [...]. Esse pederasta
incompreensivel vivia como uma mulher e havia adotado as
atitudes e comportamentos préprios desse sexo. Ele recusava,
por exemplo, tio seguramente o contato de um arco como
um cagador o do cesto; ele considerava que seu lugar natu-
ral era o mundo das mulheres. Krembegi era homossexual

porque era pane [ou seja, tinha azar na caga]. [...] para os



préprios Guayaki ele era um kyrypy-meno (dnus-fazer amor)

porque era pane. (CLASTRES, 2003, p. 126).

O autor lhe reservaria ainda um capitulo em outra obra, Crénica dos
indios Guayaki (1972), intitulado “Vida e morte de um pederasta”, no qual

parte do argumento anteriormente apresentado fica mais claro:

Homem-=cag¢ador=arco; mulher=coleta=cesta: dupla equagio
cujo rigor regula o curso da vida Aché. Terceiro termo, nio
h4, nenhum terceiro-espago para abrigar os que nio sio nem
do arco nem da cesta. Cessando de ser cagador, perde-se por
isso mesmo a qualidade de homem, vira-se, metaforicamente,
uma mulher. Eis o que compreendeu e aceitou Krembegi; sua
renincia radical ao que ¢ incapaz de ser — cagador — projeta-o

de imediato do lado das mulheres, ele esti em casa entre elas,

ele se aceita mulher. (CLASTRES, 1995, p. 212).

Interessante notar que, apesar de surgirem na literatura antropolégica
brasileira algumas referéncias a figura de Krembegi, isso ocorre em autores
que buscam discutir aspectos gerais da obra de Clastres, sem que seja dada,
na maioria dos casos, uma aten¢do mais detida ao que postula o autor
nos trechos citados especificamente sobre a sexualidade de Krembegi.

Poucos anos depois é publicado texto sobre os Tapirapé no qual
Wagley (1977) menciona que homens, no passado, manteriam sexo anal
com outros homens, de quem seriam os favoritos e a quem acompanha-
riam nas cagadas. Ainda que nio houvesse nenhum desses individuos vivo
quando realizou seu trabalho de campo, seu informante teria lhe fornecido
o nome de cinco deles, os quais permitiriam que os homens mantivessem

sexo anal a noite, na casa dos homens. O pai de seu informante havia



lhe dito que um desses homens teria nome de mulher e faria trabalho de
mulher, e esse “homem-mulher” [man-woman] teria morrido por estar
gravido: “seu estdbmago inchou, mas como néo havia dtero, nao havia
como o bebé nascer”. Wagley registra que nenhum de seus informantes
jamais havia ouvido falar de uma mulher que mantivesse papel mascu-
lino ou preferisse sexo com outra mulher (WAGLEY, 1977, p. 160).
Como vimos, a mengio que Wagley (1977) faz a um homem gravido vem
a somar-se aquela, jd citada aqui, a Lévi-Strauss, em sua descri¢do sobre
o mito Xerente de origem das mulheres, ao escrever que “antigamente
nio existiam mulheres, e os homens eram homossexuais. Um deles ficou
gravido e, como nio podia parir, morreu” (LEVI-STRAUSS, 2004 [1964],
p- 139), ou daquela descrita por Jera Guarani adiante.

No mesmo ano em que Wagley publica o texto citado, o antropdlogo
Thomas Gregor relata a existéncia de relagdes homossexuais femininas
entre pré-adolescentes Mehinaku: “Algumas meninas pré-puiberes entram
em casuais relacionamentos lésbicos. Uma vez que as participantes desses
casos amorosos sdo impiedosamente importunadas se forem expostas, as
criangas da aldeia se tornam familiarizadas desde a cedo com as artes da
dissimula¢do que empregardo em suas vidas adultas” (GREGOR, 1977,
p- 116, tradugio nossa).!

Alguns anos depois o mesmo autor reservaria trecho de seu Anxious
pleasures: the sexual lives of an Amazonian people, também sobre os Mehi-
naku (1985), para tratar sobre o tema. Segundo ele, a ideia de relagdes
homossexuais soaria ridicula para aqueles indios, sendo os casos de
homossexualidade existentes influéncia dos no indigenas, mantidos como

estratégia para obtencdo de presentes. Contudo, Gregor cita o caso de

W “Some prepubescent girls enter into casual lesbian relationships. Since the participants in these exper-
imental affairs are mercilessly teased if they are exposed, village children must become acquainted at
an early age with the arts of concealment they will employ in adult life’.



Tenejumine, “levemente uma mulher”. Nascido de um pai que queria uma
filha durante a rela¢do sexual, ele cresceu assumindo o papel feminino,
bem como seus enfeites, pinturas e corte de cabelo, tendo “voz aguda e
pequenos seios”. Os homens, segundo se conta, se deitariam ao seu lado
na rede e fingiriam ter sexo com ele, como meio de obter presentes.
Também se passam na rede as relagdes descritas por Hugh-Jones entre
os Barasana (Tukano): “Meninos que se aproximam da iniciagio sio envol-
vidos as vezes em provocagdes homossexuais que ocorrem em publico nas
redes: essa brincadeira ¢ mais comum entre jovens iniciados, mas solteiros,
de grupos exogamicos separados” (1979, p. 160-161, tradugio nossa)."
A questio do preconceito, ou nio, dos indigenas homossexuais (den-
tro e fora de suas aldeias) comega a aparecer em relatos mais recentes
sobre o tema. Para Torrdo Filho, por exemplo, entre os Tupinambd os
homossexuais apenas eram alvo de discriminag¢do quando nio desem-
penhariam as obriga¢ées masculinas de cagar e guerrear, mas nunca por

suas preferéncias sexuais:

Havia mesmo homens passivos que mantinham cabanas
proprias para receberem seus parceiros e muitos possuiam
“tenda publica”, recebendo outros homens como se fossem
prostitutas. Aqueles que eram ativos chegavam a vangloriar-
-se destas relagdes, considerando-as sinal de valor e valentia,
embora o termo tivira ou tibira fosse, por vezes, utilizado
como ofensa. Entre as mulheres, algumas adotavam os pen-
teados e as atividades masculinas, indo com eles a guerra e a

caga, além de casarem-se com outras mulheres, adquirindo

12 “Boys approaching initiation are sometimes involved in homosexual teasing which takes place in
hammocks in public: this play is most common between initiated but unmarried youths from separate

exogamous groups.”



toda espécie de parentesco adotivo e obrigagdes assumi-

das pelos homens em seus casamentos; eram as chamadas

cacoaimbeguira. (TORRAO FILHO, 2000, p. 222).

Outra referéncia sobre o assunto € o texto de José Silvério Trevisan
(Devassos no paraiso: A homossexualidade no Brasil, da Colénia a atualidade),
no qual sdo mencionadas as “praticas homossexuais” entre os Krah6 (cunin,

p. ex. “fazer cunin”):

Sérgio® contou que, 4 noite, acordava frequentemente com
ruidos de solteiros bolinando-se no 44, onde dormem agar-
rados e abragados. Quando se trata de transar, os rapazes
preferem ir para o mato. Sérgio tornou-se amigo de um belo
indio 4raé de 15 anos, que incansavelmente e de maneira
bem explicita o convidava para “fazer cunin”: “Eu ponho na
sua bunda e depois vocé poe na minha”[...] Certa vez, ele
interrompeu uma aula de portugués que Sérgio dava aos
garotos e, em publico, mostrou-lhe seu pinto duro, convidan-
do-o mais uma vez para fazer cunin, enquanto ele préprio
e os demais indios riam divertidos. [...] em contrapartida,
quando abragou pelos ombros um motorista da Funai, o
indio foi enxotado: “Isso ndo é hora de macho estar me abra-
¢ando”, retrucou o motorista branco, irritado. (TREVISAN,
2004, p. 224 apud ALEXANDRINO, 2009, p. 19).

Nesse texto de Trevisan aparece o ja citado “kudina” entre os Kadiwéu,

apontando que, supostamente, nesse contexto “expressoes mais erotizadas

3 Estudante de filosofia, que trabalhava para a Funai como professor e enfermeiro.



de relacionamento intermasculino ndo provocam na tribo tamanha estra-
nheza quanto nas sociedades ocidentais brancas”.
A passagem anteriormente apresentada refere-se a descri¢do dos

Cudina feita por Darcy Ribeiro:

Uma crianga ao nascer pode ser devotada pelos pais a diferen-
tes destinos, e isso ¢ definido, em grande parte, pela forma de
cortar o cabelo assim que ela nasce. Pode-se cortar o cabelo
de uma forma tal que todo mundo saiba, vendo o menino,
que ele vai ser uma pessoa doce, cordial, que fard rogas e
chegard até ao exagero de cultivar em lugar de tomar os
produtos de rogas alheias. Cuidard muito da familia, serd uma
boa pessoa na aldeia, muito confidvel. Dentro dessa linha,
ele poderd até chegar a ser um “cudina”. Ou seja, se declarar
mulher. Nesse caso, vestird uma saia, como as mulheres, e se
comportard como um homossexual. Entre os Kadiwéu isso
¢ uma coisa muito séria. O homossexual se casa para ter
marido, devota-se a arte da pintura de corpo com grande
virtuosidade e até simula menstruar-se. Como as mulheres
menstruadas, nio sendo fodiveis, ficam num cantinho da

aldeia, quando se juntam muitas o “cudina” vai 14 também

participar do mexerico. (RIBEIRO, 1997, p. 179-180).

Ribeiro também havia escrito sobre os cudina anos antes, em um

texto sobre arte indigena:

Ainda melhor que suas mulheres, diziam os Kadiwéu,
eram os antigos kudina, no dominio dos padrdes de dese-

nho. Referem-se a homens que assumiam a condigio de



mulheres, vestindo-se sentando-se comendo e falando como
as damas; casando-se com homens da tribo e até concor-
rendo mensalmente a reclusdo das menstruadas, para assim
participar das fofocas da aldeia. Alguns padrdes especifi-
cos de desenhos sio atribuidos, ainda hoje, a esses kudina.
(RIBEIRO, 1986, p. 49).

Além dos textos de Clastres, Ribeiro, Rodrigues do Prado, Nimuen-
daju e Métraux, citados até aqui, hd ainda outra referéncia sobre a homos-
sexualidade entre povos indigenas localizados na regido compreendida
entre o Mato Grosso do Sul e o Paraguai. Refiro-me ao texto de Cancela
et al. (2010) sobre as “vivéncias e valores referentes aos relacionamentos
homossexuais de pessoas das etnias Guarani Nhandeva, Kaiowd e Terena”,
na regido de Dourados, Mato Grosso do Sul” (p. 199). Para Cancela et al.,
hé na literatura sobre o tema uma perspectiva de homossexualidade indi-
gena enquanto algo aprendido a partir dos nao indigenas: a homossexua-
lidade seria, portanto, “uma experiéncia afetivo-sexual anémala advinda
do pés-contato, como uma expressdo colonialista da economia de corpos
e desejos controldveis pelo dominador” (p. 217).

Contudo, o trabalho de Chamorro sobre a corporalidade Guarani

nos trard novas informagées. Escreve a autora que

A homossexualidade masculina é registrada por Montoya
como Ava aky,um homem nio maduro, que no jargio espa-
nhol é equivalente a “afeminado” (amujerado). Outra deno-
minagdo é Ava kuriacko, “homem com modos de mulher”
(hombre com modos de mujer). Entre os Tupinambd, a pratica
da homossexualidade era aparentemente um comportamento

normal. Os “indios-fémeas” (indios-hembra), de acordo com o



estudo de Ronald Raminelli, montavam tendas publicas para
servirem como prostitutas. A expresso che atukupe rupi che
moangaipa, “pecou comigo por tras”, pode ser uma referéncia
a pratica do sexo anal entre heterossexuais ou homossexuais
masculinos. Ja kuimbae ojoehe ojomend e kuimbae oriomend refe-
rem-se 4 persegui¢do entre os homens, traduzida por Montoya
como “pecado nefando”. 7evi, “4nus”, é outro termo com base
no qual se chama homossexualidade masculina e feminina,
como em ava teviro, “homem sodomita”, amboteviro, “te faco
um sodomita”, che mbotevi, “me faz sodomita”, e kusia teviro,
“mulher sodomita”. Curiosamente, Gabriel Soares, entre
outros, registrou que o termo tibira foi aplicado a lideres
espirituais que sendo homens “serviram como mulheres”
em atos sexuais. [ ...] Segundo Ronald Raminelli, algumas
mulheres “evitavam o contato carnal com os homens, vivendo
um voto de castidade estrito”. Eles deixaram, portanto, as
fung¢des femininas e passaram a imitar os homens, exercendo
os mesmos cargos dos guerreiros: “Usam o cabelo cortado da
mesma forma que os machos, e eles vdo para a guerra com
seus arcos e flechas’. Cada guerreira possuia uma mulher para
servi-la, ‘com quem ela diz que ¢ casada, e assim eles se comu-
nicam e conversam como marido e mulher”. (CHAMORRO,
2009, p. 237-238, grifo e tradugdo nossos).™*

14 “T.a homosexualidad masculina es registrada por Montoya como Ava aky, hombre no maduro, que em
la jerga castellana equivale a ‘amujerado’. Otra denominacion es Ava kuriaeko, “hombre com modos de
muger”. Entre los tupinamba, la prdctica de la homosexualidad era aparentemente una conducta normal.
Los indios-hembra, segiin el estudio de Ronald Raminelli montaban tiendas piiblicas para servir como
prostitutas. La expresion che atukupe rupi che moangaipa, ‘pecd conmigo por detrds’, puede ser tanto una
referencia a la prdctica de sexo anal entre heterosexuales u homosexuales masculinos. Ya kuimbae ojoehe
ojomend y kuimbate ofiomend se refieren al acasalamiento entre varones, traducido por Montoya como

‘pecado nefando”. Tevi, ‘ano’, es otro término en base al cual se denomina la homosexualidad masculina



Ainda sobre os Guarani, Cancela ez a/. (2010, p. 214) apontam que
entre os Guaranis Mbyds o termo para homens homossexuais é guaxu."
O mesmo trecho aparece na entrevista com a lider e professora Jera

Giselda Guarani,

Ele é guaxu, como nés chamamos a homossexualidade. Em
nenhum momento ele quis esconder isso. E foi acolhido
mesmo entre os homens. Ele gosta muito de um mito Gua-
rani: guando Nhanderu criou o mundo, fez os homens pri-
meiro. E ai um dia disso para os filhos: “vai 14 na terra ver
como o povo estd.” E ai o filho de Nhanderu veio e viu que
os homens estavam namorando. E tinha um homem gravido.
Ai ele volta para o pai e relata o que estd acontecendo. E ai
o pai diz: “volta 1d e cria um parceiro para esses homens,
uma mulher 14 na terra.” E ai ele veio e gerou a mulher.
E o homem grivido falou assim: “e eu? E agora?” “Nio.

Vocé nio vai ter o seu filho aqui Nhanderu fez uma morada

y femenina, como en ava teviro, “hombre somético’, amboteviro, “lo hago un somético’, che mbotevi, me
torna somético, y kusia teviro, mujer somética. Curiosamente, Gabriel Soares, entre otros, registrd que
el término tibira era aplicado a lideres espirituales que siendo hombres ‘servian de mujer” en los actos
sexuales. [...] Segiin Ronald Raminelli, algunas mujeres “esquivaban contactos carnales con los hombres,
viviendo un estricto voto de castidad. Dejaban, por consiguiente, las funciones femeninas y pasaban a
imitar a los hombres, ejerciendo los mismos oficios de los guerreros: "Usan los cabellos cortados de la misma
manera que los machos, y van a la guerra con sus arcos y flechas’. Cada hembra guerrera poseia una mujer
para servirla, con quien dice que estd casada, y ast se comunican y conversan como marido y muger’.
Segundo Canese (2000) guaxu quer dizer “veado”, o que nos permite entender o termo — e nio
necessariamente a pratica — como algo surgido a partir do convivio com o nio indio. Entre os
Xavante testemunhei algo parecido: os mais jovens usam o termo ponere (“veado do campo”)
para referirem-se jocosamente aos homossexuais nio indigenas ou de outras etnias, sendo que
os mais velhos recusam tal conotagio. No Brasil “veado” ¢ um termo tabuizado para referir-se
aos homossexuais do sexo masculino, de modo que seu uso — mesmo que na lingua nativa — nas
aldeias parece ir ao encontro do proposto aqui: a estigmatizagio da homossexualidade entre povos
indigenas no Brasil se dd no 4mbito do processo de colonizagio das sexualidades indigenas.



sagrada para vocé ficar 1.” E ai ele aceitou. E até hoje ele
estd 14, em uma morada sagrada. E af eu digo brincando
para o gringo: “estd vendo! Gay também existe no mundo

dos Guaranis desde que o mundo é mundo! Tem um até

gravido!” (TRAULITO, 2010, p. 6).
Ainda quanto aos Mbyd, escreve Ladeira:

Nio terfamos condi¢do, nem € nosso objetivo neste trabalho,
discorrer sobre a questdo do homossexualismo. Talvez caiba
aqui apontar que o homossexualismo entre os Mbya se traduz
tdo somente na preferéncia sexual de parceiros do mesmo
sexo. E pratica comum, principalmente na infincia e ado-
lescéncia, e ndo discriminada. Aqueles que depois de adultos
preferem manter relagdes com parceiros do mesmo sexo, e que
ndo querem se casar, ndo precisam necessariamente cumprir as
fungoes do sexo oposto. Como nio faz sentido o casamento
homossexual, eles permanecem, quase sempre, na casa da mae.

Somente tive conhecimento de um caso de homossexualismo

masculino em adulto. (LADEIRA, 2007, p. 132).

Hai ainda referéncias ao tema em Calheiros (2014), a respeito de outro

grupo Tupi: os Aikewara (povo Tupi-Guarani que vive no estado do Pard).

E assim diriam os Aikewara — sobretudo as mulheres,
repito —, pois sabem da trajetéria de um homem que viveu
« » « »
em outro tempo, em outro lugar”, um outro “fulano”,
conhecido pelo epiteto de ga’ipymondmoné-tara (“aquele-

-que-dd-demasiadamente-o-anus”). Tratava-se de um que



se transformou em uma, de um que apesar de ter nascido
homem crescera como uma mulher (madurou como tal);
era uma /usdangaw (lit. “mulher-simulacro”), era “como os
travestis de Maraba”, comparava Muretama. Conta-se que
esta kusd’'angaw recusava as mulheres e mantinha relagoes
sexuais secretas com outros homens. Homens que chamava
de irmdos (-7u) — primos paralelos, provavelmente — e que a
procuravam por ser uma eximia pintora, coisa que segundo
meus amigos, “fazia melhor que as mulheres” — h4, aqui,
uma alusio aos seus dotes sexuais, naturalmente. Sucedeu-se
que esta mulher-simulacro, de tanto fazer sexo com outros
— “seu anus era verdadeiramente insacidvel”, diz o mito —,
acabou engravidando de um de seus amantes. Uma gestagio
anormal, contam, pois a despeito de se parecer tanto com
uma mulher — semelhanca que aumentava conforme tomava
outros como amantes —, ga ipymond’mond-tara era imperfeita,
seu Utero nio era como a das outras, era “imprestavel” (ecd-
-ikatue’yme) era verdadeiramente incapaz de “entregar uma
pele verdadeira”ao influxo de seu amante. [...] Contudo, esta
crianga nunca chegou a “cair”, ela e sua mae foram mortas
por um que poderia ser o seu pai. O assassino temia que a
crianga fosse sua (todos os amantes de ga’ipymondmond-tara
temiam, e ndo eram poucos), mas nio por vergonha ou coisa
do tipo, seu medo nio era que os outros descobrissem que ele
mantinha relagdes com a kusd'angaw — até mesmo porque,
ao que tudo indica, todos da aldeia sabiam quem eram os

amantes da kusd’angaw e nao havia qualquer conflito em

relagdo a isto [...] (CALHEIROS, 2014, p. 251-252).



Outra mengio, que o préprio autor (CALHEIROS, 2014, p. 252)
aponta como semelhante, ¢ aquela descrita por Lagrou, sobre Napu aimbu

entre os indios Kaxinawa do Acre:

“[a autora conta o mito de origem do desenho, conforme
contado em kaxinawd por Teresa, durante seu primeiro
periodo de campo] Muka s6 tinha um filho, Napu ainbu.
E quando sentia que ia morrer, ela sé tinha a ele para ensi-
nar o que sabia. Ensinou para ele como desenhar, tecer e
cantar; e quando morreu e o filho ficou sozinho, ele foi
viajar para procurar seus parentes de outra aldeia. Quando
chegou 4 aldeia, seus parentes, que nio o conheciam, pen-
savam que Napu era mulher, porque Napu estava pintado
como mulher, vestido como mulher e agia como mulher:
‘Vem cé cunhada’, falou para suas primas, ‘vamos desenhar’.
‘Vocé sabe?’, perguntavam, ‘sei’, disse. E Napu ensinava as
mulheres o que tinha aprendido com a mie. Todos os Auni
kuin [i.e., kaxinawis| ficaram entusiasmados com e muitos
queriam casar com ele. Certo dia uma das suas primas foi
tomar banho com Napu e voltou surpreendida. Ela avisou
os homens falando: ‘ndo é mulher, é homem, eu vi’. Mas um
dos homens estava tdo apaixonado por Napu que ndo quis
escutar. Napu falou, ‘nio faz isso comigo’, mas o homem
insistia e finalmente convenceu Napu de ir com ele para a
mata, onde namorou (puikini, no anus, txutaniki, fazer sexo)
e assim engravidou Napu. A crianga cresceu e quando era
para nascer, sua cabeg¢a nao conseguiu sair. Napu morreu
e os huni kuin ficaram com raiva do homem que matou

Napu que sabia tio bem desenho”. [...] A transgressdo no



mito, que provocou a morte do herdi, estd na transmis-
sao de um conhecimento fundamentalmente feminino [o
desenho] a um homem, o tnico filho da velha que apren-
deu o desenho. Napu, quase mulher, foi incapaz de parir o
filho. O termo Napu ainbu é usado pelos Kaxinawa para se

referir a “homens que gostam de namorar outros homens”.

(LAGROU, 2007, p. 194-195).

E interessante mencionar desde jd que esse relato de Lagrou vai ao
encontro de um depoimento ouvido por mim por um jovem Kaxinawd

em agosto de 2014:

Bom, no tempo que vivi na minha aldeia existiam alguns
homossexuais assumidos! Travestis, desconhe¢o! Em rela-
¢do ao preconceito, ndo me recordo de ter presenciado ou
ter ouvido sobre. Na adolescéncia, nio sei se é uma regra,
mas me relacionei com alguns garotos, mas eles ndo neces-
sariamente sejam homossexuais hoje! Na minha lingua,
quando se refere a um homossexual, fala-se “huni aimbu’.
Huni significa homem. Entdo, numa tradugio direta ficaria

“homem-mulher” [ou,] “o homem que é mulher”.’¢

Outras anélises recentes também apontam para praticas homosse-
xuais entre os Karaja (Macro-]€), grupo da mesma familia linguistica dos
Xambiod (mencionados aqui a partir Couto de Magalhies, 1876). Entre

os Karaja, Torres (2011) aponta, a partir do relato de uma enfermeira, que

16 Abreu (1941, p. 549) aponta dib6 significando “mulher em geral”.



Entre os Karaja tem muitos bissexuais, ¢ muito comum
encontrar homem casado que mantém relagdes sexuais com
vérios outros homens, os que se assumem como homosse-
xuais nas aldeias sdo muitos, eles sempre tém 5, 6 casos com

homens casados nas aldeias. (p. 189).

Entre os Javaé (também da familia Karajd), a tese de Patricia de
Mendonga Rodrigues (2008) aponta a existéncia de pajés homossexuais
que cobram servigos sexuais dos homens desejados, em troca das atividades
xamanicas (p. 762), sendo que os Javaé possuem um termo para homosse-
xual (hawakyni) que significa “falsa mulher” (p. 414-415). Para permanecer

entre os J¢&, temos o relato de Croker, a partir de Panet:

Crocker menciona a histéria de dois homossexuais que
teriam existido nos anos 1930. Como lhe disseram, eles se
vestiam, como mulheres, com panos de enrolar um pouco
acima dos joelhos, apenas diferenciando-se do costume
feminino em usé-los um pouco abaixo dos joelhos. Um dos
homossexuais era usado como parceiro passivo nas relagdes
sexuais, mas por pouco tempo. Ambos trabalhavam na roga
de suas parentas, mas nenhum deles corria com tora, nem
frequentavam as reunides masculinas do patio. Segundo
Crocker, a homossexualidade era expressa pela tomada de

certos papéis e atividades femininas e pela rejei¢do dos

papéis e atividades masculinas. (PANET, 2010, p. 224).

Ja nesta década tivemos a publicagio de um dossié da revista Cader-

nos Pagu (Unicamp) dedicado ao tema “Alteridade, Género, Sexualidade,



Afeto” e de uma coletanea, organizada por Ivo Brito (2011) intitulada
Sexualidade e Satide Indigenas. Dessas publica¢des destacamos os textos
de Rosa (2013) e Mott (2011).

Em seu artigo, Rosa (2013) relata um relacionamento homossexual
entre duas primas Tikuna, destacando o cariter duplamente “indesejado”
da unido entre ambas: um casamento entre pessoas do mesmo sexo, bem
como entre parentes proximas. Dessa maneira, uma de suas interlocu-
toras cita na aldeia préticas como “aconselhamentos levados a cabo pelo
conselho de ancides das aldeias”, a presenca de uma “policia indigena que,
entre outras atribui¢des, fiscaliza os namoros, prende se for necessario”,
e de um pastor neopentecostal, cuja funcio seria “exercer os consertos,
por meio dos sermées e da conversio, tornando o sujeito alguém de corpo
limpo (p. 81, itdlicos no original). E registrado ainda no texto de Rosa, a

categoria “amor proibido”, sobre o qual explica uma de suas interlocutoras:

Isso é quando a gente ndo pode estar junto com quem se
gosta, porque € feio, atrapalha as relagdes dos nossos parentes;
ou a comunidade nio aceita. A (Fulana) tem a garota dela e
pode estar na comunidade delas porque a familia dela tem
poder politico, ai tudo fica diferente. [...] tem as igrejas agora
que aceitam esses romances, esses amores proibidos, mas nio
acaba os julgamentos. [...] os jovens tem apanhado dos pais

porque sio gays; se matam, ficam tristes. (ROSA, 2013, p. 82).
Ha ai elementos sobre o controle eclesidstico sobre a sexualidade indi-
gena, bem como da repercussio politica no dmbito da prépria aldeia, das

agressoes, preconceitos e suicidios de indigenas homossexuais. Veremos ao

17 Cadernos Pagu, n. 41, julho/dezembro de 2013.



longo deste item que este ndo é um caso isolado, havendo vérios relatos
sobre tais questdes também nas regides do Xingu, do alto Rio Negro e
entre indigenas do Nordeste.

Destacamos ainda o capitulo intitulado “A homossexualidade entre
os indios do Novo Mundo antes da chegada do homem branco”, escrito
por Mott (2011), onde é tragado um percurso histérico' dos registros
sobre homossexualidade indigena no Novo Mundo (incluindo populagdes
do México e Peru). No Brasil colonial, Mott aponta registros feitos por
Soares de Sousa (1587), Gandavo (1576) e Rosério (1839), a partir do

qual destaca a passagem a seguir:

Entre os Guaicurus e Xamicos, hd alguns homens a que
estimam e sdo estimados, a que chamam cudinhos, os quais
lhe servem como mulheres, principalmente em suas longas
digressdes. Estes cudinhos ou nefandos deménios, vestem-se
e se enfeitam como mulheres, falam como elas, fazem sé os
mesmos trabalhos que elas fazem, trazem jalatas, urinam
agachados, t¢ém marido que zelam muito e os tém cons-
tantemente nos bragos, prezam muito que os homens os
namorem e uma vez cada més afetam o ridiculo fingimento
de estarem menstruados, nio comendo como as mulheres
naquela crise, nem peixe, nem carne, mas sim de algum fruto
ou palmito, indo todos os dias, como elas praticam, ao rio,

com uma cuia para se lavarem. (MO'T'T, 2011, p. 90).

Mott (2011, p. 89) também ird tracar uma associagio entre homosse-

xualidade e xamanismo. Penso que isso convirja com outras informagdes

8 Para uma visdo histérica conferir também Gomes e Novais, 2013.



trazidas por outros autores — como Chamorro e Rodrigues, ambas mencio-
nadas aqui. Outro autor que explicita isso é Torrdo Filho (2000, p. 221),a
partir de Gilberto Freyre: “entre os Mbyd havia uma classe de homens que
imitavam as mulheres em todos os seus hébitos e atividades, vestindo-se
como elas, fiando, tecendo, fazendo lougas etc. Estes efeminados, cujas vidas
safam das regras cotidianas, eram encarados como Manitu, ou sagrados”.

Também hid registros sobre o controle missiondrio da homossexua-
lidade indigena. Aqui, a0 menos dois trabalhos recentes realizados no
Amazonas dio conta desse controle: um € o trabalho do padre salesiano
Alcionilio Bruzzi Alves da Silva, citado anteriormente; outro € o texto
de Mota (2013, p. 58) sobre os Kambeba. Afirma a autora que “ndo hd
registro de homossexualismo na aldeia, o que nio quer dizer que nio
ocorram relagdes homoeréticas entre os kambeba, mas essas questoes
sdo controladas pela influéncia religiosa da igreja catélica”. Ja Santos se
refere a um castigo de trabalho for¢ado recebido por ele e mais trés colegas
(0 autor é um indio Baniwa) terem dormido em um quarto, ao lado do
dormitério. Segue o autor: “Sé mais tarde fomos entender a razao da firia
do padre. Ele estava suspeitando da pratica de homossexualismo, que s6
na mente dele passava, uma vez que para os Baniwa viver coletivamente
é regra basica” (LUCIANO, 2011, p. 144).

Mais recentemente, no X Semindrio LGBT ocorrido em 14 de
maio de 2013, no Congresso Nacional, Ysani Kalapalo mencionou em
sua exposi¢do oral como na sociedade Kalapalo, antes da colonizagio, o

relacionamento entre mulheres era normal,'” “até que um dia um certo

" A mesma Ysani Kalapalo, postou em uma rede social em 7 de julho de 2014 que “hd muito tempo
atrds, quando ainda [ndo] tinhamos contato com o homem branco; segundo os ancides da minha
tribo, existiu o primeiro transexual, chamado ‘Kugehé’. Naquela época todos respeitavam a sua
orientagio sexual. E hoje em dia, devido influéncia religiosa fica mais dificil para alguns sairem
do armario”. Pedi-lhe que me contasse a respeito, obtendo como resposta apenas que se trata de
uma “lenda xinguana”.



homem branco apareceu na nossa tribo e diz assim: indios, isso ai ndo
¢ normal, isso é coisa do diabo... vocés homens tem que condenar essas
mulheres... a mulher tem que obedecer o homem, porque o homem,
segundo a biblia /... ] nasceu primeiro, e a mulher nasceu depois”.

Assim, vemos que a repressio a homossexualidade indigena — seja
de uma homossexualidade imagindria, no devaneio dos padres, ou em
uma pratica comum, como no relato de Ysani — segue presente no coti-
diano das aldeias, ndo se restringindo ao aparato jesuitico colonial. Além
disso, esses dispositivos nao se restringem a igreja catélica, mas também
as varias igrejas evangélicas com atuag¢do hoje em dreas indigenas. Um
exemplo disso ¢ um texto publicado na pagina on/ine da Igreja Metodista
Wesleyana (central Petrépolis) sobre a agdo da Missdo Tikuna, desen-
volvida por aquela Igreja desde 1992: “Uma informagio importante, eles
[os pastores Tikuna] deixaram claro que a entrada do evangelho néo traz
a destruigdo da cultura deles, mas que hoje em dia, por causa da secula-
rizagio das aldeias, tem havido casos de homossexualismo e alcoolismo,
fatos incomuns na cultura indigena”.?

Chamo aqui a atengio para a insisténcia em assinalar a homosse-
xualidade como algo incomum aos povos indigenas, resultado, como ji
apontado aqui, de um “contdgio” dos nio indigenas, sendo necessirio seu
controle. Contudo, ¢ importante salientar que o manejo da sexualidade
indigena opera também no dmbito das relagées desses individuos com
sua prépria sociedade.

No nordeste do Brasil vém surgindo diversos trabalhos a partir dos
quais essa perspectiva se evidencia. Destaco aqui o texto de Silva (2012)

intitulado “Ha lugar para a homossexualidade num regime de indio?”, a

2 Disponivel em: http://wesleyanapetropolis.com/2013/05/a-importancia-da-missao-tikuna-
um-apelo-pelas-nossas-oracoes/. Acesso em: 26 maio 2015. Em junho de 2019, a referida
pigina encontrava-se indisponivel.



partir de trabalho realizado junto aos Pataxd, onde aponta o termo Mariay
como a expressio na lingua daqueles indigenas para designar homosse-
xual, indicando ainda as formas a partir das quais o grupo negava aos
nio indigenas a existéncia de pessoas homossexuais em sua comunidade.
O autor indica como a homossexualidade entre aqueles indios ¢é sistema-
ticamente negada em um contexto interétnico, causando aos indigenas
desconforto os eventuais questionamentos, por parte de nio indios, sobre
a existéncia, ou nio, de “indios gays”.

Por outro lado, temos na Paraiba a maior parte da produgao recente
sobre homossexualidade entre indios do Nordeste. Refiro-me aqui aos tra-
balhos de Guerra (2013), Nascimento (2014) e Tota (2012, 2013a,2013b).

Verdnica Alcintara Guerra, apresentou trabalho na VI Reunifo
Equatorial de Antropologia/XIII Reunido dos Antropélogos do Norte
e Nordeste (Fortaleza, 2013) intitulado “Despeitadas: Travestis da aldeia

indigena para o mundo”, cujo resumo informa:

Esta comunicagio pretende percorrer os caminhos e histérias
de vida de duas travestis que nasceram em aldeias indigenas
na regido do Litoral Norte da Paraiba, enfatizando o processo
de transformagio de seus corpos mediante os transitos e des-
locamentos realizados por elas. De um lado Karla, a primeira
travesti da aldeia, garoto que se sentia atraido por homens
e mulheres, saiu da aldeia para a cidade de Mamanguape
onde descobriu o hormoénio e o trabalho na prostituicio,
levando-a a trilhar varios caminhos entre cidades e capitais
do Nordeste. Do outro lado, encontra-se Kelly, travesti que
logo cedo conheceu as delicias e dores que morar e traba-
lhar como prostituta na Itdlia, onde fez aplicagio de silicone

nos bragos para disfarcar os musculos e ficar mais feminina.



Nesse aspecto o corpo parece ter uma dupla fungéo, pri-
meiro: encaixar ao personagem que elas desejam encenar na

sociedade em que vivem, segundo: o corpo construido para

consumo no mercado do sexo. (GUERRA, 2013).

Em que pese, infelizmente, Guerra nao haver publicado seu trabalho
nos Anais do evento, algumas de suas questdes sio examinadas em texto
escrito por sua orientadora de pesquisa, Silvana de Souza Nascimento.

Nele, a autora aponta haver identificado em sua pesquisa

pelo menos oito a dez travestis que moram em dreas indigenas
na regido entre Rio Tinto e Baia da Trai¢do. Segundo elas,
“se vocé quiser ver bicha 14, é s6 o que tem”. Algumas estio
na Italia, outras retornaram da Europa, outras ainda almejam
se mudar para l4. Da Itilia para a aldeia, ha um circuito que
mobiliza travestis jovens no Brasil, e travestis “das antigas” e
“coroas”, na Europa, permitindo a circulagdo dessas pessoas em
contextos distintos, circulagio esta que se d por relagoes de
amizade e de compadrio (ou seja, “madrinhas” que incentivam

e patrocinam as viagens). (NASCIMENTO, 2014, p. 382).

Assim, ao longo de seu texto acompanhamos a histéria de algumas
dessas travestis indigenas (Potiguara), como o caso de Cldudia, a qual
mesmo nio tendo sido aceita em principio por seus pais, atualmente
“pode circular entre a aldeia, onde alimenta seus lagos familiares, e outros
espacos urbanos em que se diverte, trabalha e cria relagées afetivo-sexuais”
(NASCIMENTO, 2014, p. 383). A autora também registra a existéncia
do concurso “Beleza Gay Indigena” (p. 386), bem como a organizagio da
“Parada LGBT da Baia da Trai¢do teve a sua segunda edi¢io em 2011



e foi organizada por um rapaz homossexual, militante, filho de uma
lideranca politica reconhecida na drea indigena potiguara. Este rapaz
tem um projeto de implantar uma associagio LGBT indigena que possa
mobilizar jovens de suas aldeias” (p. 406).

Também sobre os Potiguara, escreve Martinho Tota (2013a), basean-
do-se em pesquisa realizada com membros da Organizagio dos Jovens
Indigenas Potiguara (OJIP). Aqueles ouvidos pelo autor relatam nesse
texto histérias de discriminagdo e desprezo, dentre os quais destaca-se a
trajetéria de trés individuos: Romulo, André e Pablo. O primeiro, jovem
lideranga, coordenou um grupo de trabalho sobre homossexualidade em
um evento sobre juventude indigena (sobre o qual falaremos no préximo
item), a quem se deve uma interessante perspectiva — a qual vai ao encon-
tro da discussdo deste trabalho: “Rémulo comparou a dificuldade de ‘ser’
indio a de ‘ser’ homossexual. Para ele, indios e homossexuais teriam em
comum o fato de historicamente haverem sido for¢ados a negar suas
identidades, a viverem ‘escondidos” (TOTA, 2013a, p. 305).

André era artesdo e filho de uma importante lideranca politica.
Ao seu ver, sua homossexualidade era uma “deficiéncia’, e seus “trejeitos”
um “sintoma” (TOTA, 2013a, p. 308). Ainda assim, o jovem atuava como
ativista em movimentos LGBT em Jodo Pessoa, buscando organizar um
Encontro sobre homofobia na Baia da Trai¢io em conjunto com duas
organizagdes nio governamentais da capital paraibana. Durante a reunido
ocorrida em 2009 para discutir esse Encontro, Tota (Martinho) registrou

o seguinte didlogo:

(Martinho) — Um homossexual que vive na cidade de Baia

da Traicdo ¢ diferente de um que vive na aldeia?



(André) — E diferente, porque aquele da cidade é banda
voou [pessoa sem compromisso, malandra]. L4 dentro da
aldeia ¢ diferente porque, dentro da comunidade, ele tem
que camuflar sua homossexualidade. Eu mesmo nio posso
expandir minha homossexualidade dentro da aldeia, eu
posso ser expulso de casa. [...] eu ja fui rejeitado no colégio
em termos de trabalho na aldeia! Hoje eu tento enfrentar
uma sala de aula, mas as direcées de escola ndo permitem ser
homossexual efeminado. Um professor da UFPB falou que
ndo existiam homossexuais indigenas, e as pessoas da Baia
da Trai¢do ficam destilando seus venenos contra os gays.
A gente ndo pode colocar o rabo entre as pernas e deixar
eles trabalharem. Temos que mostrar que todos nds somos

gente, que queremos ser respeitados. (TOTA, 2013a, p. 310).

O terceiro personagem trazido por Tota, Pablo, era filho de pai Poti-
guara e mée nao indigena. Ele, como os outros, também relatava discrimi-
nagdo na aldeia em que vivia, tendo morado no Rio de Janeiro entre 2009
e 2010, onde militava junto ao movimento LGBT carioca. Buscava sem
sucesso organizar uma organizagio LGBT onde morava, a fim de comba-
ter a discriminagio sofrida por ele e por outros. Na tese de doutorado de
Tota (2012), publicada como livro (2013b), ha ainda novos dados a partir
dos depoimentos dos jovens Potiguara — citando, inclusive, a existéncia
de homossexuais entre os Fulni-6 (2013b, p. 14, p. 20). No conjunto de
seus trabalhos fica clara a necessidade de se compreender as relagées dos
jovens homossexuais indigenas Potiguara com sua sexualidade a partir
dos movimentos de afirmacio de identidade étnica em grupos indigenas
do nordeste do pais — o mesmo podendo se afirmar, em alguma medida,

dos trabalhos de Nascimento, Guerra e Silva.



Martinho Tota (2012 e 2013b) parece argumentar nesse sentido,
analisando como etnicidade e sexualidade se interseccionam — apontando,
inclusive, para as especificidades dos indios do Nordeste' (2013b, p. 323).

Dessa maneira, sua pesquisa aponta que atualmente,

Ao menos no caso dos indios vivendo no Nordeste brasileiro, o
que se deu foi uma completa disjungdo entre o discurso étnico
e questdes referentes a género e, principalmente, sexualidade.
Houve — o que ndo deixa de ser compreensivel em termos
politicos — uma produgio abundante enfocando o primeiro
termo desta equagdo e um total apagamento de outras ins-
tancias da vida social desses coletivos. Com isso, vemos em
diversas monografias o que [Alcida] Ramos chama de “indio
hiper-real”,? aquele que “desempenha o papel que os brancos
lhe atribuiram”, sendo “artificialmente” instituido como “um
‘outro’[...] aceitdvel, enquanto se ignora a alteridade das pes-

soas que existem em carne e osso’. (TOTA, 2013b, p. 339).

Assim, Tota adota uma postura critica — com a qual particularmente
concordo — tanto a setores da academia quanto a algumas liderancgas
indigenas: a uns interessa o retrato do indio “hiper-real” (RAMOS, 1995),
destituido de sexualidade; aos outros, impde-se o silenciamento® diante

da inconveniéncia em “ter os etnénimos que representam associados

2 Sobre isso, cf. Oliveira, 1999.

22 Alcida Ramos define o indio hiper-real como um simulacro, “dependente, sofredor, vitima do sistema,
inocente das mazelas burguesas, integro em suas ages e intengdes e de preferéncia exético. Os indios
assim criados sdo como clones de fantasia, feitos 4 imagem do que os brancos gostariam de ser, eles
mesmos. Pairando acima e além do real, o modelo de indio passa a existir corno que numa quarta
dimensio, instituindo uma entidade ontoldgica de terceiro grau”. (RAMOS, 1995, p. 11).

23 Cf. Lea, 2013.



»

a individuos cujos comportamentos escapam a heteronormatividade
(TOTA, 2013b, p. 339). Entretanto, em que pese a densidade analitica
de seu texto, suas op¢oes de andlise e material produzido levam-no a
indicar, sem necessariamente aprofundar-se nessa temdtica, a existéncia
de processos dentro dos quais indigenas tiveram suas sexualidades con-
formadas ao longo da colonizagio — justamente o cerne de nossa andlise.

Como se vé, um conjunto de escritos mais recentes ja apresenta
reflexdes mais estruturadas em torno da homossexualidade indigena, seja
em um contexto comparado, ou desde de um olhar a partir das relagdes
interétnicas. Hd, contudo, outros tipos de perspectivas sobre o tema, pro-
duzidos fora da academia (como reportagens, e-mails, depoimentos) e
cuja apresentagdo, a seguir, tem muito a nos mostrar em relacio a forma a
partir da qual sociedade envolvente, indigenas, imprensa etc., enquadram

a homossexualidade indigena. Vejamos.
1.4.2 Outros enquadramentos

Em que pese o acimulo de referéncias histéricas e etnograficas sobre
préticas homossexuais entre povos indigenas no Brasil desde, pelo menos,
meados do século XVI, destaca-se um tipo de relato, mais recente, a partir
do qual tais praticas representariam uma espécie de “contdgio” advindo do
contato interétnico — como chamam a atengio textos como os de Silva
(2012), Cancela (2010) e Trevisan (1986). Como escreve Cancela, comen-
tando o texto de Trevisan, a homossexualidade indigena “permanece como
um tabu, porque visto [...] como uma ‘crenca de que, no Brasil, os indios
contraem gripe, doengas venéreas e homossexualismo no contato com
os brancos” (TREVISAN, 1986, p. 96 apud CANCELA, 2010, p. 217).

Vimos que também Tota critica a postura existente na academia e entre



movimentos indigenas, de negar ao indigena “hiper-real” a possibilidade
de existéncia de outros regimes de sexualidade.

Dessa maneira, ha virias narrativas — especialmente jornalisticas — a
partir das quais a homossexualidade indigena seria “culpa” do convivio
com os nio indios, ocorrendo inclusive agressoes a indigenas homosse-
xuais dentro de suas préprias aldeias. Deixo claro, desde jd, que entendo
os relatos trazidos a seguir como de natureza e perspectivas (histéricas,
socioldgicas, epistémicas, etc.) distintas daqueles apresentados anterior-
mente. Por outro lado, vejo justamente nesse emaranhado de pontos de
vista um enredamento que situa os diferentes lugares de enunciag¢io a
partir dos quais surgem e se legitimam sistemas de representagio (reli-
giosos, cientificos, politicos, administrativos, sociais etc.) sobre o tema.
O deslizamento semantico a partir do qual a homossexualidade passa a ser
encarada como perda cultural ndo se dd no vazio: ele parte de e legitima
determinados sistemas de ideias, praticas e poder empregados no ambito
do controle dos afetos, sexualidades e desejos indigenas.

Como ponto de partida indico uma série de reportagens publica-
das no inicio de 1974, envolvendo dentncias de que um sertanista da
Fundagio Nacional do Indio (Funai) teria induzido os Kreen-Akarore
a homossexualidade. A primeira dessas reportagens foi publicada em 15
de janeiro de 1974 no jornal O Estado de Sdo Paulo, intitulada “Antes da
Funai, sertanista demitido por desonestidade”. Nela se acusava o sertanista
Anténio Campinas de haver sido despedido por “desonestidade” de uma
empresa de colonizagio antes de ingressar na Funai, “onde estd sendo
acusado de induzir a0 homossexualismo” os Kreen-Akarore. A acusagio
vinha de dois padres jesuitas, a quem muito espantaria “que durante tantos
anos as autoridades tenham permitido que ele [Campinas] continuasse
mantendo contato direto com os indios”, uma vez que o sertanista seria,

para os jesuitas, ele mesmo um homossexual.



No dia 19 de janeiro o jornal do Brasil também publicaria uma repor-
tagem sobre a questdo, intitulada “Funai defende Campinas e explica que
habito de indio ¢ resultado do frio”. Nela, o entdo presidente do 6rgao,
General Bandeira de Melo, teria assegurado em entrevista serem “infun-
dadas as recentes dentncias contra o sertanista [...] acusado de induzir
os Kreen-Akarore a0 homossexualismo”, apés parecer “da comissdo de
inquérito que a Funai criou para apurar as dentncias”. A explicagdo
dada por Melo foi dormirem os Kreen-Akarore “colados uns nos outros
e passando uma perna sobre o companheiro para se protegerem do frio,
pois ainda vivem despidos”, sendo o sertanista responsavel pela dentincia
suspenso do 6rgio. Em 22 de janeiro O Globo publica a reportagem “Caso
Campinas: a Funai anunciou, mas nio puniu”: o sertanista que denun-
ciara Campinas o acusava de haver cometido “crime contra os indios”,
enquanto o sertanista Apoena Meireles afirmava nio aceitar “que uma
pessoa como Campinas permaneca em contato direto com os indios”.
Em fevereiro o assunto voltaria 4 tona, novamente no jornal O Estado de
Sao Paulo, com reportagem intitulada “Juiz apura exploragio de indios”
(8 de fevereiro), na qual Campinas se defende das acusagdes, ao lado de
sua familia. Tal defesa parece nio ter tido sucesso, uma vez que em 23 de
maio o Jornal do Brasi/ publica a reportagem intitulada “Funai demite o
sertanista que induziu os Kreen-Akarores a praticar homossexualismo”,
informando o fim do inquérito sobre o caso.

O caso viria a ser sintetizado da seguinte forma em marco de 1974,
por meio de um texto intitulado A politica de genocidio contra os indios
do Brasil, publicado pela AEPPA (Associag¢io de Ex-Presos Politicos

Antifascistas):**

2 Organizagio de cardter marxista-leninista portuguesa. Esse texto de 42 pdginas sem informagoes
editoriais e repleto de dentncias contra a politica indigenista da época compde um registro
bastante interessante do campo do indigenismo a época, a comegar pela nota introdutéria:



Em 6 de janeiro de 1974, menos de um ano depois dos
primeiros contatos dos kranhacarores com os civilizados,
os jornais estampam a noticia brutal. Conforme dentincia
teita pelo indigenista Ezequias Paulo Heringer, os kranha-
carores foram induzidos ao homossexualismo pelo sertanista
Anténio Souza Campinas, o homem encarregado pela Funai
de sua protegio! Heringer constatou também que os indios
estavam abandonando as aldeias e o trabalho em suas rogas
para conviver, em intimas relagdes, com oficiais e soldados
do 9.2 Batalhdo de Engenharia, encarregado de construir
a estrada. Foi constatado que ja havia indios viciados em
cachaga e se disseminavam as doencas, entre elas a blenor-

ragia [gonorreia] e a gripe.

Abre-se aqui um paréntesis, a fim de registrar, mesmo que preli-
minarmente, uma hipétese a ser recuperada e desenvolvida adiante: se
a homossexualidade indigena era supostamente proveniente do contato
e da gestdo indigenista implantada pelo 6rgio em tempos de ditadura,
apontar criticamente para a homossexualidade enquanto algo “de fora” da
cultura, em alguma medida remetia 4 uma critica as politicas indigenistas
e, por conseguinte, ao governo militar. Isso fica evidente se relermos as cri-
ticas direcionadas a Campinas como inseridas no contexto imediatamente
posterior a homologagio da Lei n° 6.001 em 16 de dezembro de 1973
(O Estatuto do Indio). Assim, a reportagem publicada em 8 de fevereiro
de 1974 por O Estado de Sio Paulo, mencionada anteriormente, aponta ser
uma questdo importante na agenda indigenista do momento “os quatro

vetos do presidente da Republica aos artigos em que as missoes religiosas

“Trabalho elaborado por um grupo de antropélogos patriotas brasileiros que nio podem revelar
os seus nomes por agora, dado o regime fascista existente no Brasil”.



e cientificas eram autorizadas a prestar servi¢os de natureza assistencial as
comunidades indigenas”, sendo que “os missiondrios, representados pelo
Conselho Indigenista da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil ainda
tem esperanca de que seu trabalho nas aldeias seja autorizado oficialmente”.

Percebe-se nesse momento um ponto de inflexdo, se essa narrativa for
comparada com as descri¢des apresentadas anteriormente: surgiriam dai em
diante virias outras referéncias a homossexualidade enquanto algo externo
a uma cultura indigena “original”, seja a partir de relatos de jornalistas, de
gestores, ou dos proprios indigenas. A “homossexualidade indigena” passaria
a ser tratada em virias dessas narrativas como um sintoma do contato inte-
rétnico, uma disfung@o causada pelo contigio com a sociedade envolvente.
Nao penso, necessariamente, que nisso consistisse uma critica a priori da
homossexualidade, mas sim uma forma de chamar a atengéo para os “ris-
cos” do contato com os ndo indigenas. A imagem de contigio se consolida
justamente a partir do momento em que também surge e se consolidam
movimentos indigenistas no Brasil —lembrando a critica de Tota ao indio
“hiper-real”, trazida aqui. A imagem de um indigena homossexual parecia
nio se enquadrar em nenhuma das representagées que historicamente se fez
do indigena — algumas das quais incorporadas pelos préprios movimentos
indigenas — vindo a se tornar interdita nas arenas discursivas constitutivas
desse campo. Possivelmente isso explique em parte, inclusive, porque a
prépria comunidade antropoldgica evita enfrentar essa temdtica de forma
sistemadtica, uma vez que isso implica ndo apenas a revisdo de nossas bases
epistémicas — enquanto desconstréi o desejo, a sexualidade, a corporalidade
e as relagdes de género — e politicas, evidenciando nossa obsessao em tentar
controlar a imagem dos indigenas.

Como escrevem Conklin e Graham,



desde os anos 1980 os povos indigenas se tornaram simbolos
chave, bem como participantes chave, no desenvolvimento
de uma ideologia e de redes organizacionais que ligam os
conflitos locais da Amazonia a questdes internacionais e
movimentos sociais. Os indios possuem, para usar a termi-
nologia de Bourdieu, “capital simbélico”, e ideias positivas
sobre indigenas e suas relagdes com a natureza se tornaram

um recurso simbélico poderoso na politica transnacional.

(CONKLIN; GRAHAM, 1994, p. 696, tradugio nossa).”

Dessa maneira, na questdo do “Caso Campinas” nossos questio-
namentos aqui nio sio no sentido de haver ele, ou nio, “induzido” os
Kreen-Akarore a homossexualidade, mas em que medida os discursos
mobilizados pela Funai, pelos sertanistas, padres jesuitas e jornalistas nos
permitem compreender sobre o enquadramento da homossexualidade indi-
gena naquele momento. Fecho aqui esse paréntesis, lembrando que as criti-
cas fwo-spirit a serem apresentadas em nosso quarto capitulo nos permitirao
perceber melhor a rela¢do entre o enquadramento colonial e os regimes
discursivos empregados sobre a homossexualidade indigena, inclusive pelos
préprios indigenas. De qualquer maneira, a literatura apresentada até aqui
ndo parece indicar qualquer correlagio entre contato e homossexualidade
indigena, como se esta fosse resultado de um “contdgio” interétnico.

Ap6s anos de silenciamento sobre a questdo, ao final da década de
1990 dois textos jornalisticos chamam a atengdo por trazerem, pela pri-
meira vez, a fala de um indigena homossexual.

%5 “Since the 1980s, indigenous people have become key symbols, as well as key participants, in the
development of an ideology and organizational networks that link local Amazonian conflicts fo
international issues and social movements. Indians possess, to use Bourdieu’s terminology, symbolic

capital’, and positive ideas about Indians and their relations to nature have become a potent symbolic
resource in transnational politics’.



O primeiro se intitula “Sou muito india, t4!”, publicado na edi¢do de

16/04/1997 da revista IstoE:

A sensagio do I Encontro Estadual de Travestis e Liberados,
realizado no sdbado 5 em Cabo Frio, no Rio de Janeiro, foi
Ivan Souza de Almeida. Ou Janaina. Ou ainda India. E por
qualquer um desses nomes (mas principalmente pelo ter-
ceiro) que atende um indio de 55 anos da tribo dos caiap6s,
o Unico travesti com cara de pajé de que se tem noticia no
Brasil. India ¢ presidente da Liga dos Travestis do Grupo
Gay 28 de Junho, mas ganha a vida consertando aparelhos
eletronicos no suburbio do Rio. Ele saiu de sua tribo aos 12
anos e tornou-se travesti aos 40. Entre uma coisa e outra,
ficou casado 13 anos e teve duas filhas (a mais velha tem 24
anos). Hoje ¢ divorciado. A fama de India vem crescendo e
tanto que depois do Encontro em Cabo Frio ele foi convi-
dado a participar de um programa de entrevistas na televisio
argentina. Na terca feira 8 India falou a ISTOE: ISTOE:
Por que vocé se casou com uma mulher? India: Nio casei,
me casaram. Eu até gostava da minha ex-mulher, mas nio
tinha simpatia pela coisa. Fiquei casado 13 anos, mas dei um
basta. ISTOE: Vocé é muito flechado? India: Sempre tive
romances, mas nunca me apaixonei por ninguém. Hé anos
ndo mantenho relagio sexual por medo da Aids. No meu

caso, indio ndo quer apito.

A segunda reportagem foi publicada no caderno “Cotidiano” do jornal
Folha de Sao Paulo de 8 de novembro de 1998, intitulada “Travesti sofre

mais preconceito”:



O indio caiapé Ivan Souza de Almeida, 58, que veio para o
Rio ainda crianga, sempre conviveu com o preconceito ao
ser chamado, pejorativamente, de “indio”. Ha cerca de 15
anos, quando decidiu virar o travesti Janaina, passou a sofrer
duplo preconceito. Ele afirma que comegou a ser chamado
de “Indio veado”, “indio travesti” ou, simplesmente, “india”.
Por conta de sua opgio sexual, diz que jé foi inclusive amea-
¢ado de morte. Desde que se mudou de Mato Grosso para
o Rio com os pais, por volta de 9 anos, o entdo Almeida
nunca foi muito ligado em questdes indigenas. Mas cedo
aprendeu que era diferente dos vizinhos. O pai veio para
o Rio servir na Marinha. Trouxe a mulher e os trés filhos.
Almeida lembra que, para os vizinhos, eles eram sempre
“os indios”. O tempo foi passando e, depois que se separou
da mulher, com quem teve duas filhas, Almeida comegou a
enfrentar um preconceito maior ainda. Foi quando decidiu

3

assumir o seu lado homossexual, virando “Janaina”.

Alguns anos depois uma matéria da revista Veja intitulada “Alto risco

na floresta: Alerta sobre Aids entre os indios trata da adesdao de ianoma-

mis a0 homossexualismo” publicada em 7 de agosto de 2002 escreve ser

« . A . s’ . «
comum entre 0s 1anomamis dO extremo norte dO pais prat1carem, cada

vez mais, um tipo de relacionamento que parece ter sido inusual antes do

contato com o homem branco: o homossexualismo masculino”.

» 26

% Recomenda-se fortemente a leitura da resposta do antropdlogo Ivo Brito a essa matéria, inditu-

lada Aids e Preconceito. Resposta a matéria intitulada A/zo risco na selva. Alerta sobre Aids entre

os indios trata da adesio de ianomdamis ao homossexualismo” (Revista VEJA, 4-10 ago. Disponivel

na pagina on/ine da Comissio Pré-Yanomami: http://www.proyanomami.org.br/v0904/index.
asp?pag=noticia&id=1044. Acesso em: jun. 2019).



Em agosto de 2003 o portal Ambiente Brasi/ publica texto intitulado
“Na fronteira, indios no Brasil e na Guiana Francesa sofrem as conse-

quéncias da Aids”, apontando que

Elementos socioculturais inerentes aos povos indigenas tais
como a mobilidade socioespacial, préticas de poligamia, alei-
tamento cruzado, escarificagdes feitas com instrumentos
compartilhados, constituem fatores de risco para a transmis-
sdo da epidemia. Mas também fatores recém introduzidos,
como os cada vez mais frequentes casos de homossexualismo
em diferentes grupos indigenas amazonicos, podem contri-
buir para o aumento dos fatores de risco de contrair o virus
HIV. Entre os Galibi Marworno estas priticas estdo sendo
observadas em adolescentes e jovens. Na Colémbia, onde a
antrop6loga também desenvolve pesquisas, hd registros de
surgimento de casos de homossexualismo apds o contato
de jovens indigenas com grupos de adolescentes de niicleos

urbanos, como Leticia.

Uma vez mais, a homossexualidade aparece (tanto nesse relato quanto
na matéria de Vzja) como uma forma de “contdgio”, mas também como um
comportamento de risco, com a possibilidade de trazer a AIDS para a aldeia —
outra espécie de contigio. Isso faz com que aumente, ainda mais, o preconceito
aos indigenas homossexuais — muitas vezes dentro mesmo de suas aldeias.

Ao longo da pesquisa encontrei varios registros de violéncia fisica sofrida
por indigenas homossexuais, além daqueles ja citados aqui. Um exemplo é
registrado na reportagem intitulada “Indios gays sio alvo de preconceito no

Amazonas”, publicada em 27 de julho de 2008 pela Agéncia Folha:



Entre os indios ticuna, a etnia mais populosa da Amazo-
nia brasileira, um grupo de jovens nio quer mais pintar o
pescoco com jenipapo para ter a voz grossa, como a tra-
di¢do manda fazer na adolescéncia, nem aceita as regras
do casamento tradicional, em que os casais sdo definidos
na infincia. Esse pequeno grupo assumiu a homossexua-
lidade e diz sofrer preconceito dentro da aldeia, onde os
gays sdo agredidos e chamados de nomes pejorativos como
“meia coisa’. Quando andam sozinhos, podem ser alvos de
pedras, latas e chacotas. Trés ticunas da aldeia Umariagu 2,
na regiio do Alto Solimdes, em Tabatinga (1.105 km de
Manaus), contaram para a Folha como ¢ a vida dos homos-
sexuais indigenas na fronteira com a Colémbia e o Peru.
A populagio ticuna no Alto Solimédes soma 32 mil indios.
Na aldeia Umariagu 2, que fica no perimetro urbano de
Tabatinga, vivem 3.649 indios ticunas, 40% com menos de
25 anos. Entre esses jovens, pelo menos 20 sdo conhecidos
como homossexuais assumidos. Segundo a Funai (Fundagio
Nacional do Indio), h4 registros de gays também nas aldeias
de Umariagu 1, Belém do Solimées, Feijoal e Filadélfia. “Isso
¢ novo para a gente. Ndo viamos indigenas assim, agora
rapidinho cresceu em todas as comunidades. Sio meninos
de 10, 15 anos”, disse Darcy Bibiano Murati, 40, que é indi-
gena da etnia ticuna e administrador substituto da Funai.
Marcenio Ramos Guedes, 24, e seu irmio, Natalicio, 22,
pintam o cabelo e as unhas e fazem as sobrancelhas. Tra-
balham como dangarinos em um grupo tipico ticuna que se
apresenta nas cidades da regido. Marcenio diz que brigava

muito com o pai e que saiu de casa aos 15 anos. “Fui para



Tabatinga trabalhar como ‘empregada doméstica’. Eu fazia
comida, passava roupa, lavava.” Ao voltar para casa, uma
constru¢io de madeira com dois cdbmodos, onde mora com
quatro dos sete irmdos e os pais, Marcenio resolveu cuidar
dos afazeres domésticos. O grupo de danga foi criado em
2007, com apoio da familia. “Nao sofro discriminagio por
dangar, todo mundo respeita, assiste. Sofro preconceito [de
outros jovens] na aldeia. Se falo alguma coisa, querem me
bater, jogar pedra, garrafa.” Natalicio diz que tem medo
de andar sozinho. “Vou sempre com um colega”, afirma.
O ticuna Claricio Manoel Batista, 32, é professor do ensino
fundamental e estuda pedagogia na UEA (Universidade
Estadual do Amazonas), em Tabatinga. Ele foi um dos pri-
meiros a assumir a homossexualidade na aldeia Umariagu 2.”
Alguns me discriminam --indigenas daqui, ndo indigenas
também. Fico calado, ndo falo nada. Eu nio ligo para eles”,
diz. Claricio disse que contou aos pais que era gay aos 16
anos. “Meu pai ndo me maltratava porque sempre gostei
de estudar, sempre fiz tudo em casa: limpeza, comida, lavar
louga.” Questionado se foi pelo trabalho doméstico que
ganhou respeito em casa, ele confirmou. “Na verdade, eles
[os pais] ndo queriam que eu fosse assim [gay]. Eles ndo
gostam. Dizem: ninguém gosta desse jeito.”[...] O cientista
social e professor bilingue (portugués e ticuna) de histéria
Raimundo Leopardo Ferreira afirma que, entre os ticunas,
ndo havia registros anteriores da existéncia de homosse-
xuais, como se vé hoje. Ele teme que, devido ao preconceito,

aumentem os problemas sociais entre os jovens, como o uso



de dlcool e cocaina. “Isso [a homossexualidade] ¢ uma coisa

que meus avos falavam que néo existia”, afirmou.

O portal de noticias mato-grossense 24 horas News também divulga
o drama vivido pelos Umutina homossexuais, em matéria de 02 de margo

de 2009 intitulada “Revelado drama de indios gays no Mato Grosso™:

M.C.Y.,de 17 anos é indio da tribo Umutinas, um subgrupo
Bororo, do municipio de Barra do Bugres, a 160 Km de
Cuiaba. Aos 13 anos, ele revelou para a familia que ¢ homos-
sexual e, agora, em plena adolescéncia enfrenta o drama
de ser um indio gay. Por causa da sua homossexualidade,
M.C.Y. nio pode andar sozinho. Isso significa ser espancado,
sofrer agressoes verbais e o que € pior: o preconceito acontece
também em familia. “Meu irmio até jogou pedra em mim”
contou ele em entrevista para o “24 Horas News”. Ele nio
¢ 0 tinico a assumir publicamente a homossexualidade entre
o seu povo. Em grupos, eles pintam as unhas, usam bolsas
femininas e desfilam pelas ruas da cidade. No Carnaval, cha-
maram ainda mais a atengdo. “Eu ja estou acostumada, tem
muito indio gay aqui em Barra do Bugres e eles sio diver-
tidos, ndo vejo problemas em conviver com isso” disse uma
moradora a reportagem do “24HorasNews”. Outro criticou
duramente: “jd é uma vergonha homens que nio honram as
calcas, agora temos até indios gays.” Ao contrdrio dos dias
atuais, os indios Umutinas eram famosos, no inicio do século
XX, por usarem barbas, inclusive posticas feitas com pele de
animais e cabelos das indias. Também passavam jenipapo na

garganta para engrossar a voz. Hoje, passam batom.



Alguns meses depois dessa reportagem, em 23 de maio de 2009, a
Agéncia Brasil veicula matéria intitulada “ONGs denunciam exploragio

sexual de jovens indigenas gays e travestis em Roraima”:

“Acho que meu pai tinha preconceito de mim, porque ele me
chamava de gay. Ele dizia que ia me matar. Quem me ajudou
a fugir foi minha mie. Eu tinha treze anos de idade.” A tra-
vesti Paulina Janine, hoje com 24 anos, relembra os momentos
tristes da adolescéncia, quando ainda vivia com a familia em
uma aldeia indigena em Normandia. Paulina é macuxi e vive
atualmente em Boa Vista onde ganha a vida como garota de
programa. Esta ¢ a realidade de muitos jovens indigenas que
migram para as capitais na tentativa de fugir do preconceito
nas aldeias. E ¢ nesta busca que grande parte desses jovens
¢ vitima da rede de exploragio sexual. Em geral, os jovens
explorados sexualmente em Boa Vista sio homossexuais ou
travestis. Alguns deles j4 foram contaminados pelo virus HIV.
E alguns faleceram por terem desenvolvido a Aids. Para cons-
cientizar esses jovens sobre doengas sexualmente transmissiveis
e sobre a importancia da camisinha e do tratamento médico
surgiu, em 2003, o Grupo Diversidade. O presidente do grupo,
Sebastido Diniz Neto, afirma que a institui¢do atua direta-
mente com 50 jovens de 16 a 25 anos por meio de encontros,
palestras e agdes, como distribui¢io de camisinhas. Todos os
integrantes sdo homossexuais ou travestis. Alguns, portadores
do virus HIV. Diniz afirma que ha preconceito nas aldeias e
até mesmo entre as liderangas indigenas. “O préprio tuxaua
ja é machista. Ele entende que aquilo ndo pode acontecer.

Entende que o indio do sexo masculino tem que gerar criangas.



Principalmente os travestis sdo postos na rua. Entdo eles ficam
isolando, isolando, até a pessoa se isolar de vez e sair da comu-
nidade.” O presidente do Grupo Diversidade acrescenta, ainda,
que a rede de exploragio sexual se coloca como tnica opgéo de
sobrevivéncia para esses jovens. “A gente encontra uma certa
dificuldade por falta de opgio de emprego. Quando o mercado
de trabalho abrir as portas elas vio sair da prostituigdo. Vontade
elas tém. Fizemos uma pesquisa sobre o que fariam a nio ser
prostituicio, deu enfermagem, cabeleireira.” A travesti indigena
Simone da Silva Santos, de 28 anos, também deixou Norman-
dia ainda adolescente e foi tentar a vida em Boa Vista. Foi na
rede de exploragio sexual que encontrou meios para ajudar
financeiramente a mae. As vezes mamae liga pra mim. As vezes
ela chora por mim também. Eu sofri mas eu ajudei ela também.
Ajudei mamie a comprar uma casa para ela. Por meio das agdes
do Grupo Diversidade, Simone tenta mostrar para as amigas a
importincia do sexo protegido. As vezes eles me do um pacote
de camisinha para eu entregar para as pessoas que estio preci-
sando. Eu ajudo elas também. Como eles estdo me ajudando eu
tenho que, pelo menos, ajudar as pessoas também. Na tentativa
de afastar a rede de exploragio sexual, o Grupo Diversidade
oferece curso de cabeleireiro para que os jovens aprendam uma
profissio. Foi o caso do indigena Eduardo Macuxi que, mesmo
com o preconceito, nao ingressou na prostitui¢ao e hoje trabalha
em um saldo de Boa Vista. A minha primeira experiéncia foi
através de 14 [do grupo]. Porque eu conhecia vérios cabeleireiros
e eles falavam pra entrar na drea. Eu disse que um dia ia tomar
uma decisio e entrar. A presidente da Organizagio Indigena

Positiva do Estado de Roraima, Nivea Pinho, explica que, além



do preconceito existente nas aldeias, hd também a dificuldade
dos préprios indigenas de pedir e conseguir ajuda quando um
dos integrantes da familia, por exemplo, estd infectado com
o virus do HIV ou quando ¢ vitima de abuso sexual. “Geral-
mente as familias preferem sair da comunidade. Nao resolver
o problema e vir morar em Boa Vista. Passar por dificuldades e
uma série de coisas.” O administrador substituto da Fundagio
Nacional do Indio (Funai) de Roraima, Petronio Barbosa, disse
desconhecer o problema vivido por indigenas homossexuais e
travestis nas comunidades. “A Funai ndo tem conhecimento de
casos como este. Até agora nio chegou nenhum caso.” Para o
conselheiro do Conselho Tutelar de Boa Vista, Rony da Silva,
a rede de exploragio sexual se beneficia da falta de estrutura
familiar. Por isso, ele explica que o 6rgdo municipal, respon-
savel pela defesa dos direitos de criangas e adolescentes, atua
para desenvolver a estrutura da familia. “Nés vemos hoje uma
grande deficiéncia dentro da estrutura familiar. E nés procu-
ramos trabalhar na estrutura da familia, fazer encaminhamen-
tos para rede de acompanhamento psicoldgico e psiquidtrico.
Entdo temos toda uma rede onde nés podemos trabalhar com a
estrutura da crianga e da familia.” A Organizacio de Mulheres
Indigenas de Roraima também atua na conscientizagio dentro
das aldeias indigenas. Para a coordenadora do 6rgao, Katia
Janudrio de Souza, a educagdo é a maior rival da explora¢do
sexual. “Ndo queremos ver nossos filhos na prostituiio. A gente
quer ver nossos filhos estudando, se formando. Também somos

capazes de ser doutor, advogado e tudo mais.”



Tive a oportunidade, em 2013, de entrevistar uma das pessoas men-
cionadas nessa reportagem. Segundo me informou, em Roraima a situagio
para homossexuais, em geral e indigenas homossexuais em particular
(especialmente mais jovens), ¢ de vulnerabilidade social sendo frequen-
tes os suicidios ou assassinatos, bem como de desamparo por parte das
organizag¢des indigenas locais.

Tal parece ser também a realidade entre os Tikuna, jd citados aqui.
Entrevistei algumas pessoas que trabalham diretamente com esses indi-
genas. Um deles me contou que os Tikuna homossexuais sdo conhecidos
como “pessoas com feiti¢os” a partir de uma rela¢do que se faz entre fei-
ticaria e suicidio — nio soube me informar, entretanto, se isso significava
um maior indice de suicidio entre os homossexuais. Outro entrevistado

informou, em margo de 2015, que

Alguns [Tikuna] ji comentaram que passaram por cons-
trangimentos, inclusive por rejei¢do da familia, [fulano]
talou que no inicio ninguém aceitava e ele teve que sair de
casa. [...] Quanto aos suicidios, jd ouvi falar de virios casos,
mas nfo sei precisar se eram homossexuais. Porém, fiquei
sabendo que hd mais ou menos dois anos houve uma chacina
no municipio contra Tikunas homossexuais e até hoje nio

foi descoberto o autor.

Apesar de ter ouvido informagdes sobre suicidios em Roraima e
Amazonas somente consegui localizar um texto relatando o suicidio de
um indigena homossexual. Trata-se de matéria veiculada no portal de
noticias PBVale em 02 de dezembro de 2013 intitulada “Homossexual

comete suicidio na Aldeia Indigena Jaragud, em Rio Tinto™:



Por volta das 17h40 desta segunda-feira (02), a Policia
Militar foi acionada para averiguar a informagio de um
suicidio na Aldeia Indigena Jaragud, em Rio Tinto, no Vale
do Mamanguape. Carlos Anténio Oliveira de Sales, de 36
anos, foi encontrado pendurado por uma corda no pescogo
no quarto da residéncia onde morava. Segundo informagées
da Policia, ele era homossexual e soro positivo. A familia
relatou a PM que a vitima ultimamente estava bebendo além
do costume, que poderia estar usando drogas e apresentava
um quadro depressivo. Carlos Antonio teria comentado no
inicio da tarde que queria se matar, tomando um coquetel
de comprimidos e depois se enforcar [...]. Carlos convivia
com seus avos e ja tinha viajado para a regido Sul do pais e

a Europa algumas vezes.

Um dos espagos a partir dos quais tais questdes poderiam alcangar
visibilidade seria Comissdo de Direitos Humanos da Camara dos Depu-
tados. Consegui realizar, em 2013, uma entrevista com um dos membros

da Comissio, na qual vérias das perspectivas apontadas aqui apareceriam:

Entrevistado: A partir dos anos 1970, mais ou menos, ¢ que
esses fatos [homossexualidade indigena] comecaram a ser per-
cebidos nas aldeias. Foi um periodo em que houve uma inclu-
sdo mais de costumes de brancos através do aparecimento
de antenas parabdlicas, através de antenas de radio e houve
uma penetragio maior dos costumes dos brancos nas aldeias,
inclusive com a participagdo de OnGs estrangeiras, o pro-
prio trabalho da Funai, o préprio trabalho da Funasa, criou a

expectativa de assisténcia mas retirou também um pouquinho



a parte cultural deles, porque eles passaram a copiar também
alguns hdbitos dos brancos, e dentre esses hdbitos, né, e isso
eu te falo de uma maneira extraoficial pois ndo ha estudos
sobre isso, so relatos de caso... principalmente, por exemplo,
auxiliares de satde indigena e técnicos de saide indigena,
comegou um relacionamento a partir do programa de saide
indigena nas aldeias, ¢ claro e evidente que algumas dessas
pessoas, principalmente auxiliares de satde e técnicos de satde
indigena comecaram a ter um relacionamento porque técnicos
de satde indigena homens, por exemplo, muitos deles eram
homossexuais — Pesquisador: indigenas? — Entrevistado: Nio.
Brancos... e isso fez com que, em tese, pudesse despertar em
alguns segmentos que j tinha alguma probabilidade essa ten-
déncia [a homossexualidade], certo? Porque no nascimento
mesmo a gente nio constata evidéncias de que ao nascer e na
prépria juventude, tenha isso, td? Diferentemente da cultura
do branco que ja na crianga de 3, 4,5 anos, vocé ¢é capaz de
perceber essa tendéncia, entendeu? [...] essa tendéncia dentro
das aldeias acontece de uma forma mais avangada, diferente-
mente do branco, que é mais precoce... [a homossexualidade
indigena ocorre principalmente] em povoagdes préximas
a civilizag@o [...] mais ligados a violéncia, ao alcoolismo, a
drogadicio e ao contato. [...] Algumas aldeias que tenham a
preservagdo cultural mais forte a gente tem ideia de que eles

nio aceitam esse comportamento.

Segundo ele, a homossexualidade indigena deveria ser pensada em
conjunto com a questdo da drogadigio: “é o despertamento da homosse-

xualidade nas aldeias, a maior causa. Porque ai hd o consumo de dlcool,



drogas, comega a orgia e dai pra frente o costume branco acaba sendo
introduzido”. Evidentemente que tal perspectiva ndo pode ser generali-
zada: nas entrevistas realizadas para este trabalho por vérias vezes ouvi
que o tema da pesquisa interessava, mas a¢oes efetivas de acolhimento
as demandas homossexuais indigenas nio existiam, ou, se existiam, ndo
haviam formalmente chegado as institui¢des diretamente relacionadas
a essas questdes (como Ministério Publico Federal, Secretaria Especial
de Saude Indigena, Funai, Conselho Nacional LGBT, ou Ministério da
Justica, por exemplo). Se ndo chegaram (ainda que, como vemos, cla-
ramente existam), talvez valha a pena nos perguntarmos como elas sio
percebidas — se forem — dentro do movimento indigena.

Ha4 um registro interessante no jornal Novo Olhar da Juventude Indi-
gena, produzido no 4mbito do Semindrio Nacional de Juventude Indigena
ocorrido em Brasilia, entre 22 e 28 de novembro de 2009 (ja mencionado
aqui quando tratamos de Tota, 2013a). L4 temos que os Grupos de Tra-
balho do Semindrio “se reinem apés as palestras para discutir e elaborar
textos. A grande questdo, abordada por todos, foi a homossexualidade”
(p. 4). Na pégina seguinte o relato de um debate ocorrido no evento na
tarde de 23 de novembro sobre sexualidade: “Homossexualidade, diver-
géncia de opinides: tradi¢do ou influéncia dos nio indios”, informa a
manchete em letras garrafais. O texto continua com uma discussdo sobre
sexualidade na mitologia, sobre “fluidos corporais”e preveng¢io de DST/
AIDS. Diretamente sobre o tema “homossexualidade”, nada. Contudo,
a manchete dessa matéria evidencia uma polarizagdo sobre a qual ja
comentamos, sobre a perspectiva sobre a homossexualidade indigena
como algo “tradicional” ou “perda cultural”. Qual o posicionamento de
algumas liderancas indigenas quando o assunto ¢ discutido em uma

esfera mais ampla?



Uma pista nos é dada em uma longa discussio ocorrida em uma das maio-
res listas de discussao virtual oz-/ine sobre politicas indigenistas do pais, com
a participagdo de virias liderancas indigenas de diversas regides do Brasil.’

Em 16 de margo de 2011, um dos participantes compartilhou nessa lista
a reportagem citada sobre o preconceito enfrentado pelos Tikuna. No mesmo

dia, uma lideranga identificada como neto de Guarani-Kaiow4 responde que*

Eu posso ser taxado de ignorante, atrasado ou preconcei-
tuoso... Mas esse defeito de personalidade ndo indigena eu
ndo aprovo. Acho que o indio tem que se conservar como
seus avés viveram tradicionalmente. Ndo existe ganho
nenhum para esses marmanjos andarem com florzinhas
como uma india. O indio deu sempre bons exemplos de
masculinidade porque os Payé jamais admitiriam que seus
préprios filhos da Aldeia copiassem essa praga humana dos
jurua. E uma vergonha para todos os Povos Indigenas o que
esses jovens Tikunas estdo fazendo. Espero que o Cacique e

o Payé saibam como corrigir essa terrivel doenga do espirito.

Na manhi seguinte, quem escreve se identifica como uma lide-

ranca Kaingang:

Oi Pessoal, Olha, ndo quero aqui criticar os principios, as
escolhas e as culturas de Povos ou pessoas sejam elas indi-
genas ou nio, mas como Povos que cultuam a paz...ndo

podemos permitir manifestagdes de homofobia entre nés.

%7 Por razdes éticas, opto por nio a nominar aqui, diretamente.
8 Realizei pequenas corregdes ortograficas nos trechos que se seguem, a fim de tornar a leitura
mais fluida, mas buscando nio descaracterizar as falas indigenas.



A questdo indigena tem grandes aliados, Amigos e cola-
boradores que sdo homossexuais e isso ndo os torna menos
humanos, menos sensiveis, menos gente e menos dignos...
sdo pessoas que escolheram viver de uma forma que os faga
telizes, e que devem ser respeitadas como seres humanos
que sdo. [...] ndo devo, ndo posso e nio vou me calar diante
disso, para mim nio importa a orientagdo sexual das pessoas
o que importa é quem sdo...como sio...a esséncia de cada um
como ser humano e que merece ser respeitado. Assim como
alguns de néds os considera pessoas indignas, outros também
nos consideram indignos sé por sermos indigenas...e nio
podemos permitir que isso acontega! Esses ndo sdo os pri-
meiros nem os Unicos e nem serdo os ultimos homossexuais
indigenas, no nordeste existem muitos deles, sio pessoas que
lutam por espagos, por respeito, por dignidade e que podem

contar comigo incondicionalmente.

Um antropdlogo® que assina a lista envia, algumas horas depois, a

seguinte mensagem em resposta:

Apoio totalmente suas palavras, claro. Tem mais um pouqui-
nho, entre os indigenas (falando enquanto conjunto de povos
“americanos” anteriores 4 1500) o homossexualismo era e
¢ opcio sexual, a0 que eu sei, bastante antiga, anterior ao
contato de 1500. Pode ser que alguns povos nunca tenham

tido pessoas que optassem assim, nio sei, mas acho dificil.

2 Nio se trata do autor deste texto.



Em resposta ao antropé6logo, escreve uma lideranga Bakairi:

Realmente é um assunto polémico mas que de fato existe
agora a raiz disso que ¢ problema, tem muitos comentarios
pessoal e cientifico que queiram mostrar e tentar explicar
isso. Por isso eu pessoalmente vejo que isso tem muito a ver
com o momento atual, podemos ver que isso estd mais visivel
dentro da sociedade, por isso ndo podemos negar que isso
ndo existe, em Mato Grosso em alguns povos tem pessoas
assumido e ai? se falarmos mal somos tratados como precon-
ceituosos, se deixarmos isso crescer estamos conformando, e
as ideias véo por ai afora. Mas o que ¢ preciso ¢ estar ciente
disso. Me lembro ha 10 anos atrds participava de uma grande
conferéncia de professores Indigenas e tinha muita gente
neste evento, uma mulher branca chegou para mim e disse
mogo posso te perguntar uma coisa? eu gentilmente disse
sim. ela perguntou existe indio gay? fiquei paralisado por
uns instantes e disse que nio, mas em seguida disse que
poderia existir mas em outro lugar, e falei mas coisa que
ndo me lembro. Mas até entdo nio tinha conhecimento
do que tenho hoje mas como disse e polémico, existe, estd

crescendo e o que fazer?
Menos de uma hora se passa e um Tuxd responde a esse posicionamento:
O que fazer? devemos aceitar e reconhecer que tem indio

gay sim e essa questdo deve ser tratada com muita transpa-

réncia, cautela e respeito.



Horas depois ¢ a vez de um Txikdo/Ikpeng opinar:

realmente esse assunto de homossexuais indigenas esta se
falando mesmo... 0 homem branco me perguntou se tinha

eu falei que no xingu ndo... mais se te dizer em outro povos

Naquela noite, o antropélogo escreve novamente, respondendo

a0 Bakairi:

O que fazer? “Acho” eu que vocés indigenas precisam se
entender melhor quanto a este assunto, estudar mais seus
préprios povos pois me parece que vocés conhecem pouco
uns dos outros em certos assuntos, normal, sio muitos os
povos indigenas e o surpreendente seria que vocés se conhe-
cessem todos tdo bem. Nio estou falando mal de vocés de
nenhuma forma, entenda que sou 100% do lado dos indi-
genas. Mas o que estou percebendo é falta de conhecimento
facilitando a intolerdncia e o preconceito. Porque vocés nao
se preguntam que mal os homossexuais indigenas realmente
causam?! Essa estéria de “problema genético” e “falta de
guerreiros no futuro”, sinceramente, estio procurando
“cabelo em ovo”, “perna em cobra”, isso nunca aconteceu
em nenhum povo do mundo, e olha que tem povo dife-
rente neste planetal Nenhum é 100% homossexual e nem
chegam perto disto. Os indigenas nio terdo crescimento
populacional significativamente afetados pela homossexuali-
dade! isso é um tanto ingénuo de quem pensa assim! porque
tanto “grilo” com isso? serd que esta imagem de “problema”

ligada aos homossexuais parte mesmo de vocés? talvez em



alguns casos este pensamento homofébico seja justamente
o que vocés estdo “importando” dos “brancos”, e nio a opgio
pela homossexualidade. Homossexualidade existe em povos
indigenas “americanos” a tempos antes de 1500, tal como
existe no restante do mundo. O homossexualismo nio ¢ um
“problema”, nunca foi em nenhum lugar, a nio ser para os
préprios homossexuais quando nio sao aceitos socialmente
porque a vida deles se torna um verdadeiro inferno. Alguns
povos consideram uma bengio, sorte, ter um homossexual
na familia, povos indigenas inclusive! Com o crescimento da
ideia de respeito pelos direitos humanos os homossexuais de
todo o mundo aparecerdo cada vez mais, a histéria de “sair
do armario” é coisa séria pois o pessoal se tranca para nio
tomar as “pedradas”. Melhor pensar nisto agora e resolver a
questdo do que continuar a jogar as tais pedras. Massa sua
saida: “que poderia existir mas em outro lugar”. Mesmo que
nio exista alguma coisa em seu povo, tem muitos outros
povos indigenas e as pessoas pensam que os habitos dos

indios sdo todos iguais! Rs Fazer o que nao é?

Na manhi do dia seguinte (dia 18) é a vez de um Xavante responder

a0 antropélogo:

Gostaria fazer comentdrio em relagdo ao seu pensamento e
sua fala. Concordo com vocé em tudo o que vocé falou, mas
¢ bom lembrar que esse assunto é polémico, ela ji existe nos
tempos remotos, entdo, é problema da humanidade, inclu-
sive, os grandes imperadores como o grande Alexandre e os

grandes fil6sofos e alguns, eles eram homossexuais, entio,



eles eram pessoas normais, o problema sio as pessoas sem
cultura como elas vem e com olhar preconceituoso, isso ji

¢ problema para a sociedade preconceituosa.
Naquela tarde, temos a inser¢do de um professor Bororo:

E um assunto polémico por que estamos ultrapassando as
vezes a escolha, a liberdade das pessoas, o que ela escolheu.
Tenhamos para este caso bom senso. E nada disso de que vai
taltar guerreiro no futuro e outras coisas a mais. Particularmente
para minha FE diz que isso é condenavel, mas ¢ a minha FE.
E nem por isso me dar o direito de menosprezar e até condenar
fisica, social e moralmente um homossexual. O respeito a estas
pessoas acima de tudo! Pois assim estaremos evitando qualquer

ato que ultrapasse para o campo da discriminagio!
Minutos depois, um Xerente se manifesta:

Caro amigos (as) indigenas e nio indigenas, venho por
meio desta rede manifestar-me em relagio a este assunto
de homossexualismo indigena. Quero dizer que as opinides
sd0 muito importantes em todos os sentidos, mas gostaria
de alertar que infelizmente tem préprios parentes que faz
igual a homem branco “KARAIWA? pisoteia a sua prépria
raiz, que esquece de onde veio, sé porque aprendeu a cultura
do branco pensa que a sua prépria cultura nio vale mais
nada, que coisa ¢ essa. Irméos, nio esquecemos de maneira
alguma que nés indigenas temos a nossa cultura, o nosso

valor e principios e merecemos respeito.



O Xavante retorna, visivelmente contrariado com o destaque

da discussio:

Ol4, parentes. Quero fazer um pequeno comentdrio sobre
esse assunto. Para mim é um problema social que as comu-
nidades indigenas estdo enfrentando hoje em dia. Nao tem

outro assunto nao, como tsunami?

A resposta vem de uma educadora indigena Guarani, do Rio

de Janeiro:

Este é um tema de dificil debate, mas necessario. Indepen-
dentemente de ser considerado um tsunami ou nio, ele é
hoje um tema de fundamental importincia a ser abordado.
Primeiro porque o mundo foi feito para todas as pessoas.
Independente de raga/etnia, de credo ou de CONDICAO
sexual. Sim, condi¢io sexual, porque os homossexuais e 1és-
bicas dizem que se fosse op¢io, ninguém optaria por levar
uma vida de discriminagéo e violéncia, ninguém! Portanto,
o que eles dizem é que inclusive tentaram ndo sentir o que
sentem por uma pessoa do mesmo sexo, mas nao conse-
guiram, pois a homossexualidade é uma condigdo dos seres
vivos, inclusive detectado em outros seres do reino animal,
portanto, para serem felizes precisam viver plenamente a
sua vida segundo os seus desejos, como os heteros fazem.
Portanto, o que compete a qualquer lideranga, de qualquer
espago onde exerca esta condigdo ¢ de entender esta reali-
dade, despir-se dos preconceitos e pensar que se estd lutando

para que ndo haja discriminag¢io dos seus em outras dreas,



porque o preconceito é algo ruim, também deve lutar para
que qualquer forma de discriminagio seja banida do seu
grupo. Esta ¢é a busca da sociedade perfeita que tanto alme-
jamos. Ser feliz, propiciar a felicidade aos outros, banir todo
e qualquer tipo de violéncia. Desta forma, deixaremos uma

sociedade melhor para os nossos filhos e filhas.

A ela, responde uma Juruna:

Nio quero entrar no mérito da discussio, para nio parecer
preconceituosa. Mas acredito que nio seja uma questdo de
opgio. Opgio seria casar-se com 0 sexo oposto, ou ndo. Agora
assumir sua sexualidade, realmente é uma questdo de decisdo.
E se ndo é doenga, muito menos opgio, pode ser algo con-
troldvel, que depende muito do controle fisico e psicolégico
de cada um. Sobre o assunto, concordo com [xavante]: com
tantos problemas a serem resolvidos como a situag¢io do Japdo
e de Belo Monte no Xingu, vamos ficar questionando a forma

de pensamento da sociedade??? Até quando isso???

Por sua vez, uma Patax6 escreve a Juruna:

Na minha opinido vocé ja entrou no mérito da questio
dizendo que assumir a sexualidade é uma decisio, afirmando
que depende do controle fisico e psicolégico de cada um.
Acho lamentével as pessoas ficarem se metendo na vida
das outras da forma como vi ser tratada essa questdo do
homossexualismo aqui na rede. A questdo principal é que

ndo ¢ aceitivel o preconceito contra essas pessoas e acho que



a reportagem quis apontar para isso. Acho que esse assunto
¢ tdo importante quanto a questio de Belo Monte, mas nio
entendi essa do Japdo. Querem resolver o que com relagio
ao Japao? Com relag¢io ao Japdo nio ha nada que nds indi-
genas possamos fazer. Infelizmente nio temos a tecnologia
para tratar disso, deixe eles com os Estados Unidos. J os
homossexuais que estdo sendo discriminados nas aldeias
sdo assuntos que temos que resolver. Ndo podemos colocar
a sujeira da homofobia para debaixo do tapete. Pelo menos
na minha aldeia ndo tem ninguém jogando pedra, nio sei
como vai ficar agora com tanta igreja, depois que as pessoas
entram para igreja perdem muito dos seus valores indigenas
e até agora na minha aldeia nao somos tdo preconceituosos
com isso. Inclusive um dos homossexuais de minha aldeia
¢ admirado por ser uma pessoa trabalhadora e estudiosa.

E querido por mim e por virias pessoas.
No dia seguinte, responde um Kaingang:

Ola parentes de todas as etnias! Gostaria de fazer um
pequeno relato sobre este assunto, enquanto nossas questoes
do indigenismo estdo sendo deixadas de lado. Nés, inte-
lectuais indigenas estamos preocupado com pessoas que ji
estdo a beira de perder sua identidade, isso s6 traz e atrai
maleficio para a nossa luta e a nossa histéria, olha s6 isto
estd acontecendo por que tem familias indigenas que ainda
incentivam jovens indigenas a se casar com pessoas nio
indigenas e, devemos mesmo dar prioridade as questdes

ao qual estamos a lutar para ajudar o nosso povo, chega de



querer justificar que indigenas ndo fazem parte desta ver-
gonhosa imagem que os machistas tem sobre este assunto,
mas devemos sempre reafirmarmos que somos um povo de
tradicionalidade oral, que sempre foram colocados a mar-

gem, entdo vamos ¢ continuar a lutar pelo nosso povo.

A esse, escreve uma lideranga Tukano: “sem duvida. Concordamos em
género e grau. Entdo, meu parente. Vamos a luta”. A discussdo parece estar
esfriando: afinal, estamos no terceiro dia e dezenas de e-mails foram trocados
até aqui. Neste instante, outro Tukano se manifesta — essa lideranga, jd falecida,

teve papel fundamental na organizagio dos povos indigenas da Amazonia:

Eu me preocupo comigo. Me preocupando comigo estou me
preocupando com os meus ancestrais. Tenho certeza de que
eles também se preocupam comigo, com a continuagio da
vida e com todo o planeta. Me preocupo com o Japio sim.
Os nossos antepassados vieram do oriente e do oriente trou-
xeram muita forca, sabedoria, luz e 90% da tradi¢do indi-
gena. Tradicio esta que se enriqueceu pelos desafios do meio
ambiente, nossa prépria heranga. Os desafios do momento,
para nés, requerem persisténcia, sabedoria ancestral e dose
s6lida de lealdade com a prépria consciéncia norteadora.
Esta que nos impele a nos unirmos e protegermos os debili-
tados pelo isolamento de diversos tipos. Falar muito nio déi
nada, mas ouvir, déi muito. Eu me preocupo com quem estd
ilhado e outros aprisionados dentro de acondicionamentos
imperceptiveis. Ha quanto tempo nos preocupamos com
N0ssas terras, COmM Nossos costumes, com nossas colonizagdes

em todos os dmbitos, com o egoismo centrado somente nas



questdes indigenas, com nosso povo... Quantos meninos
vivem inconscientemente se entregando em troca de alguma
coisa interessante ou necessdria para agradar seu estdbmago?
Nio sei se doerd em vcs, mas um dia, conversando com um
indio muito jovem, ele tinha tentado o suicidio por 2 vezes.
Ele aos 15 anos se apaixonou por uma india, mas nio con-
seguia ter relagdes com ela apesar da paixdo mutua ser muito
grande. E chorando ele me confessou que queria morrer
porque ndo podia viver como um homem e sé descobriu
agora. Ele conta que desde 5 anos de idade, ele deixava abu-
sos sexuais dos meninos brancos da comunidade em troca de
ganhar pao e doces gostosos, pois em casa os pais saiam cedo
e s6 vinham com coisa para comer quase s 11h da manha.
Ele ouviu muito frequentemente até adultos dizerem pra
ele que isso era normal, que ele tinha nascido gay e qualquer
coisa teria defensores dos direitos humanos para ele. Agora
eu pergunto: em que idade este indio optou pela sexualidade
dele? Em que idade serd necessirio colocarmos na cadeia
ou no inferno todos os que contribuem para uma desgraca
dessa? Quando é que vamos mergulhar completamente, pro-
fundamente nesta questdo que obscurece leigos e letrados?
Eu nunca optei por ser homem. Eu nasci homem. Me orgu-
lho disso. E agradeco a Deus por ter conservado a virilidade
longe dos canalhas que destroem sucessivas geragdes levando
milhares, eu disse milhares 4 dependéncia de remédios para
depressio. Quantos ji perderam a vida por ajudar vitimas
deste tipo? Quantos canalhas pedéfilos estdo ai rindo da
gente e lutando na confecgio de leis que protegem os gays?

Os gays precisam ser respeitados. Mas os canalhas que os



induziram, ndo. Dentre estes canalhas, estdo as novelas, psi-
c6logos, professores, advogados, politicos que s6 lucram e
gastam e que sdo muitas vezes gigolores dos infelizes que
nio conseguem escapar das caricias viciadas. Este ¢ s6 um
exemplo que dou. Tenho inimeros. Eu posso escolher minha
profissdo, minha forma fisica. Mas o meu sexo, ji nasci com
ele. E me orgulho dele. Gostaria mesmo que o mundo todo
pudesse curtir a sua sexualidade nata sem ter que recorrer
ao suicidio por nunca conseguir curtir uma vida plena e
livre. Como disse, me preocupo sim com questdes internas
e externas do meu mundo. Dos meus irmdos. E do Grande
Espirito Paterno-Maternal, gerador de todos e de tudo o que
¢ bom do passado, do presente e do futuro. Quem sabe se
ndo ¢é esta preocupagio que tava faltando para todo mundo?
Quem sabe se depois desta reflexdo, o interesse em acom-
panhar uma vida de menino e menina, venha a fortalecer a
humanidade tdo desprovida de amor ancestral? O resto, é
consequéncia, e felicidade com liberdade e paz para todos

os parentes e para o mundo, do oriente ao ocidente.

Vemos ai, articulados, diversos discursos: da negagio de preconceitos,
da critica aos nio indigenas como “gigolores” [sic], da perspectiva cristd, do
tradicionalismo... Entendo que sintetizar a questdo como uma polaridade
entre homossexualidade vista como “tradicional” aos povos indigenas ou
como “contigio” advindo do contato, seria um risco de se cair em uma
perspectiva a-histérica e essencialista do fenémeno que nos propomos a
analisar, das relagdes interétnicas e da cultura.

Contudo, podemos tragar, mesmo que previamente, algumas conside-

racoes de carater geral. A homossexualidade indigena opera em relagio as



instancias religiosas, administrativas, politicas etc. que geriram (e gerem)
as formas pelas quais o contato com os povos indigenas brasileiros foi (e €)
mantida, tanto por indigenas quanto por nao indigenas. Nao me limito,
fique claro, a missiondrios, Funai, SPI, Funasa, Prefeituras, Governos e
outras tantas agéncias oficiais; mas me refiro também a forma como as
relagdes interétnicas se mantém nas falas cotidianas nas escolas, ruas e
botecos. Aos povos indigenas vem sendo imposto o que Fanon (2008)
chamou de “desvio existencial”: a imposi¢do de uma clivagem de si, um
“aprisionamento a uma imagem, vitima eterna de uma esséncia, de um
aparecer pelo qual ele nio é responsével” (p. 47).

Mencionei anteriormente o surgimento de zonas de intersticio mar-
cadas por serem espagos de redefini¢des das identidades dos grupos envol-
vidos nesses processos, o que implica serem os povos indigenas também
polo dindmico na formagio e conformagio de preconceitos e concepgoes
sobre moralidade, sexualidade, masculinidade e virilidade. Assim, o estudo
das sexualidades indigenas que operem fora do modelo heteronormativo
implica compreender e analisar criticamente a colonizagao e as relagoes
de colonialidade que marcaram essas relacoes. E o que buscaremos fazer

nos capitulos que s¢ segucm.



CAPITULO 2

De indios sodomitas a padres jesuitas:
barbarie e luxiria na invencao do Brasil

Neste capitulo buscaremos langar algumas reflexées em torno das
ideias e praticas de enquadramento da sexualidade indigena empregadas
nos primeiros séculos de colonizagio do Brasil a partir de seu contexto
teolégico, histérico e legal. Nesse sentido, além de apresentarmos as moti-
vagoes religiosas lusitanas, exporemos — ainda que de forma sintética —a
visdo geral sobre sodomia em Portugal e a legislacio a tentar reguld-la.
Além disso, buscaremos refletir sobre em que medida essa visdo acerca
da sexualidade e da sodomia se mesclava com imagens de selvageria para
descrever e entender as sexualidades indigenas. Finalmente, buscaremos
apresentar — fazendo uso das cartas e escritos jesuiticos — de que forma o
controle e o disciplinamento dessas sexualidades era justificado e realizado
pela Companhia de Jesus, principal responsével, como se verd adiante,

pela normatizagio da questdo indigena até meados do século XVIII.
2.1 Colonizagao e visao missionaria: antecedentes histéricos
Para compreendermos as formas de enquadramento das sexualidades

indigenas, buscaremos, a principio, apresentar algumas das motivagdes

portuguesas na ocupagio deste territério.



Em Visges do Paraiso, Sérgio Buarque de Holanda comenta sobre o
pragmatismo portugués caracteristico em nossa colonizagio, algo bem
diferente do encontrado no restante da Europa, seja pela “longa pratica das
navegac¢des no Mar Oceano e o assiduo trato das terras e gentes estranhas
ja tivessem amortecido neles a sensibilidade para o exético, ou porque o
fascinio do Oriente ainda absorvesse em demasia os seus cuidados, sem
deixar margem a maiores surpresas’ (HOLANDA, 2000, p. 2). De fato, as
descobertas das terras portuguesas nas Américas nio se seguiram grandes
debates teolégicos como os de Valladolid, tampouco obras monumentais
como as de José de Acosta e Bartolomé de Las Casas. Autores como
Raminelli, por exemplo, destacam o siléncio portugués sobre os amerin-
dios. Segundo ele, apenas sete obras foram publicadas em Portugal sobre
o Brasil, das quais trés eram escritas por jesuitas (RAMINELLI, 1996,
p. 146). Efetivamente, como bem demonstra esse autor, tem-se sobre o
Brasil, publicados em Portugal entre os séculos XVI e XVII, poucos tex-
tos impressos, além dos manuscritos de Soares de Sousa, frei Vicente do
Salvador, Ferndo Cardim e Simao de Vasconcelos. Mesmo boa parte do
material jesuita apenas seria organizado e publicado séculos depois, como
veremos adiante. Contudo, Raminelli acrescenta mais uma explicagio, além
daquelas elencadas por Buarque de Holanda, sobre o aparente desinteresse
portugués nestas terras: o encantamento portugués com as altas civilizagdes
do Oriente permitiria criticar, por exemplo, a situagdo politica de Portugal
e a atuagio da Coroa a partir da realidade chinesa (p. 149).

Além dessas esparsas obras portuguesas, tem-se ainda a produgio
de outros cronistas de viagem, dentre os quais destacam-se o alemio
Hans Staden; os franceses Léry, D’Evreux, D’Abbeville e Thevet, ¢ os
holandeses Marcgrave, Piso e Laet, também analisados para este trabalho.
No entanto, ¢ evidente que tais autores partem de pressupostos muito

diferentes daqueles que motivaram a colonizag¢do portuguesa, catdlica e



jesuita no Brasil — o mesmo se pode dizer das gravuras de De Bry quando
da publicagio dos relatos de Staden e Léry, como veremos adiante.

Tal relativo abandono do Brasil como objeto de estudo por parte
dos portugueses cria ainda, para os fins deste texto, uma especificidade se
comparado ao restante do continente: hd pouquissimas fontes que recu-
peram a perspectiva indigena do processo de colonizagio, retratada quase
sempre a partir do olhar do colonizador e permeada por seus matizes e
interesses economicos, politicos e religiosos. Entretanto, tal enquadra-
mento/perspectiva univoca dos primeiros séculos de colonizagio do Brasil
possui uma clara vantagem analitica: tomando-se como ponto de par-
tida a perspectiva do colonizador, tornam-se claros seus mecanismos de
enquadramento/disciplinamento da sexualidade, ontologia, cosmologia e
corporalidade indigenas — vistas aqui como esferas indestringaveis. O que
essas fontes nos permitirdo notar é uma forma de colonizagio baseada
em larga medida na falta de planejamento pela Coroa e um excesso dos
instrumentos de controle por parte dos jesuitas.

Portugal era, no inicio do século XV, uma nagio jd independente
do dominio de Castela.! Apés a batalha de Aljubarrota (14 de agosto
de 1385) os castelhanos sdo derrotados e D. Jodo I se consolida como
rei de Portugal, obtendo a paz definitiva com a Coroa castelhana no
tratado de paz de Ayllon-Segévia (1411). Quatro anos depois, em 1415,
Portugal conquista Ceuta, no norte da Africa, fato que marcaria para os
Portugueses o inicio de suas conquistas ao sul do estreito de Gibraltar.
Primeiramente, com o préprio rei D. Jodo I (rei entre 1385 e 1433) e,
posteriormente, com D. Duarte I (rei entre 1433 e 1438).

Um de seus irmios foi o infante D. Henrique (1394-1460), duque de

Viseu, conhecido em terras lusas como “Inventor das Ilhas” e fundador

! Para tragar o roteiro que se segue sobre a histéria de Portugal, baseei-me em Saraiva (1997).



da “Escola de Sagres”. Fato relevante é ter sido D. Henrique — tio de
D. Afonso V, rei de Portugués entre 1438 e 1481) — grdo-mestre da
Ordem de Cristo desde 1420, sendo que o cargo de mestre dessa ordem
passaria desde entio a ser exercido por membros da Casa Real, nomeados
pelo papa. Desde essa época as velas das naus portuguesas (incluindo as
da frota de Cabral) que se langavam a conquista de dguas desconhecidas
ou a conquistar ostentavam a Cruz da Ordem de Cristo, sendo este o
simbolo da primeira bandeira a ser fincada em terras brasileiras.

A Ordem de Cristo havia herdado os bens da Ordem dos Templd-
rios e dessa forma era uma das financiadoras das viagens portuguesas.
Contudo, a influéncia da Ordem ia além da financeira: em sua relag¢io
com a Igreja residiria a génese de importantes instrumentos para a Coroa
Portuguesa: as bulas Dum Diversas ¢ Romanus Pontifex (editadas pelo
papa Nicolau V, em 1452 e 1455, respectivamente); Inter Caetera (editada
pelo papa Calisto III em 1456); Aeterni Regis (editada pelo papa Sixto
IV em 1481) e Inter Coetera (editada pelo papa Alexandre VI em 1493,
como veremos a seguir). A primeira concedia a Portugal a conquista sobre
os “mouros’; a segunda daria a Coroa Portuguesa, dentre outras coisas,
direitos sobre as terras desde os cabos Bojador e Num e de comerciar
com os povos conquistados e por conquistar; direito esse garantido e
ampliado na bula Infer Caetera, outorgando ainda a ordem de Cristo
autoridade eclesidstica sobre esses dominios. A bula Aeterni Regis, por
sua vez, além de confirmar as bulas anteriores, ratificava a validade do
tratado de Alcdgovas (1479), repartindo os territérios do Atlantico entre
as Coroas de Portugal e Castela a partir de uma linha paralela que cortava
as ilhas Candrias: as terras ao norte seriam de Castela e aquelas ao sul, de
Portugal — esse documento somente pode ser compreendido no contexto
da Guerra de Sucessdo de Castela (1475-1479) e dos interesses da Coroa

Portuguesa no conflito. A sucessido de Enrique IV na coroa de Castela



haveria duas eventuais herdeiras: D. Joana, “a Beltraneja”, apoiada por
D. Afonso V, de Portugal; e D. Isabel, meia-irma do falecido rei, pro-
metida a D. Fernando de Aragio (cujo casamento resultaria na unido de
Castela e Aragdo). O tratado das Alcdgovas marca, além da paz peninsular
e da divisdo dos territérios a serem descobertos, a consolidagdo do poder
dos Reis Catélicos (Fernando e Isabel) e o consequente aumento do
poder da Igreja Catélica na regido ibérica. Da mesma forma, a bula Inzer
Coetera também trataria de dividir o mundo entre portugueses e espa-
nhdis, situando desta vez a linha diviséria a 100 léguas a Oeste de Cabo
Verde — acerto esse que nio agradou a D. Jodo II de Portugal, originando
o tratado de Tordesilhas, em 1494, que tragava essa linha a 370 léguas de
Cabo Verde. Dessa maneira, Portugal garantia para si a manutencio da
rota de comércio para as Indias — seu interesse principal a época.
Retomando o argumento: as bulas papais, a expansio ultramarina, a con-
solidagdo do poder da Coroa Portuguesa ao longo dos séculos XV e XVI e a
Ordem de Cristo fazem parte de uma imbricada rede de relagées que nos leva
a dois outros elementos: o padroado portugués e a presenca jesuita no Brasil.
Nesse sentido, como aponta Brasio (1961), o impulso portugués para
a expansio ultramarina nio pode ser encontrado apenas em razdes mate-
riais ou politicas, mas também em sua “incontestivel finalidade missiond-
ria”, com raizes no ideal apostélico medieval, sintetizada pela expressio
“servico de Deus”, presente em boa parte da documentagio relativa aos
descobrimentos a época. Reside ai, inclusive, o embrido do conceito de
guerra justa contra mouros e gentios: em outubro de 1435, D. Duarte
consulta o Papa Eugénio IV a respeito da “legitimidade juridica da guerra
contra os infiéis feita por Portugal para reconquistar as terras da cristan-
dade, que ndo tenham sido nunca territério nacional”. A resposta que

recebeu foi positiva, “desde que se tratasse da defesa geral da cristandade

e de seus bens” (BRASIO, 1960).



Brasio (1961, p. 107-116) sintetiza em seu texto algumas questoes
referentes as bulas papais, importantes para situarmos tanto as inten¢des da
Coroa quanto da Igreja, bem como compreendermos a contento seus 7odi
operandi. Dessas, chamo a atengio para a bula relacionada ao Padroado,
ja citada aqui: a Inter caetera, que viria a confirmar as bulas anteriores,
integrando 4 Coroa Portuguesa os territérios descobertos pela Ordem
de Cristo, mas reservando a4 Ordem sua jurisdi¢do espiritual. Assim, o
padroado passaria formalmente 2 Ordem e Cavalaria de Cristo, enquanto
o direito de propriedade de suas terras passaria 2 Coroa. Dessa maneira,
o rei passaria a ser patrono da Igreja e propagador da fé catdlica — o que
implicava em enviar missiondrios as terras conquistadas ou descobertas.

De fato, poderiamos tragar mesmo o percurso da expansio ultra-
marina portuguesa pela criagio de dioceses (em negrito, as brasileiras):
Funchal (1514); Cabo Verde (1533); Angra (1533); Sao Tomé (1533);
Bahia (1551); Cochim (1558); Malaca (1558); Macau (1576); Funai
(1588); Congo (1596); Angamale (1600); Sio Tomé de Meliapor (1606);
Olinda (1676); Rio de Janeiro (1676); Maranhio (1677); Pequim (1690);
Nanquim (1690); Belém do Para (1719); Mariana (1745); e Sao Paulo
(1745) (Cf. LEITE, 1938).

Mais do que dissertar sobre as eventuais diferencas entre o Padroado
portugués e o Patronato espanhol, ou mesmo sobre os interesses do
Papado, das diferentes ordens religiosas (beneditinos, capuchinos, fran-
ciscanos, jesuitas, dominicanos, entre outros) e dos reis ibéricos neste
tipo de acerto, nosso intuito ¢ situar o que era o Padroado, bem como
o “espirito missiondrio” portugués a época para melhor compreender as
préticas empregadas pela Coroa e pelos Jesuitas: nio se trata, como se V&,
de duas esferas separadas de poder no Brasil Col6nia e isso fica claro no
conjunto de cartas jesuitas que hoje temos a disposi¢do. Sdo frequentes as

correspondéncias entre o Padre Manoel da Nébrega e a Coroa Portuguesa,



e sua influéncia nos primeiros esfor¢os da Coroa em lidar com os indi-

genas nio pode ser minorado. Como escreve Rita Heloisa de Almeida:

De maneira geral, os missiondrios eram os informantes de
que a Coroa Portuguesa dispunha em suas “conquistas”.
Eram as testemunhas oculares das situa¢ées de disputa,
guerra e escraviza¢do envolvendo indios e moradores por-
tugueses. A administragio desses conflitos — seu governo a
longa distancia — seria viabilizada por legislagio formulada
a partir de opinides emitidas por esses poucos observadores
da vida colonial que sabiam ler e escrever. Embora esses
missiondrios estivessem comprometidos com a manutengio
do regime de trabalho escravo e dele necessitassem em seus
préprios empreendimentos coloniais, estavam, em sua maio-

ria, francamente convencidos de que tinham uma missio

civilizatéria a cumprir. (ALMEIDA, 1997, p. 38).

A Coroa (e os governadores locais, em especial Tomé de Souza e
Mem de S4, pelo que se depreende da leitura das cartas jesuiticas) susten-
tava a manuten¢io dos membros da Companhia de Jesus no Brasil, seja
dando-lhes roupas, saldrio, escravos ou alimento. Nesse sentido, os dis-
cipulos de Inécio de Loyola estabeleceram a Ordem de maior influéncia
no Brasil colonial, o que talvez também explique a relativa flexibilidade
do Santo Oficio junto aos indigenas. Além disso, como apontamos, o
Padroado trazia em si mesmo a nogao de “guerra justa” como meio de
evangelizacio e de serviddao — ideias mais que presentes na relagio com
os indigenas no Brasil Colénia.

Isto posto, podemos agora melhor compreender em que contexto

véarias das questdes a serem tratadas aqui se inserem. Ficard claro, no



entanto, que nio se trata de apontar tio somente como jesuitas e cronis-
tas descreviam a sexualidade na Colonia (em particular as sexualidades
indigenas) mas de que forma isso se inseria em todo um conjunto de
representagdes sobre selvageria e lascivia, bem como a necessidade de
disciplinar os corpos amerindios. Adiante abordaremos como o traba-
lho indigena e o interesse por todo seu ser — corpo, alma, costumes etc.
— passou a figurar no cerne da crise teolégica — e de certa forma, epis-
temoldgica — a época. Dessa forma, é importante termos em mente que
mesmo a concep¢io de corpo (fisica e espiritualmente falando) partia
de pressupostos bastante diferentes, hd quinhentos anos, daqueles que
temos hoje. Como aponta Clark (2008, p.74) e como veremos a seguir, a
categoria “sodomia” ndo equivalia a atual distin¢ao entre hetero e homos-
sexuais: dizia respeito antes a uma distin¢do entre atos naturais e contra a
natureza — dessa maneira, também se mostrara relevante estudarmos tais

categorias. E o esfor¢co que empreenderemos no préximo item.
2.2 Sodomia no Brasil Colonia: vicio contra a natureza

Se a sodomia nio equivale a divisdo atual entre homo e heteros-
sexuais, no que consiste? Que modelos moldavam a compreensio do
colonizador sobre sexualidade? Qual a visdo ibérica sobre o tema e de
que forma isso moldou a atuagio da inquisi¢do no pais? Ha meio milé-
nio, no que se baseavam as ideias em torno do que hoje chamariamos
“dimorfismo sexual” ou “corporalidade” Qual era, entdo, a relagio entre
sodomia e natureza? Vdrias perguntas, todas extremamente complexas e
que mereceriam, evidentemente, cada qual um livro préprio. No entanto, a
compreensio dessas questdes parece fundamental para situar as interven-

¢oes sobre as sexualidades indigenas, em especial por parte dos jesuitas.



Em primeiro lugar, parece importante situar como foi construida a
categoria “sodomia”, particularmente porque ela nos permite compreender
muito sobre as ideias da época em torno da diferenca entre sexos e sobre
natureza — esta, de particular importincia, dado sua constante presenga
nas cartas jesuiticas do século XVI no Brasil.

Mark Jordan (1997) aponta que o termo “sodomia” foi criado pelo te6-
logo italiano da Ordem dos Beneditinos, Sdo Pedro Damido (1007-1072)
em uma clara analogia com a palavra “blasfémia”. Evidentemente, o termo
¢ uma referéncia a cidade de Sodoma, cuja destrui¢io figura no texto do
livro de Génesis, capitulo 19. Segundo as Escrituras, L6 era sobrinho de
Abraio, de quem se separou por conta de um desentendimento, seguindo
para uma regido préxima a Sodoma. A regido foi saqueada e L6 e sua
familia levados cativos até Sodoma, tendo sido libertados por Abrado e
seus servos. Apés um tempo, L6 resolve retornar a Sodoma onde passa a
morar, até receber a visita de dois anjos enviados por Deus para avisi-lo
que em breve a cidade seria destruida. Destaco aqui um trecho dessa
passagem: “E chamaram a L, e disseram-lhe: Onde estdo os homens
que a ti vieram nesta noite? Traze-os fora a nés, para que os conhegamos”
(Génesis 19:5, Versio Almeida Corrigida e Revisada Fiel). A histéria é
relativamente bem conhecida e, como a passagem em questio ¢ extensa,
opto por nio transcrevé-la integralmente.

Registro, contudo, dois comentdrios antes de prosseguirmos.
O primeiro é quanto a sequéncia da histéria. As filhas de L6, julgando
que a vida na Terra houvesse sido extinta, resolvem embriagar seu pai e
“deitarem-se” com ele, a fim de conservar sua descendéncia — de fato, a
relagdo das filhas de L6 com seu pai geraria filhos que dariam origem aos
amonitas e moabitas. O outro ponto de destaque diz respeito ao versiculo
5, grifado anteriormente. E a mais clara referéncia nesse trecho sobre a

homossexualidade em Sodoma, algo mais evidente em algumas tradugoes:



“tragam-nos para que tenhamos relages com eles” (Biblia da CNBB);
“Sacalos, para que abusemos de ellos” (La Bibila de Jerusalen); “tréelos
afuera para que tengamos relaciones con ellos” (E/ Libro del Pueblo de
Dios); “Falli uscire da noi, perché possiamo abusarne!” (La Sacra Biblia).
A tradugio grega (Sepruaginta) traria o termo cvyyevopebda, cujo signi-
ficado seria tanto no sentido de “manter uma conversa” quanto “manter
relagbes sexuais™ — ainda que seja uma palavra diferente da que L6 usa
ao oferecer suas filhas: “eyvocov”, cuja tradugio literal seria “conhecer”.
A tradugio da vulgata latina também utiliza a palavra “conhecer” (cognos-
camus), em vez do “abusar” presente em algumas versdes, deixando claro
que o sentido estritamente sexual da passagem deixa margens a inimeras
interpretacdes. Assim, a pergunta passa a ser a que se deve a pregnincia
da categoria “sodomia” ao longo dos séculos, enquanto algo associado a
praticas homossexuais?

Jordan (1997, p. 31), por exemplo, questiona a relagio entre Sodoma
e cépula entre o mesmo sexo. Segundo ele, no Antigo Testamento a

cidade apareceria ligada a destrui¢do e desolagdo (Dt 29:23;* Is 13:19;*

2 Henry George LIDDELL, Robert SCOT'T, 4 Greck-English Lexicon. Disponivel em: http://
www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:1999.04.0057:entry=SUGGI%2FGN
OMAL Acesso em: 25 jun. 2019.

“E toda a sua terra abrasada com enxofre, e sal, de sorte que nio serd semeada, e nada produzirg,
nem nela crescerd erva alguma; assim como foi a destruigio de Sodoma e de Gomorra, de Adma
e de Zeboim, que o Senhor destruiu na sua ira e no seu furor”. (A menos que haja indicag¢io do
contrdrio, os trechos transcritos da Biblia apresentados neste trabalho sio conforme a versio
Almeida Corrigida e Revisada).

“E babilénia, o ornamento dos reinos, a gléria e a soberba dos caldeus, serd como Sodoma e
Gomorra, quando Deus as transtornou”.



Jr 49:18;° Jr 50:40;° Sf 2:97); julgamento divino (Lm 4:6;® Am 4:11°);
pecado geral ou descarado (Is 3:9;'° Jr 23:14'); produzindo fruto amargo
(Dt 32:32"); arrogincia (Ez 16:49-50%). No Novo Testamento a cidade
apareceria claramente em Ju 1:7.%

Ha4, contudo, vérios outros trechos da Biblia nos quais constam mengio
clara a cépula entre pessoas do mesmo sexo sem que haja qualquer mengio
a Sodoma. Exemplo disso sio o texto de Levitico 18:22 (“Com homem ndo
te deitards, como se fosse mulher; abominagio ¢”), sendo pratica passivel de
morte (“Quando também um homem se deitar com outro homem, como
com mulher,ambos fizeram abominagio; certamente morrerdo; o seu sangue
serd sobre eles”, Lv 20:13). No Novo Testamento, a mengio mais conhecida é

na Epistola de Paulo aos Romanos: “Por isso Deus os abandonou as paixoes

“Serd como a destrui¢do de Sodoma e Gomorra, e dos seus vizinhos, diz o Senhor; ndo habitard
ninguém ali, nem morara nela filho de homem”.

“Como quando Deus subverteu a Sodoma e a Gomorra, e as suas cidades vizinhas, diz o Senhor,
assim ninguém habitard ali, nem morard nela filho de homem”.

“Portanto, tdo certo como eu vivo, diz o Senhor dos Exércitos, o Deus de Israel, Moabe seri
como Sodoma, e os filhos de Amom como Gomorra, campo de urtigas e pogos de sal, e deso-
lagdo perpétua; o restante do meu povo os saqueard, e o restante do meu povo os possuird”.
“Porque maior ¢ a iniquidade da filha do meu povo do que o pecado de Sodoma, a qual foi
subvertida como num momento, sem que méos lhe tocassem”.

“Subverti a alguns dentre v6s, como Deus subverteu a Sodoma e Gomorra, e vés gostes como
um ti¢do arrebentado do incéndio; contudo nio vos convertestes a mim, disse o Senhor”.

=
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“O aspecto do seu rosto testifica contra eles; e publicam os seus pecados, como Sodoma; nio
os dissimulam. Ai de sua alma! Porque fazem mal a si mesmos”.

“Mas nos profetas de Jerusalém vejo uma coisa horrenda: cometem adultérios, e andam com
falsidade, e fortalecem as maos dos malfeitores, para que nio se convertam da sua maldade;

eles tém-se tornado para mim como Sodoma, e os seus moradores como Gomorra”.
1

IS}

“Porque sua vinha ¢ a vinha de Sodoma e dos campos de Gomorra; as suas uvas sdo uvas
venenosas, cachos amargos tém”.

13 “Eis que esta foi a iniquidade de Sodoma, tua irmi: Soberba, fartura de pio, e abundéncia de
ociosidade teve ela e suas filhas; mas nunca fortaleceu a mio do pobre do necessitado. E se
ensoberbeceram, e fizeram abominagdes diante de mim; portanto, vendo isto as tirei dali”.
“Assim como Sodoma e Gomorra, ¢ as cidades circunvizinhas, que, havendo-se entregue a
fornicagio como aqueles, e ido apés outra carne, foram postas por exemplo, sofrendo a pena

do fogo eterno”.



infames. Porque até as suas mulheres mudaram o uso natural, no contrério a
natureza. E, semelhantemente, também os homens, deixando o uso natural
da mulher, se inflamaram em sua sensualidade uns com os outros, homens
com homens, cometendo torpeza e recebendo em si mesmos a recompensa
que convinha ao seu erro” (Rm 1:26-27). Temos até ai claras mengdes a
cépula entre pessoas do mesmo sexo e nenhuma mengéo clara 2 Sodoma.

Alguns comentadores da Biblia (bem como o préprio Mark Jordan)
fazem um paralelo entre os acontecimentos ocorridos em Génesis 19 e
Juizes 19. Nesse capitulo do livro de Juizes consta uma histéria (Juizes,
19:15-27) com desfecho bastante trdgico, cuja consequéncia foi uma guerra
nacional (que tomard os ultimos capitulos do livro de Juizes) com mais
de quatrocentos mil homens envolvidos (Jz 20:2). Um levita tomou uma
concubina por esposa que acabou abandonando-o, voltando para a casa
de seu pai em Belém de Juda, apSs cometer adultério. Mesmo podendo se
divorciar, o marido foi até a casa de seu sogro a fim de buscar sua esposa.

Tal histéria €, em virios sentidos, bem semelhante 2 de Sodoma, em
especial a agdo dos homens relatados em Gn 19:5 e Jz 19:22" pedindo
ao anfitrido para deixar sair seu convidado, para que “possam conhecé-lo”.
Dessa vez a Biblia da CNBB nio traduz o trecho por “abusar dele”, como
naquele caso, mas “aproveitar dele”; La Biblia de Jerusalén utiliza “para
que lo conozcamos”; na tradugio grega (Sepruaginta) a palavra é yvépev
cujo significado é “conhecer” mas também “fazer sexo”,'® enquanto que a
tradugio da Vulgata seria mais enfitica que o cognoscamus empregado no
trecho de Génesis: aqui a tradugio latina fala explicitamente em abutamur,
primeira pessoa do plural do presente ativo subjuntivo do verbo latino
abitor, “abusar”. Dessa maneira, pode-se inferir que a mensagem deste
trecho seja, a0 menos do ponto de vista sexual, muito mais enfitica do que

15 “T'ira para fora o homem que entrou em tua casa, para que o conhecamos.”
16 Disponivel em: http://studybible.info/strongs/G1097. Acesso em: 23 abr. 2014.



a de Sodoma: aqui n@o apenas hd uma clara tentativa de — literalmente —
abusar do levita mas, de fato, um estupro coletivo é consumado e a vitima
morta. As consequéncias dessa a¢do por parte dos Belialitas da tribo de
Benjamin também foram, como dito, bastante considerdveis em termos
de mobilizagio e guerra de todas as tribos de Israel (apés a morte de sua
esposa, seu marido dividiu o corpo em 12 pedagos e os enviou a cada
uma das tribos de Israel).

Assim, novamente, a pergunta: a que se deve a pregnéncia da ideia
de “Sodomia”? Como Jordan (1997, p. 30) expde, ndo se fala de “pecado
dos Benjamitas” na Biblia — incluo aqui, como possivel exemplo com-
plementar, o fato de ndo haver referéncia ao “pecado do loismo” para
referir-se a relagdes incestuosas entre pai e filha. Jordan defende (p. 29)
que “sodomia” teria se tornado uma categoria investida das ideias de
pecado e retribui¢io, responsabilidade e culpa. Concordo com o autor,
mas penso ser importante darmos um passo adiante no desenvolvimento
de suas ideias, em especial no que diz respeito a temdtica deste trabalho.

Segundo penso, a mensagem em torno de Sodoma (e da ideia de
sodomia) nio parece ser fundamentalmente sobre priticas sexuais — e
certamente ndo dizem respeito a priori a cépula entre pessoas do mesmo
sexo — mas em torno da ideia bésica de obediéncia sob pena de punigio
divina severa. Tal ideia possui desdobramentos bastante interessantes se
pensados  luz da formagio dos estados nacionais europeus da Peninsula
Ibérica: a sodomia reforgava a ideia de unidade nacional e de interdepen-
déncia, sendo — como veremos a seguir — passivel de morte e entendida
como trai¢do e crime de lesa-majestade em Portugal e Espanha.

Como aponta Soyer (2012),

As pessoas na Espanha e Portugal no inicio da modernidade

compartilhavam amplamente a nogdo de que o intercurso



anal homossexual representava uma perigosa ameaga para
a propria existéncia do estado secular e da igreja. A maioria
dos espanhdis e portugueses da época teriam familiaridade,
seja por meio dos sermoes de seus padres ou pelos trabalhos
de arte sacra, com o destino de Sodoma e Gomorra depois
que seus moradores provocaram a ira divina através de seu
comportamento sexual, como foi relatado no capitulo 19 do
livro de Génesis. A maioria dos habitantes da Espanha e de
Portugal no inicio da modernidade tinham consciéncia de
que Deus bem poderia infligir o mesmo destino sobre seus
proprios reinos se sua sociedade nio expurgasse energica-
mente o pecado nefando. Como serd ébvio pelo que segue,
desastres militares e naturais como fome, seca, terremotos e
enchentes foram frequentemente racionalizadas como resul-
tado de tolerdncia excessiva e esforgos insuficientes para
prevenir ou punir condutas sexuais imorais e homossexuais

eram frequentemente transformados em bodes expiatérios.

(SOYER, 2012, p. 27-28, tradugdo nossa)."’

Nio se pode descartar, inclusive, a hipétese — a ser trabalhada adiante
— de que a caracterizagio dos indigenas brasileiros como sodomitas e
luxuriosos funcionard como mais uma justificativa para a intervengio e
controle de sociedades através de suas sexualidades — o que vai ao encon-
tro, também, da autovisio missiondria de Portugal nos descobrimentos e

colonizagio, como vimos anteriormente.

17 “The people of early modern Spain and Portugal widely shared the notion that homosexual anal
intercourse represented a dangerous threat to the very existence of both secular state and the church.
Most early modern Spaniards and Portuguese would have been familiar, either through the sermons of



A historiadora Anna Clark parece também dar indicagdes

nesse sentido:

No ano de 1050 em seu Livro de Gomorra, o reformista
Pedro Damido ferozmente criticava aqueles penitenciais que
davam peniténcias leves para o sexo entre homens. Damido
acreditava que sodomitas eram os abjetos — eles devem ser
expulsos da sociedade, langados nas trevas exteriores. Ele via
sodomia ndo como um pecado ocasional, um de muitos
transtornos do desejo, mas o pior de todos os pecados pos-
siveis, porque ele invadiu as fronteiras da natureza: “De fato,
esta perversdo ¢ a morte dos corpos, a destrui¢io das almas...
esta perversdo busca derrubar os muros da morada celeste.”
Ele também inventou, como indica Mark Jordan, a catego-
ria de “sodomita” como pessoa, como um homem “afemi-
nado” pecador que deve ser expulso da sociedade, que nio
deve ser perdoado. [...] Por volta de meados do século XIII,
Sdo Tomds de Aquino escreveu que “o pecado sodomitico
nio ¢ apenas ridiculo e vergonhoso como a gula, também
¢ nojento e horrivel da forma como as atrocidades sio”.
Esses discursos eclesidsticos proveram uma linguagem para
autoridades seculares condenarem sodomia. Na segunda

metade do século XIII, muitas autoridades seculares também

their priests or via works of sacred art, with the fate of Sodom and Gomorrah after their inhabitants
had provoked God's wrath through their sexual behavior as it was related in chapter 19 of the Book
of Genesis. The majority of the inhabitants of early modern Spain and Portugal were aware that God
could well visit the same fate upon their own kingdoms if their society was not energically expunged
of the pecado nefando. As will be obvious from what follows, military and natural disasters such as
famines, droughts, earthquakes and floods were often rationalized as the result of excessive tolerance

and insufficient efforts to prevent or punish immoral sexual conduct and homosexuals were frequently

turned into scapegoats” (SOYER, 2012, p. 27-28).



adotaram injungdes estritas contra a sodomia em suas leis
costumeiras, obrigando puni¢es de queima, castragdo, ou
enterrando os infratores vivos. Legalmente, a sodomia pode-
ria incluir bestialidade, sexo oral e anal, ou até masturbagio
mutua, mas na pratica a esta nio era punida severamente.
Em certa medida, o sexo entre eles, bem como outros cri-
mes como estupro, foi visto como compelido por “desejos
diabélicos”, que pode contaminar qualquer um. Mas, ao con-
trario do estupro, autoridades acreditavam que Deus iria se

vingar contra a sodomia, pois violava a ordem da natureza.

(CLARK, 2008, p. 74, tradugdo nossa)."®

O mesmo pode ser observado a partir da citagdo de Giovanni Scara-
bello: “A ofensa que parece somar-se a obsessdes de condenagio religiosa, o
terror de uma indiscriminada vinganga divina, a preocupagdo com as con-
sequéncias incontroldveis da desordem privada e publica, talvez até mesmo

medo inconsciente de seu charme subversivo de extrema imprudéncia, é

18 “Tn his 1050 Book of Gomorrah, reformer Peter Damian savagely criticized those penitentials who
gave mild penances for sex between men. Damian believed that sodomites were the abject — they
must be expelled from society, cast into the outer darkness. He saw sodomy not as an occasional sin,
one of many disorders of desire, but the worst of all possible sins, because it overran the boundaries of
nature: “Indeed, this vice is the death of bodies, the destruction of souls... This vice tries to overturn
the walls of the heavenly homeland.” He also invented, as Mark Jordan points out, the category of the
Sodomite” as a person, as a sinful ‘effeminate” man who must be cast out from society, who could not
be forgiven. [...] By the mid-thirteenth century, St. Thomas Aquinas declaimed that, ‘the sodomitic
vice is not merely ridiculous and shameful in the way gluttony is, it is also disgusting and horrifying
in the way that atrocities are’. These clerical discourses provided a language for secular authorities to
condemn sodomy. In the second half of the thirteenth century, many secular authorities also adopted
strict injunctions against sodomy in their customary laws, mandating punishments of burning, cas-
tration, or burying offenders alive. Legally, sodomy might include bestiality, oral and anal sex, or
even mutual masturbation, but in practice the latter was not punished as harshly. To some extent,
sex between them, like other crimes such as rape, was seen as compelled by “diabolical desires”, which
might infect anyone. But unlike rape, authorities believed that God would call vengeance on sodomy,
because it violated the order of nature”. (CLARK, 2008, p. 74).



a sodomia”."” Como aponta Mark Jordan, Sodoma deixa de tornar-se um
local associado a determinado tipo de pecado para tornar-se um lembrete
de que Deus tem o poder para julgar e quais sdo as consequéncias de
se desobedecé-Lo. “Nos lembramos da histéria de Sodoma”, diz Jordan,
“porque precisamos aprender experiéncia dela” (JORDAN, 1997, p. 32).

Afirmei anteriormente que a ideia de “sodomia” é condizente com o
momentum que os nascentes Estados da peninsula Ibérica atravessavam
no final da Idade Média, e um estudo a respeito das leis sobre o tema
deixa isso ainda mais claro.

A legislagdo portuguesa teve trés principais instrumentos juridicos
que previam condenagio as praticas sodomitas: as ordenagoes Afonsinas
(1446); Manuelinas (1521) e Filipinas (1603). J4 a inquisi¢do portuguesa
teve inicio em 1536 (portanto muito depois da espanhola, cujo inicio é em
1480), sendo que apenas em 1553 o rei D. Jodo III autoriza a persegui¢io
a sodomitas — o reconhecimento papal a jurisdi¢io inquisitorial portuguesa
sobre a pritica da sodomia ocorre somente em 1562 (SOYER, 2012, p. 32).

Nio cabe aqui fazer uma anilise mais aprofundada das diferencas
entre a inquisi¢do portuguesa e a espanhola, tampouco entre aquela rea-
lizada em Portugal e a brasileira — no que estudos feitos por Mott e
Vainfas apontam dire¢des bastante interessantes. Nosso objetivo aqui,
mais modesto, é justamente no sentido de apontar como tais instrumentos
funcionavam como forma de normalizar as sexualidades ndo enquanto
um fim em si mesmo, mas enquanto meio para consolidar a ideia de um

Estado nacional soberano também sobre terras além-mar presente nas

Y “I] veato verso il quale sembrano assommarsi le ossessioni della condanna religiosa, il terrore di una
indiscriminata vendetta divina, la preoccupazione per incontrollabili conseguenze di disordine privato
e pubblico, forse anche I'inconscia paura del suo fascino eversivo di sregolatezza estrema, é la sodomia’.
(SCARABELLO, Giovanni. “Desvianza sessuale ed interventi di giustizia a Venezia nella
prima meta del xvi secolo”, in Tizziano e Venezia: Convergno Internazionale di Studi Venezia

1976. Vicenza: Neri Pozza, 1980, p. 75-84. Citado em SCARAMELLA, 2010, p. 1.447).



esferas da ordem “publica” e “privada”, para usar os termos de Scarabello
(ainda que tais conceitos possam ser problematizados, quando aplicados
ao contexto do ibérico da época). Isso dito, algumas observacdes de ordem
geral, a fim de ndo perder a linha de argumentac¢io desenvolvida aqui.
Nesse sentido, as Ordenagies Afonsinas, editadas pelo rei D. Afonso
V de Portugal, estabeleciam que os sodomitas deveriam ser queimados,
justificando a punig¢do tendo com a referéncia ao destino de Sodoma e
Gomorra diante de seus pecados. As Ordenagées apontavam ainda que “por
este pecado [a sodomia] havia sido destruida a Ordem dos Templérios
por toda a Cristandade em um dia” (TREXLER, 1995, p. 46). Esse autor
aponta que as Ordenagdes Manuelinas, editadas por D. Manuel I, inclui-
ram o confisco dos bens dos condenados, além da puni¢io na fogueira,
prevista por D. Afonso V (TREXLER, 1995). As Ordenagées Filipinas,
dado o baixo nimero de condenagdes, estabelecem que o testemunho
de apenas uma pessoa que tenha participado do intercurso sexual com o
acusado ¢ o suficiente para sua acusagio, decretando ainda que o acusado
perdesse acesso a posi¢des de privilégio e autoridade (SOYER, 2012,
p- 31). Na verdade, tal conjunto de leis nio era novidade na peninsula
ibérica. As Siete Partidas, promulgadas por Alfonso X no século XIII ja
previam a castra¢do e a morte por apedrejamento aos ativos maiores de
14 anos de idade (sendo os passivos somente punidos caso houvessem
consentido com o ato); e as leis espanholas conhecidas como fuera real
(também no século XIII) estabeleciam a castragio puiblica e a morte por
enforcamento, trés dias depois — “e que seus corpos ndo fossem descidos”
(TREXLER, 1995, p. 45). Na Espanha os reis catélicos Fernando e
Isabel também editam lei punindo a pratica de Sodomia (a Ordenagio
Medina del Campo) em agosto de 1497. A pena estabelecida ndo mais
seria a castra¢do ou a morte por apedrejamento ou enforcamento, mas a

fogueira (TREXLER, 1995, p. 46).



A nogio de punicdo divina que justifica ser a sodomia encarada
como crime de trai¢do e lesa-majestade é ainda mais explicita na prépria

redagio da lei:

Entre os muitos outros pecados e crimes que ofendem a
Deus Nosso Senhor, e trazem desonra para a terra, crimes
cometidos contra a natureza sio especialmente evidentes.
As leis devem ter puni¢es contra este crime abomindvel, um
destruidor da ordem natural punido pela justi¢ca Divina, cujo
nome nio se deve pronunciar. [Este pecado abominavel]
causa a perda de nobreza e coragem, bem como o enfra-
quecimento da fé. E abomindvel para a adoragio de Deus
que, em sua ira, envia peste e outras pragas terrenas [para

puni-lo]. (SOYER, 2012, p. 30, tradugio nossa).?

Uma importante nog¢@o aparece nesse trecho a qual vale a pena ser
aprofundada: a de crime cometido “contra a natureza” (imagem ji evocada
por Sdo Paulo em Rm 1:26, como ji vimos), a partir de uma concep-
¢do de degradacio em dire¢do a natureza “bestial”. Tal perspectiva serd
fundamental para compreendermos as imagens que jesuitas e cronistas
tinham dos povos indigenas e de certa forma é o que inter-relaciona o que

os europeus enxergavam como poligamia, luxdria, devassiddo e sodomia

20 Amongst the many other sins and crimes that offend God Our Lord, and bring dishonor to the land,
crimes committed against nature are especially conspicuous. The laws must have punishments against
this abominable crime, a destroyer of the natural order punished by Divine justice, whose name it is
not decent to utter. [ This abominable sin] causes the loss of nobility and courage as well as the weak-
ening of faith. It is abhorrent fo the worship of God who, in his anger, sends pestilence and other
earthly plagues [to punish it]”. Citagdo retirada originalmente de Reyes Catolicos Pragmatica sobre el
pecado nefando, A.G.S., leg 1, num. 4, Titulo XXX. De la sodomia y bestialidad. Sobre a inquisi¢ao
espanhola e seus efeitos no Novo Mundo, recomenda-se a leitura de Garza Carvajal, 2003.



indigenas com a antropofagia. Eram todas praticas que remetiam a uma
«e ~ M )
inversdo das leis naturais”.

Escreve Anthony Pagden que

Falhando assim a perceber que, para todos os seres vivos,
alimentos se limitam a organismos que vivem em niveis
mais baixos do que o do consumidor, os canibais estavam
claramente se comportando de uma maneira inumana e por-
tanto, ndo natural. Como os dois crimes sexuais — sodomia
e bestialidade — dos quais os indios também foram acusados
[...], 0 canibalismo demonstrou que eles ndo poderiam fazer
uma distingdo clara entre as categorias rigidas e auto defi-
nidas em que o mundo natural foi dividido. O indigena nio
podia ver que outros seres humanos nio era, para ele, um
alimento natural mais do que ele podia ver que os animais ou
criaturas do mesmo sexo nio eram seus companheiros natu-
rais. Canibalismo, sodomia e bestialidade ofendiam todas 2
natureza racional do homem. [...] Ao cometer atos os quais,
como se supunha, mesmo as feras brutas ndo cometiam, os

indigenas estavam violando a ordem natural como homens

e como animais. (PAGDEN, 1982, p. 86).*!

Os préximos itens serdo dedicados a aprofundar essa questio, mas a
)
ideia de “natureza” (no sentido que vimos empregando), em si, é impor-

tante para compreender nao apenas as representag(")es europeias em torno

2 “By thus failing to perceive that for all living creatures, foodstuffs are confined to organisms which
live on levels lower than that of the consumer, the cannibals were clearly behaving in an unbhuman
and hence unnatural way. Like the two sexual crimes — sodomy and bestiality — of which the Indians
were also accused |[...], their cannibalism demonstrated that they could not clearly distinguish between

the rigid and self-defining categories into which the natural world was divided. The Indian could



do indigena americano, mas a prépria ideia de divisdo hierdrquica exis-
tente a época entre homens e mulheres. As sexualidades indigenas eram,
em larga medida, o ponto de encontro entre esse ordenamento tomista
e aristotélico do europeu medieval: sua percepgio sobre os indigenas
enquanto lascivos e antropéfagos invertia duplamente a ontologia euro-
peia em torno de um ordenamento “divino” (visto como “natural” e, por
isso mesmo, universal).

Abrindo um paréntese, cabe dizer — e essa ideia serd desenvolvida no
restante do capitulo — que coube aos jesuitas (e nio a inquisi¢io portu-
guesa), em um primeiro momento, o papel de conformar o mundo indi-
gena a cosmogonia cristd e a moralidade dai derivada. Diferentemente da
América espanhola, que possuiu trés tribunais da Inquisi¢do — no Peru,
Meéxico e Cartagena, desde 1570, 1571 e 1610, respectivamente — o Brasil
ndo possuia nenhum tribunal, apesar de o bispo da Bahia ser formalmente
responsavel por ocupar a fun¢io inquisitorial desde 1580 (VAINFAS,
1986, p. 43). Houve, sim, visitagdes: 4 no total — na Bahia, entre 1591
e 1593; em Pernambuco, entre 1594 e 1595; novamente na Bahia, em
1618; e no Pari, em 1763. Esse autor aponta que nas visitagoes da Bahia
o crime mais denunciado era o judaismo (21,78% das dentincias) seguido
por “dentincias morais” (18,93%), as quais incluiam sodomia, bigamia,
fornicagio, adultério, solicita¢do, entre outras. Destas, sodomia era o crime
mais comum, com um total de 35 denuncias (VAINFAS, 1986, p. 46).
Luiz Mott nota a constitui¢io racial dos 135 sodomitas “citados nas con-
fissdes e dentincias do tribunal do Santo Oficio da Inquisi¢ao da Bahia

e Pernambuco e Grao-Pard, dispomos de informagio sobre a cor de 85

not see that other human beings were not, for him, a natural food any more than he could see that
animals or creatures of the same sex were not his natural mates. Cannibalism, sodomy and bestiality
all offended man'’s rational nature. [..] By committing acts which, so it was supposed, even the brute
beasts did not commit; the Indians were violating the natural order as men and as animals’.



‘desviados”, dos quais 40 sdo brancos; 25, negros; 16, mesticos e 4, indios,
restando outros 50 sem informagio (MOT'T, 1983, p. 28-29). Segundo
ele, esses baixos nimeros nao apontariam para uma auséncia da pratica
entre indigenas, negros e mestigos, mas a uma “situagdo de menor con-
trole moral, visibilidade e vigilancia a que estavam sujeitas as duas ragas
escravizadas”, bem como a “a condi¢io de despossuidos e a indigéncia dos
negros e indios tornava-os presas menos interessantes do que os sodomitas
brancos afazendados, dai serem menos denunciados” (1986, p. 29-30).
Dessa forma, como aponta Vainfas, os negros, indios e mesti¢os pro-
cessados pela inquisi¢do estavam envolvidos em relagdes com brancos
(2007, p. 343), nio tendo sido o alvo principal das denincias. H4 ainda,
acredito, outras razdes pelas quais as denincias de sodomia envolvendo
indigenas serem poucas. Uma delas diz respeito a prépria dinimica do
processo inquisitorial. Como aponta Mott em outro texto (2007, p. 66),
além da confissdo do pecado por parte do perpetrador, era necessdrio
o testemunho de duas outras pessoas para que houvesse a condenagio.
No caso dos indigenas, quem ouvia a confissdo era um jesuita, Ordem
que nio necessariamente simpatizava com a inquisi¢do — chegaram inclu-
sive a ocorrer alguns atritos, bastando lembrar que tanto o fundador da
Ordem, Indcio de Loyola, quanto um dos jesuitas mais célebres, Antdnio
Vieira, passaram por tribunais do Santo Oficio, por erasmismo e heresia,
respectivamente. Serafim Leite explica a este respeito — ao tratar dos
problemas envolvendo Vieira e o Santo Oficio, seja na defesa aos Judeus
europeus, seja por suas ideias referentes ao Quinto Império — que “da
parte da Companbhia [de Jesus] havia reserva respeitosa, jamais simpa-
tia declarada. Alguns interpretam o facto como efeito de rivalidades e
predominio no campo religioso. Talvez, tio subtil é a questdo” (LEITE,
1943, p. 10). Contudo, esse autor deixa escapar que a relagdo de “reserva

respeitosa’ na verdade havia espago para algumas desavengas: “Entre a



institui¢do do Santo Oficio e a Companhia de Jesus nunca houve relagoes
de amizade. Mlituo respeito sim, e uma ou outra vez alguma dissidéncia.
E se algum Jesuita aceitou cargo nela, alids secundario, foi sempre por
imposicao de pessoas estranhas a Companhia, a quem nio era ficil recu-
sar” (LEITE, 1943, p. 9). O texto de José Eduardo Franco, mais recente,
também parece ir neste sentido, ao afirmar que “muitas vezes assiste-se
prevalecentemente & manifestagdo de sentimentos de relutancia do que
de concordincia na aceitagio das tarefas inquisitoriais [por parte dos
jesuitas]” (FRANCO, 2005, p. 9)

Ao tratar especificamente da relagdo entre a Inquisi¢do e os indige-
nas no Brasil, Raminelli trard informag¢io bem interessante, ao tratar da
forma como os indigenas envolvidos na Santidade do Jaguaripe* foram

tratados pelo Santo Oficio:

A “brandura” das sentengas contra os mamelucos seria uma
forma de alertar os recém-convertidos. O Santo Oficio nio
poderia considerar os neéfitos como verdadeiros hereges

e tratd-los com as mesmas sangdes aplicadas aos cristdos

europeus. (RAMINELLI, 1996, p. 142-144).

Isso ndo quer dizer que a relagdo da Inquisi¢do com os indigenas
fosse unilateral. Como Vainfas (2007) aponta, os documentos produzidos
pela primeira visita do Santo Oficio 4 Bahia e a Pernambuco revelam néao

apenas duzias de individuos chamados de “sodomitas”, como em Portugal,

22 Segundo Vainfas (1995), tratou-se da maior rebelido indigena no Brasil seiscentista, ocorrida
no reconcavo baiano (onde hoje localiza-se o municipio de Nazaré) na década de 1580, baseada
em ideias milenaristas assentadas na busca da terra sem males e criticas aos portugueses e a
Igreja — o assunto viria a ser tratado pelo primeiro visitador da Inquisi¢do no Brasil, Heitor
Furtado de Mendonga, em sua visita & Bahia (1591-1593), contexto sobre o qual trata a citagio
que se segue.



mas também #ibiras, “provando que no dmbito do estigma sexual, havia
uma miscigenagio cultural tipica da colonizagio” (p. 340).

Entretanto, tal visdo pode dar a falsa ideia de que a sexualidade
indigena no Brasil colonial era fora da esfera do controle por parte dos
colonizadores — em nada préximo ao masoquismo e ao sadismo, propos-
tos por Gilberto Freyre em seu Casa Grande & Senzala. Nesse sentido, a

sintese de Vainfas é bastante promissora:

a ideia de que o preconceito racial decorreu do escravismo ¢,
no fundo, uma simplifica¢io erronea, pois supde uma identi-
ficagdo quase absoluta entre preconceito racial e preconceito
de cor. Nio resta divida de que ambos andaram juntos e de
que o escravismo ajudou a uni-los a ponto de quase con-
fundi-los na Colénia. Mas eram, na verdade, preconceitos
de natureza distinta, sendo que os estigmas propriamente
raciais provinham de Portugal, surgindo antes e indepen-
dente do colonialismo escravocrata. [...] Sociedade hierar-
quica moldada pelo tomismo, eis 0 modelo de sociedade
que foi transplantado para o Brasil, modelo que valorizava
o fidalgo cristdo velho e aviltava o cristdo novo com varia-

dos estigmas que nada tinham que ver, obviamente, com o

escravismo colonial. (VAINFAS, 1997, p. 238-239).2

A sexualidade dizia entdo respeito a uma ordem natural tomista,
amparada numa perspectiva aristotélica de hierarquia. O sexo pas-

sava entdo a ter como estrita finalidade, sob o olhar atento da Igreja, a

% . . ~ . . . «
Para uma andlise sobre a interse¢do entre sexualidade na colonizagio e categorias como “pureza
de sangue”, em especial na América Espanhola, cf. Stolke, 2006.



procriagio, tendo lugar apenas em um casamento monogamico e entre
individuos de sexos diferentes.

Isso fica particularmente claro na carta que Nobrega envia ao Padre
Inicio de Azevedo, em 1556:

O Gentio desta terra, como nio tem matrimonio verda-
deiro, com animo de perseverarem toda a vida, mas tomam
uma mulher e apartam-se quando querem, de maravilha se
achard em uma povoagio, e nas que estdo ao derredor perto,
quem se possa casar, dos que se convertem legitimamente 4
nossa F¢, sem que haja impedimento de consanguinidade ou
affinidade, ou de publica honestidade, e este nos é o maior
estorvo que temos ndo os poder por em estado de graga, e
por isso nio lhe ousamos a dar o Sacramento do Baptismo,
pois é for¢ado a ficarem ainda servos do peccado. Serd neces-
sario haver de Sua Santidade nisto largueza destes direitos
positivos, e, si parecer muito duro ser de todo o positivo, ao
menos seja de toda affinidade e seja tio com sobrinha, que
¢ segundo grau de consanguinidade, e é ¢4 o seu verdadeiro
casamento, a sobrinha, digo, da parte da irma, porque a filha
do irmio é entre elles como filha, e ndo se casam com as taes;
e, posto que tenhamos poder de dispensar no parentesco
de direito positivo com aquelles que, antes de se converte-
rem, jd eram casados, conforme as nossas bulas, e ao direito
canonico, isto ndo pode ca haver logar; porque nio se casam
para sempre viverem juntos, como outros Infiéis, e si disto

usamos alguma hora ¢ fazendo-os primeiro casar, in lege

natura, e depois se baptisam. (NOBREGA, 1931, p. 148).



Tal mengio, alids, é mais que frequente nas cartas jesuiticas (como
veremos adiante). A relagio entre natureza, sexo, sodomia e hierarquia ¢
algo bastante presente nos textos do periodo, de modo que uma sintese
sobre tal vinculo se faz necessaria aqui.

Soyer (2012, p. 5) chamard a atengio, por exemplo, sobre como a
diferenca entre os sexos era percebida como um resultado de fatores
“naturais”: a distingdo era esperada nio apenas em um nivel fisico (que
transcendia a genitédlia, mas incluia para os homens, por exemplo, barba
e voz grossa), incluindo também comportamento e vestimenta. O corpo
teminino, pela viso aristotélica e biblica, era visto como uma versao mais
fraca, invertida e imperfeita do corpo masculino, bem como a prépria
ideia de masculinidade remetia a no¢io de racionalidade e autocontrole.*
Isso tinha, 4 época (até o século XVIII, pelo menos),” uma razio que
chamariamos, hoje, de fisiolégica. Como escreve Crawford, “As descrigoes
médicas do corpo sustentavam que quatro humores — sangue, fleuma, bilis
negra (ou melancolia) e bilis amarela (as vezes chamada bilis vermelha ou
célera) — tinham qualidades (seco, molhado, quente e frio), que se corre-
lacionavam com 6rgdos (coragio, bago, figado e cérebro) e governavam
personalidades”. (CRAWFORD, 2007, p. 101-102, tradugio nossa).*

Essa visio do corpo a partir dos humores permitiria enxergar a doenga
€ 0s corpos como um continuum, onde aos polos masculino e feminino
equivaleriam propriedades quentes e secas; e frias e imidas, respectiva-

mente. Era dessa forma, por exemplo, pela qual se explicaria o fato de os

2+ Cf. Laqueur, 1990.

% Ao longo do século XVII haveria descobertas importantes no campo da fisiologia sexual
humana, como o descobrimento de foliculos dos ovérios com 6vulos por Regnier de Graaf
(1672) e de espermatozoides no esperma, por Anton van Leuwenhoek (1672).

%0 “Medical descriptions of the body held that four humors — blood, phlegm, black bile (or melancholy),
and yellow bile (sometimes called red bile or choler) — had qualities (dry, wet, hot, and cold) which

correlated with organs (heart, spleen, liver, and brain ) and governed personalities.”



homens serem carecas (seus corpos quentes, por terem mais biles amarela,
queimariam o cabelo), ou de sua genitalia ser “para fora” (seu corpo quente
“expulsaria” o 6rgio, conforme ja havia escrito Galeno de Pérgamo no
século II). Tanto Crawford como Soyer (2012, p. 23) chamam a atengio
para como uma falta de equilibrio entre os humores poderia ocasionar
hermafroditismo ou mudanga no sexo do feto: dependendo de mudangas
na temperatura, um feto feminino podera se transformar em uma crianga
com genitdlia masculina e caracteristicas femininas ainda que, mais rara-
mente, um homem poderia se transformar em mulher apés o parto.

A essa visdo, hipocritica, juntava-se outra, aristotélica, que enxergava
a natureza como algo estratificado e hierarquizado. Como indica Cra-
wiord (2007), Aristételes teria notado nas popula¢des animais que “os
machos eram dominantes, e as fémeas eram subordinadas. Machos eram
maiores, ¢ para Aristdteles mais ativos e importantes em cada espécie. |...]
Porque todas as coisas eram como deveriam ser e os machos eram supe-
riores, Aristételes afirmava que os homens proviam os aspectos impor-
tantes na reprodugio” (p. 102, tradugio nossa).”” Dessa forma, a norma
passava a ser o masculino, racional e com autocontrole, em contraposi¢ao
ao feminino, associado 2 luxdria.

Importante apontar, também, que essa perspectiva aristotélica ao
mesmo tempo dava suporte as ideias europeias sobre escravidio natural,
como bem escreve Pagden (1982, p. 42-43). Ainda assim, na comparagio
entre povos indigenas e mulheres, essas seguiam sendo vistas como infe-
riores. Exemplo disso ¢ um decreto escrito por Felipe II estabelecendo
que o testemunho de dois indios ou de trés mulheres equivaleria ao de
um homem espanhol (PAGDEN, 1982, p. 44). Alids, a teoria humoral era

27 “Males were dominant, and / females were subordinate. Males were larger, and Aristotle thought more
active and important to each species. [... ] Because all things were as they should be and males were
superior, Aristotle maintained that males provided the important features in reproduction.”



claramente associada a visdo aristotélica com relagio aos povos indigenas.
Jean Bodin, por exemplo, escreve em seus Les Six Livres de la République
[1576] que os 6rgios do corpo humano e seus fluidos responderiam aos
efeitos do clima, sendo as de clima quente mais propensos ao impulso,
crueldade e estupidez, “assim como os bébados”, o que explicaria, para
ele, a “selvageria dos brasileiros” (apud PAGDEN, 1982, p. 138). Por seu
turno, o teélogo jesuita Martin del Rio (1551-1608) assegura que “O sexo
feminino é o mais suspeito por estar repleto de paixdes vorazes e vee-
mentes. Sua imaginac¢do conduz a desatinos, 4 volapia, ao luxo e a ava-
reza. Em compensagio, faltam-lhes a prudéncia e a parcimoénia, o que
as tornam frdgeis frente aos ardis do demonio. Desde Eva, as tentagoes
da carne e as perversdes sexuais provém das mulheres”. Mais que isso, ao
final da idade média a “falta de autocontrole das mulheres para explicar
suas perversdes sexuais e o desejo canibal, aproximando o ato de beber e
comer do ato de copular” (RAMINELLI, 1996, p. 102).

A associagdo entre luxdria, antropofagia e falta de autocontrole nos
tomard parte deste capitulo, e as implica¢oes dessas ideias se pensadas
em um contexto de interpretacdo da visdo seiscentista sobre a sodomia
indigena no Brasil sdo claras desde ji. As descri¢des, desde Colombo e
Vespicio, como veremos a seguir, associando praticas antropofagicas com
a luxdria indigena eram percebidas pelos europeus como algo relacionado
intrinsecamente a sua natureza pervertida. De todas as formas, a ordem
natural das coisas entre os indigenas brasileiros estava invertida: aqui
havia poligamia, nudez, incesto, luxuria e bebedeira em excesso (o cauim
é quase que sistematicamente referido como “vinho” pelos cronistas).

O sodomita indigena era epitome da inversdo da natureza “ideal”
europeia, catélica e pré-moderna, por simbolizar o maximo da falta de
autocontrole. Nio se trata aqui de afirmar que houveram debates teolégicos

em Portugal para discutir o tema — jd vimos que ndo houve, e os debates



espanhdis, quase sempre restritos aos circulos académicos ou dominicanos
(rivais histdricos dos jesuitas), parece ndo ter causado impacto nas politicas
portuguesas no Brasil, mesmo durante o periodo de unido ibérica (1580-
1640) — mas na gestdo cotidiana das relagdes com os indigenas, jesuitas
e governadores gerais parecem sempre pensar maneiras de estabelecer o
controle sobre as “préticas abominaveis” dos indios. Como escreve Jordan,
ao comentar sobre a perspectiva tomista sobre o pecado contra a nature-
za,”® para Aquino esta seria uma pratica contra a natureza por opor-se a
unido de homens e mulheres, natural a seres humanos e animais, sendo
a sodomia compardvel a outros atos contra a natureza divina do homem,
como comer lama ou sujeira (JORDAN, 1997, p. 146-147).

Dito de forma sintética, no processo de colonizag¢io do Brasil, as
imagens de sodomia, luxtiria, nudez, poligamia e antropofagia ligavam-
-se umas as outras como um imenso complexo de priticas vistas como
“contra a natureza’ (contra naturam), e era papel dos missiondrios jesuitas
e da Coroa (dai a importancia de se situar o Padroado Portugués, como
fizemos) regular esse estado de coisas, a fim de evitar que se abatesse sobre
Portugal a mesma puni¢io que havia vindo a Sodoma (ou outras, como a
Peste, por exemplo). Vimos, alids, que a mensagem de Sodoma e em torno
da no¢io de sodomia trata de obediéncia. Assim, temos: (a) uma nogio de
um pecado atrelado necessariamente a ideia de uma puni¢io divina em
caso de desobediéncia; (b) de uma natureza masculina ligada ao autocon-
trole e feminina, inversamente, associada a luxuria; (c) uma perspectiva
missiondria presente nio apenas na mentalidade da Coroa portuguesa
mas também jesuitica, em torno da ideia de controle; (d) um contexto de
% Em sua Suma Teolégica, Aquino apresenta a sodomia em sua discussio sobre o vicio da luxiria

(entendido como o excesso de prazeres venéreos, e de uso inapropriado do aparato sexual).
Consistiriam tipos de luxuria a fornicagio, o adultério, o incesto, o estupro e os pecados con-

tra a natureza. Desses, os pecados contra a natureza seria considerado o mais grave, sendo a
bestialidade o mais sério (seguido pela sodomia), sendo a masturbagio o menos grave.



formagdo de estados nacionais ibéricos nos quais a ideia de uma regulagio
sistemdtica da vida de seus suditos justifica-se, para evitar uma puni¢do
divina sobre seu povo, como um todo (reforgando assim a ideia de Estado
e fundamentando assim seu controle sobre os individuos — essa ideia serd
fundamental ao final deste capitulo); e (¢) um complexo de préticas indi-
genas descritas como luxuriosas e abomindveis — sintetizadas pela ideia
de contra naturam -; sobre as quais, dado o exposto aqui, era necessirio
intervir. Nesse sentido, os amerindios brasileiros eram descritos, muitas
vezes, como o oposto do que o homem europeu deveria ser: monogamico;
buscando sexo conjugal para gerar filhos; regrado no vestir, no beber,
comer e no falar. Como escreve Serafim Leite sobre os exercicios espiri-
tuais de Loyola, “supde-se o pecado: e, portanto, a reagio contra o prazer.
A mortificagio ¢ a grande licdo de Jesus” (1938, p. 15). Evidentemente
que a perspectiva indigena era bastante diferente. Afinal, ao contrério do
que pensavam os portugueses e jesuitas, nio era simplesmente questio
de “imprimir-se facilmente neles qualquer cunho que lhe quiserem dar”
(Carta de Pero Vaz de Caminha), tampouco eram eles “papel branco” (Carta
de Manuel da Nobrega ao Dr. Navarro, em 10 de agosto de 1549), o que
complexifica ainda mais a compreensio da tentativa de controle portugués
sobre os corpos amerindios no Brasil. Isso fica claro nas representagdes
que foram criadas ao longo desse processo.

E o que veremos a seguir.
2.3 Sexualidade e selvageria: antropofagia e luxiria na visao dos cronistas

As imagens sobre sexo sio algo frequente nos relatos sobre as terras
do Novo Mundo. Houve inimeros episédios brutais de violéncias sexuais
praticadas contra indigenas em todo o continente — como Trexler chama

a atengdo, o estupro era concebido como uma forma legal de tomar posse



na captura de escravos e escravas (1995, p. 14). Chocantes também sio as
descri¢oes que Pietro Martire d’Anguiera nos traz em seu De orbe novo
(1516) sobre como o nobre espanhol, Vasco Nufiez de Balboa matou,
atirando aos cées para devord-los, ao irmédo do cacique de Quaraca e
quarenta de seus companheiros, por estarem vestidos como mulheres no
Panama, em 1513 (cena imortalizada por Theodor de Bry em uma de suas
gravuras, datada de 1594). Tais cenas sio frequentes em relatos diversos
e nos permitem perceber como o processo de imposi¢do das sexualidades
ibéricas nas Américas foi brutal®” — isso certamente nio estd em discus-
sdo aqui*® —; contudo, focar nessas narrativas traz o risco de vitimizar as
populacoes indigenas e, assim, tolher suas reagdes a esses processos.
Nosso primeiro esfor¢o aqui serd, portanto, no sentido de tentar com-
preender quio heterogéneas essas sexualidades eram e em que contexto mais
amplo, do ponto de vista das representagdes por parte dos colonizadores, o
olhar do europeu se inseria. Mais que isso, faremos um duplo esfor¢o: em
primeiro lugar, apesar de contarmos hoje apenas com relatos que refletem

a perspectiva dos colonizadores, assumiremos que os indigenas também

# Temos aqui uma dupla conotagio: a imposi¢do pode ser tanto a imposigdo de regras europeias
sobre as sexualidades indigenas, como a imposi¢do do macho europeu sobre a sexualidade
“feminina” americana — por meio do concubinato ou estupro. Sobre a produgio da feminizagio
como forma de dominagio indigena, cf. Stephen, 2013.

%0 Para um olhar mais detido sobre a colonizagio sexual das Américas, além da bibliografia citada
ao final deste trabalho recomenda-se a tese de James H. Sweet, Recreating Africa: Race, Reli-
gion, and Sexuality in the African-Portuguese World, 1441-1770 (1999); bem como os textos de
Ruth Tricoli, “Colonization and Women’s Production: The Timacua of Florida” Em: Cheryl
Claassen (Ed.) Exploring Gender through Archeology (1992); Pete Sigal (Ed.) Infamous Desire:
Male Homosexuality in Colonial Latin America (2003); Ann Twinam, Public Lives, Private Secrets:
Gender, Honor, Sexuality and Illegitimacy in Colonial Spanish America (1999); Irene Silverblatt,
Moon, Sun and Witches: Gender Ideologies and Class in Inca and Colonial Peru (1987); Federico
Garza Carvajal, Butterflies will burn: prosecuting sodomites in early modern Spain and Mexico
(2003); Anne McClintock, Imperial Leather: race, gender and sexuality in the Colonial Conquest
(1995) e Michal Horswell, Decolonizing the sodomite: queer tropes of sexuality in colonial Andean
Culture (2005).



exerceram agéncia (nfo sendo apenas vitimas dos europeus); e, em segundo
lugar, trataremos sobretudo do Brasil — distinto, em seus caminhos, da
América Espanhola cuja literatura disponivel trata majoritariamente.
Dessa maneira, buscaremos responder aqui a seguinte questdo: em
que medida esta visdo europeia sobre sexualidade — apresentada em nosso
item anterior — se mesclava com outras imagens de selvageria para com-
preender as sexualidades indigenas? De um modo geral, a hipétese a ser
desenvolvida aqui é que nas descri¢oes de cronistas e jesuitas, ideias como

» « » « »

“Incesto”, “selvageria”, “corrup¢io”, i a ibali ligamia”
, geria’, upe¢io”, “inversio”, “canibalismo”, “poligamia’”,
« . » « sz« e« » « e « PN
embriaguez”, “luxtria’, “sodomia”, “nudez”, “bacanais” e “lascivia” forma-
vam parte de um mesmo campo seméntico. Além disso, tais descrigées (em
que pese a polissemia desses termos) ndo podem ser compreendidas fora
do projeto colonial — o qual, como vimos, trazia em seu bojo a perspectiva
) )
missiondria da Coroa Portuguesa e em cuja base residia o conceito de natu-
reza humana — eram todos contra naturam — baseado na doutrina crista.
Ha, nesse sentido, virias fontes quinhentistas e seiscentistas no Brasil
que associam as representagdes mencionadas. Uma das mais conhecidas
dessas narrativas é aquela escrita por Jean de Léry: Viagem a Terra do
Brasil (1578), na qual indica ndo serem os indigenas “cobertos de pelos”:
M
“mais adiante refutarei o erro dos que afirmam serem os selvagens pelu-
dos” (LERY, 1941, p. 69) e “nio sdo como alguns imaginam e outros o
querem fazer crer, cobertos de pelos ou cabeludos. Ao contririo” (LERY,
1941, p. 100). Outro francés, André Thevet, intitula um capitulo (o tri-
gésimo primeiro) de seu Singularidades da Fran¢a Antdrtica de “Contra a
opinido dos que consideram os selvagens pelludos”. Transcrevo a seguir

uma passagem desse capitulo:

Muitas pessoas pensam, por inadverténcia, que esses povos,

a quem chamamos de selvagens, pelo facto de viverem quasi



como animaes, nos bosques e campos, tém, semelhante-
mente, o corpo todo pelludo, & maneira dos ursos, dos cervos
e dos ledes. [...] Os indigenas, ndo s6 os da India Orien-
tal, mas também os da America, saem do ventre materno
tao bellos e limpos quanto as criangas nascidas na Europa.
Se, com o decorrer do tempo, lhes nasce o cabello em algu-
mas partes do corpo, assim como succede com qualquer

pessoa — arrancam-no as unhadas, conservando apenas o

pello da cabega. (THEVET, 1944, p. 191).

Afinal, quem sdo esses selvagens peludos de que nos falam Léry e
Thevet? Uma pista pode ser encontrada em Bartra (1992). Nesse livro,
o socidlogo e antropdlogo mexicano desenvolve o seguinte argumento:
a imagem de selvagem na Europa nio viria do contato com os povos
amerindios, antes, lhes seria anterior, sendo parte da natureza da cultura
ocidental, tendo sido aplicada aos indigenas. Em alguma medida, parte
do argumento bartriano pode ser resumido na frase mais conhecida desse
livro: “antes de ser descoberto, o selvagem teve que ser inventado” (p.16).

Naio se trata aqui de pensar as origens, aplica¢des e implicagdes do
conceito de “barbarie” ou de “selvageria”, tampouco as implicagdes teo-
légicas e filoséficas desses conceitos na Europa vis-a-vis a descoberta da
América. A isso Bartra, dedica outro texto (BARTRA, 1997), que, com-
plementado com Pagden (1982), fornece uma boa sintese dessas questdes.

Interessa-nos aqui, por outro lado, compreender justamente como esse
enquadramento funcionou para pautar a visio europeia sobre o Brasil. A ver.

Um dos pontos interessantes no desenvolvimento das ideias de Bartra

é sua referéncia as Amazonas e a0s centauros:



Para os gregos, o espago civilizado era fundamentalmente mas-
culino, e as mulheres podiam ser, de certa forma, equivalentes
aos seres selvagens. As Amazonas combinavam tragos femi-
ninos selvagens com elementos notoriamente masculinos, tais
como o seu amor pela guerra e a sua capacidade de montar
cavalos brandindo o tipico machado de dois gumes. O mito das
Amazonas ¢ especialmente revelador da forma como os gregos
conceberam um espago selvagem dentro do seu mundo: o card-
ter feminino misturado com atributos masculinos configurava
uma imagem de selvageria baseada na combinagio de exégenos,
mas eles formavam uma parte indissoltvel da sociedade grega.
Mas, a0 mesmo tempo, a ideia contraditéria de uma mulher
guerreira constituia uma magnifica imagem para retratar o
Outro como um ser tio ameagador como a combinagio de

tragos equinos e humanos na figura quase sempre masculina

do centauro. (BARTRA, 1992, p. 22, tradugio nossa).’!

Amazonas e ciclopes (e suas praticas libidinosas, guerreiras e “bes-
tiais”) estavam associados ao limiar do mundo. Eles seriam justamente,
nos termos de Woortman (2000) seres liminares que “expressavam a
ambiguidade presente na representacio da alteridade”. Nio ¢é de se estra-
nhar, portanto, que Colombo associasse canibalismo com os ciclopes e

visse nos Caribes tragos suficientes para associd-los aos miticos seres

31 “Para los griegos el espacio civilizado era fundamentalmente masculino, y las mujeres podian ser, en
cierto modo, equivalentes a los seres salvajes. Las amazonas combinaban rasgos salvajes femeninos com
elementos notoriamente masculinos, como su amor por la guerra y su habilidad para montar a caballo
blandiendo la tipica hacha de dos filos. El mito de las amazonas es especialmente revelador de la forma
em que los griegos concebian um espacio salvaje en el seno de su mundo: el cardcter femenino mezclado
con atributos masculinos configurd una imagen de salvajismo basada en una conbinacion de exdgenos,
sino que formaron parte indisoluble de la sociedad griega. Pero, al mismo tiempo, la contradictoria idea de



monoculares, como ele escreve em seu didrio: “Disseram que esta terra era
muito extensa e que havia pessoas nelas que tinham um olho na testa e
outros aos quais chamavam ‘canibais’. Desses tltimos, eles demonstraram
grande medo e, quando eles viram que este curso foi tomado, eles ficaram

)

calados, ele diz, porque esse povo os comia e porque eram muito belicosos’
(Trecho do didrio de Colombo, citado em Hulme, 2001).

Quanto as amazonas (das quais Colombo também havia ouvido falar,
fazendo constar em seu didrio) a referéncia no Brasil Colonia (ainda que
via relato de uma expedigio espanhola) é clara: me refiro ao relato de
Gaspar de Carvajal sobre a expedi¢io de Orellana no Rio Amazonas no
inicio da década de 1540.%

Carvajal, em sua Relagdo, descreve seu encontro com as amazonas,
ocorrido em algum lugar onde hoje é o baixo rio Amazonas. Ao longo
de toda a viagem empreendida por Orellana, ele e seu grupo ouviam
falar sobre essas guerreiras, até que algumas delas cruzaram seu caminho:
“Estas mulheres sdo muito alvas e altas, com o cabelo muito comprido,
entran¢ado e enrolado na cabeca. Sao muito membrudas e andam nuas
em pelo, tapadas as suas vergonhas, com os seus arcos e flechas nas maos,
fazendo tanta guerra como dez indios” (CARVAJAL, 1941, p. 60-61).

Nessa batalha, Orellana capturou “um corneteiro” (segundo Carvajal,
chamado Counyco) e, dois dias depois, ja compreendendo sua lingua

« 7. . R . .. .
pOf um Vocabularlo que hav1a feltO 5 ICSOIVCU entrevistar seu prlSlOnCer:

Perguntou-lhe o Capitio que mulheres eram aquelas que
tinham vindo ajudd-los e fazer-nos guerra. Disse o indio

que eram umas mulheres que residiam no interior, a umas

una mujer guerrera constituia una magnﬁca imagen para retratar al Otro como un ser tan amenazador
como la combinacion de rasgos equinos y humanos en la figura casi siempre masculina del centauro.”

32 Cf. Ugarte, 2009.



sete jornadas da costa, e por ser este senhor Couynco seu
sudito, tinham vindo guardar a costa. Perguntou o Capitio
se estas mulheres eram casadas e o indio disse que ndo.
[...] Perguntou-lhe o Capitio se essas indias pariam. Disse
o indio que sim. Perguntou o Capitio como, nio sendo
casadas, nem residindo homens com elas, emprenhavam.
Ele disse que estas indias cohabitam com indios de tempos
em tempos, e quando lhes vem aquele desejo, juntam grande
por¢do de gente de guerra e vio fazer guerra a um grande
senhor que reside e tem a sua terra junto a destas mulheres,
e a forga os trazem as suas terras e os tém consigo o tempo
que lhes agrada, e depois que se acham prenhas os tornam
a mandar para a sua terra sem lhes fazer outro mal; e depois
quando vem o tempo de parir, se tém filho o matam e o

mandam ao pai; se ¢ filha a criam com grande solenidade e

a educam nas coisas de guerra. (CARVAJAL, 1941, p. 66).

O relato de Orellana ¢ singular em varios sentidos, mas especial-
mente por ser o Unico que situa essas personagens, dignas de figurarem na
Iliada, em solo amazonico. Dessa maneira, tem-se em parte corroborado
o argumento de Bartra no sentido de termos categorias e seres da cultura
ocidental sendo utilizados ndo apenas para entender os limiares desse novo
mundo que se ia descobrindo, mas também como referéncia para a com-
preensdo sobre os povos que 14 habitavam. As amazonas aqui importam
menos como mito, e mais como chave compreensiva — nio tanto sobre os
indios, mas sobre os préprios europeus e de sua visdo de mundo a época.

Colombo também faz breve referéncia a ferozes canibais de um olho sé:
neste caso, defendo que os ciclopes forneciam um quadro simbélico de refe-

réncia muitissimo importante quanto a compreensio do comportamento



dos indigenas. Dito de outra forma: os ciclopes e sua representagio podem
nos ajudar a situar as representagdes europeias sobre os indigenas, em espe-
cial a partir de suas préticas concebidas como luxuriosas, bestiais etc.

Bartra nos traz uma imagem bastante rica e detalhada dos ciclopes,
em especial Polifemo, que se revela de imediato “como un antropéfago,
sin temor de los dioses e inospitalario; ademads, le gusta enormemente el
vino”. J Polifemo retratado por Euripides tem ainda outra caracteristica:
“le gustan mds los mancebos que las muchachas y, comparando al sileno
con el hermosisimo Ganimedes, lo arrasta a su lecho para hacer el amor
antes de caer dormindo” (BARTRA, 1992, p. 30).

Assim, esses personagens trazem em si tragos que viriam a caracte-
rizar os indigenas brasileiros pelo olhar europeu: “lascivia, canibalismo,
ingestdo de carne crua, comportamento animal, peculiaridades bestiais
[...], gosto incontrolavel pelo vinho [no caso, cauim], recusa 4 sociabilidade
‘normal” etc. (p. 27). De fato, boa parte das descrigdes dos hébitos sexuais,
dos rituais antropofégicos, das casas etc., dos indigenas brasileiros foram
retratados pelos autores quinhentistas e seiscentistas como se fossem os
seres liminares da Europa ocidental cldssica. Tal percep¢io, contudo, ndo
ficou meramente no dmbito das representa¢oes, mas implicou em uma
intervengio e tentativa permanente de controle — por parte dos jesuitas,
principalmente. Vejamos alguns exemplos.*

Jean de Léry, ao falar da cauinagem (1941) faz referéncia ao fato de
que os indigenas que nio aguentavam a cauinagem passavam a ser consi-
derados “efeminados” (p. 119). Adiante, ao falar sobre o casamento, escreve
o francés que “quando se disputam se insultam de #wvira, o que quer dizer

sodomita. Isso me leva a crer, embora nio o possa afirmar, que entre éles

3 Além dos exemplos a seguir, retirados da literatura de cronistas, historiadores e jesuitas dos
séculos XVI e XVII, certamente uma andlise da iconografia da época — em especial das gravuras
de De Bry seria bastante produtiva nesse sentido.



existe ésse abomindvel vicio”™* (p. 204) H4 ainda outra referéncia aos
“afeminados” em Léry, que nio consta dessa tradugio brasileira. Em seu
capitulo X VI, sobre a religido Tupinambd, o texto brasileiro escreve que
“Ao contrario [dos corajosos, que matam e comem muitos inimigos] as
almas dos covardes vio ter com Ainhin, nome do diabo, que atormenta
sem cessar” (1941, p. 188). Na tradugio para o inglés, por outro lado,
consta que “while on the contrary, the souls of the effeminate and worthless...”
(1990, p. 136) e a francesa “ez au contraire que celles des effémines et gens
de nednt...” (1972, p. 189), deixando claro que a tradugio brasileira se
equivoca ao falar em “covarde” em vez de “afeminado”, como nas outras
tradugoes — Thévet, como veremos adiante, langard mio de outro termo
para referir-se aos covardes.

Em que pese a viva descrigdo que o autor faz sobre o ritual antropofa-
gico — “E entdo, incrivel crueldade, assim como os nossos cagadores jogam
a carni¢a aos cdes para tornd-los mais ferozes, esses selvagens pegam os
filhos uns ap6s outros e lhes esfregam o corpo, os bragos, e as pernas com
o sangue inimigo a fim de tornd-los mais fortes”. (LERY, 1941, p-180) —
o francés possui uma posi¢io ambigua, atenuando o choque cultural ao
longo de sua descri¢io, sempre apresentando ao leitor um contraponto
aos elementos indigenas mais impactantes ao observador europeu — como

a nudez e o canibalismo, por exemplo:

Entretanto, mesmo nio falando por metiforas,* nio encon-
tramos aqui, nem na Italia e alhures, pessoas condecoradas

com o titulo de cristdos, que nio satisfeitas com trucidar seu

* Aqui, na edigdo brasileira de 1941, Plinio Ayrosa adiciona uma nota: “Léry grafa tyvire a
expressdo tebira ou tebird do tupi costeiro. No guarani dizia-se febirdn, de ebiron, vil, corrupto,
infame, sodomita. A prostituta, a mulher devassa, também ¢ aplicvel essa denominagio”.

35 Consta aqui outra nota na edigdo brasileira, alertando ao leitor para o fato de ter sido todo esse
pardgrafo suprimido na edigdo latina de De Bry.



inimigo ainda lhes devoram figado e cora¢io? E que vimos em
Franca durante a sangrenta tragédia iniciada a 24 de agosto de
1572? Sou francés e pesa-me dize-lo. [...] Nao abominemos
portanto demasiado a crueldade dos selvagens antropéfagos.
Existem entre nés criaturas tio abomindveis, sendo mais, e
mais detestdveis do que aquelas que s6 investem contra nagoes
inimigas de que tém vinganga a tomar. Nio é preciso ir 4
América, nem mesmo sair de nosso pais, para ver coisas tio

monstruosas. (LERY, 1941, p. 184-185).

Duas coisas a serem ditas, aqui. Em primeiro lugar, ao contririo
do que fazem os portugueses (ou melhor, do que eles ndo fazem), Léry
aproveita a realidade amerindia para criticar a realidade europeia de
entdo — e o faz partindo de sua posicio e histéria pessoal — prova disso
¢ a clara referéncia, na passagem citada, ao que passou a ser conhecido
como “massacre da noite de Sdo Bartolomeu”, em agosto de 1572: na
ocasifo — em que milhares de protestantes foram massacrados pelos caté-
licos — Léry era ja um pastor protestante com quase 40 anos de idade,
tendo sobrevivido por pouco a algumas dessas perseguicoes.

Além disso, a forma como utiliza a expressio “selvagem” nio deve ser
vista como equivalente a “barbaros”: ao utilizar-se de “selvagens ameri-
canos” o que busca é claramente um paralelo com a imagem de selvagem
trazida por Bartra (homens peludos, errantes etc.). Por isso mesmo, sua
imagem de selvagem deve ser compreendida nio como alguém despido
de logos, mas como seres nio domesticados (algo bem diferente do gen-
tio jesuita, o que passa também a explicar sua “inconstincia”: é possivel
que ela estivesse mais no Ambito da descri¢do e menos no da agdo ou

da cosmologia Tupi, como se nota ao contrastar as diferentes visdes de



cronistas e missiondrios).* Eles nio guardam a “lei da natureza” porque
ndo a conhecem: o que abre caminho para a empresa missiondria que
motivou (ao menos a principio) a vinda de Villeganon e seus correligio-
narios (incluindo Léry) ao Brasil.

Nesse sentido, sua perspectiva sobre os indigenas é bem diferente
daquela apresentada pelos jesuitas e cronistas portugueses, porque se
insere em um outro projeto missiondrio. A mesma chave interpretativa
(no sentido de trazer uma representagio do indigena atrelada a realidade
e interesses religiosos e politicos do enunciador) pode ser colocada quanto
as edi¢oes de Theodor de Bry dos relatos de Léry e Staden — seja na
omissdo ou inclusdo de pardgrafos e informagdes, seja em determinadas
gravuras: a representa¢do do inferno americano em De Bry — calvinista
e fugido da perseguicio catdlica espanhola — era uma forma aberta de
criticar a incapacidade dos colonizadores catélicos em converter estas
terras.’’

Tal perspectiva fica clara quando contrastamos a perspectiva de Léry
com a de outro francés, também contemporineo de Villeganon: o catdlico
André Thevet — de quem certamente Léry ndo gostava, tendo justificado
como uma de suas motivagdes para escrever seu Viagens a “repeticdo de
mentiras e amplia¢do de erros”, bem como a “detragdo dos ministros e
imputa¢do de mil crimes” com “digressoes falsas e injuriosas” (LERY,
1941, p. 28). Assim, as gravuras de Theodor de Bry retratam a ineficiéncia
(e truculéncia) da colonizagio catélica e o texto de Léry — ou mesmo o
de Thevet, em alguns pontos — apresenta um selvagem que serve como
contraponto a sociedade europeia.

% Certamente uma discussio do tema a luz de Castro, 2002, seria interessante. Espero poder
realizd-la apropriadamente no futuro.
37 Cf. Groesen (2008) para uma andlise pormenorizada da questio religiosa na europa do Século

XVI e seu impacto na obra de Theodor de Bry — incluindo a censura que a edi¢io de de Bry
do livro de Léry sofreu pela inquisi¢io Ibérica.



Como ja foi dito aqui, a posi¢do desses autores vérias vezes é bastante
ambigua.’® Ao descrever a pian (doenga conhecida também como “bouba”
ou “framboesia”), por exemplo, escreve Thevet que tal doenca parece ser
“proveniente de certa malversagdo, com origem, por sua vez, no tracto
sexual entre machos e femeas, visto que esse povo é muito luxurioso, car-
nal e excessivamente bruto” (THEVET, 1944, p. 273). Assim, o francés
conclui se tratar de sifilis, causada pela luxdria das mulheres, “que pro-
curam e empregam todos os meios no sentido de arrastar os homens ao
prazer” (THEVET, 1944) — apesar de tanto a sifilis quanto a bouba serem
causadas por bactérias da familia Treponema, a dltima ndo é considerada
doenga sexualmente transmissivel, mas transmitida pelo contato com a
pele, como admite o préprio Thevet, ao escrever que a doenga “ataca os
indigenas americanos e os europeus s6 pelo toque” (THEVET, 1944).

No entanto, os indigenas se curariam mais facilmente que os euro-
peus, “em virtude de sua constitui¢do menos corrompida pelos vicios”.
Além disso, por enterrarem os mortos se vé “que os selvagens americanos
nio sio destituidos de toda decéncia, isto é, embora sem fé nem lei, tém
ao menos, até onde os pode induzir a natureza, isso de bom” (p. 260).
Outro trecho ambiguo é encontrado no capitulo sobre “como bebem e
comem os selvagens”: “E ficil compreender como essa boa gente nio
pode ter com os alimentos mais apuro do que com as demais coisas”
(p. 186). Assim, esses trechos nos permitiriam pensar serem os nativos
da Guanabara “boa gente”, “ndo destituidos de toda a decéncia” e, apesar

de luxuriosos, terem uma “constitui¢do menos corrompida pelos vicios”!

%% Neste caso penso que se aplique o que foi escrito por Todorov (1993, p. 47-48) ao destacar
que a visio europeia sobre a América recém-descoberta e seus habitantes era “marcada por
esta ambiguidade: a alteridade humana é simultaneamente revelada e recusada [...]. Colombo
participa deste duplo movimento. Nio percebe o outro e impde a ele seus préprios valores”.



Nesse sentido, a descri¢do thevetiana remete nio a figura do “bom sel-
vagem”, mas a do selvagem europeu, nao domesticado.

Contudo, ao descrever o papel da vinganca entre os indigenas, escreve
o autor que “os selvagens, por vinganga, esmagam nos dentes piolhos
e pulgas, — coisa mais de brutos que de racionaes™’ (THEVET, 1944,
p-249). Além disso, ao descrever os rituais antropofégicos no Maranhio,
Thevet aponta que “ndo hd animal feroz, nos desertos da Africa ou Arabia,
que appeteca tio ardentemente o sangue humano quanto esses mais que
brutaes selvagens” (p. 363). Alids, no capitulo em que descreve “como esses
barbaros matam e devoram os prisioneiros de guerra”, Thevet assevera
que “os cannibaes e indigenas do littoral do rio do Maranhio sdo ainda
mais crueis em rela¢ido aos espanhoes, excedendo os da Guanabara em
atrocidade, quando se entregam a essas mesmas cerimonias. A histéria
ndo fala de nenhum povo, por mais barbaro, que use de tdo excessiva
terocidade” (p. 245). Ha dois pontos dignos de nota nessas passagens:
em primeiro lugar, a 6bvia contraposi¢io dos nativos do Rio de Janeiro
(com quem os franceses conviviam) com os do Maranhfo, denotando
nio exatamente uma melhor “natureza” dos indigenas da Guanabara
mas, também, uma melhor gestdo por parte dos franceses da relagao

com os indigenas. Além disso, esse é o trecho do livro onde mais se nota

¥ Comparar isso com o relato de Hans Staden: “Quando uma mulher cata os piolhos de alguém,
come-os. Perguntei vérias vezes por que o faziam, e responderam que eram seus inimigos que
estavam comendo algo da cabega, e que queriam vingar-se deles” (STADEN, 1999, p. 100).
Também Soares de Sousa, ao final de seu capitulo CLIX de seu Tratado descriptivo do Brazil
[1587] também se refere ao fato de que os Tupinambds comem os piolhos que se tiram da
cabega, nio para comé-los, para em vinganga por os terem mordido. Tal fato parece ter fugido a
andlise dos etndlogos, ao contrdrio da célebre frase de Cunhambebe, Jaudra iché, “sou um jaguar,
estd gostoso” repetida e analisada tantas vezes na literatura antropoldgica brasileira. Lendo tais
trechos a respeito da vinganga Tupinambad sobre o piolho ndo posso deixar de registrar aqui
meu estranhamento pelo assunto nio haver sido abordado pela literatura, em particular a luz
da nogio de “perspectivismo amerindio”.



o uso da expressdo “barbaros” em vez de “selvagem”, como emprega em
praticamente toda a obra.
Mais do que o canibalismo, que tanto assombrou cronistas e jesuitas,
parece ser o aspecto fisico dos indigenas o que mais chocou Thevet:
E assim que os selvagens americanos se desfiguram, isto
é, a custa de orificios e grossas pedras no rosto; mas nisso
experimentam tanto prazer como um alto fidalgo francés,
quando traz os seus ricos e preciosos collares. [...] Quando,
entretanto, querem os indios falar, retiram a pedra. E, entio,
se vé a saliva correr pelo conducto, — aspecto hediondo a
vista. Esta gentinha, emfim, quando pretende zombar de

alguem, costuma estirar a lingua pelo buraco destinado ao

adorno. (THEVET, 1944, p. 205-207).

Com relagdo a hipétese que temos tentado desenvolver aqui, é impor-
tante notar como, para os autores da época, o corpo amerindio reflete sua
natureza corrompida, sendo justamente sobre ele (o corpo amerindio)
que residird a aten¢do de missiondrios jesuitas no Brasil. A cauinagem, a
luxtria (incluindo a sodomia), a nudez, os rituais antropofégicos, a poli-
gamia etc., serdo os aspectos sobre os quais a Companhia de Jesus atuard
de forma mais enfitica. A nog¢do de controle sobre o corpo, como forma
de refrear os “impulsos sensuais” é algo que se faz presente na maior parte
da correspondéncia e escritos jesuiticos dos séculos XVI e XVII no Brasil,
bem como nos Ewxercicios Espirituais de Loyola, sintese da visdo pratica
e teol6gica inaciana. Dessa maneira, a citagdo de autores quinhentistas e
seiscentistas que retrataram esses aspectos entre os indigenas no Brasil

nos serve como um mosaico do espirito daqueles tempos, nos falando



tanto (ou mais) sobre seus autores e sobre a perspectiva europeia, do que
necessariamente sobre os povos indigenas com quem eles conviviam.

Abrindo um paréntesis, exemplo desse controle sobre o corpo ame-
rindio surge desde o primeiro registro histérico oficial sobre o pais, a
carta de Pero Vaz de Caminha ao descrever cena ocorrida apés a missa
rezada a sexta-feira, 1.° de maio: “entre todos esses que hoje vieram, nio
veio mais que uma mulher moga, a qual esteve sempre a missa e a qual
deram um pano para que se cobrisse; puseram-lho ao derredor de si,
pero, ao assentar ndo fazia memoria de estendé-lo muito para cobrir-
-se”. Essa imagem, bem como as constantes referéncias a distribuicio de
cruzes (distribuidas por Nicolau Coelho, que as trouxera como sobra da
viagem que realizou com Vasco da Gama a India), e das missas rezadas
naquelas terras, chamam a ateng¢io as constantes referéncias a pecas de
roupa sendo distribuidas — e prontamente aceitas — pelos indigenas: seja
a camisa mourisca que Cabral deu ao indio que mais havia se mostrado
devoto na missa, sejam as constantes referéncias a barretes e carapugas
dados aos indios. Nao deixa de ser emblematico que o primeiro contato
entre portugueses e povos indigenas no Brasil, ocorrido naquele dia 23
de abril, tenha sido justamente com Nicolau Coelho jogando de seu batel
aos indios que lhe vinham receber, um barrete vermelho, uma carapuga
de linho, e um sombreiro preto — ou seja, pecas de roupa.

Era algo comum na rela¢do que os portugueses estabeleciam com
os povos que encontravam em suas navegagdes — Vasco da Gama fez
o mesmo a0 alcancar o Cabo de Sdo Bris, no sul da atual Africa do
Sul — e para eles tratava-se de estabelecer uma rela¢do de troca (basta
dizer que Nicolau Coelho recebeu, em troca dos chapéus que atirou, um
“sombreiro de penas de aves compridas e pardas, como de papagaio” e

um “ramal grande de continhas brancas, mitdas, que querem parecer



de aljaveira”).” Para os jesuitas, tratava-se de uma interven¢io nio 7o
corpo amerindio, mas na alma a#ravés do corpo (falaremos disso adiante).
E para os indigenas? Thevet nos dd algumas pistas interessantes nesse
sentido: “Todavia desejam muito a posse de vestes, camisas, chapeus e
outros atavios, considerando-os tdo caros e preciosos que, com receio de
damnificd-los, preferem ver essas coisas se gastarem com o tempo, em
suas ocas” (THEVET, 1944, p. 181).

Nio se trata aqui de dissertar longamente sobre se a relagdo que os
indigenas mantinham com as roupas dadas por missiondrios e coloni-
zadores provinha de uma eventual abertura ontoldgica ao outro, a um
consumismo conspicuo, ou mesmo compreender de que forma elas ali-
mentavam e mantinham determinados tipos de rela¢des de trocas de bens
de prestigio e hierarquia nas aldeias tupis quinhentistas e seiscentistas. —
uma sistematizagdo de explica¢bes dessa ordem implicaria em nos desviar
demais de nosso eixo argumentativo.

Neste ponto — e recuperaremos tais ideias mais a frente — é impor-
tante registrar que o ato de vestir os indigenas tinha, por outro lado, uma
contrapartida que sé pode ser compreendida no dmbito da agencialidade
indigena. Nio era uma recep¢io passiva (uma submissdo); tampouco
a compreensio que os indigenas tinham sobre o ato de vestir-se era a
mesma que os missiondrios e colonizadores queriam que eles tivessem.

Tal conjunto de a¢des deve ser visto num quadro muito mais amplo
de referéncias que, de modo geral, nos permite compreender desde os

anzois, tesouras e facas que os caraibas tupinambds retiravam dos doentes

40 Escreve também Nobrega em sua carta ao mestre Simdo Rodrigues de Azevedo (1549) que a
um indigena ji batizado, “muito fervente e grande nosso amigo; demos-lhe um barrete vermelho
que nos ficou no mar e umas calgas” (NOBREGA, 1931, p- 73). Em 1549 escreve Nébrega
ao Padre Mestre Simio, pedindo “algum petitério de roupa, para entretanto cobrirmos estes

novos conversidos, 20 menos uma camisa a cada mulher, pela honestidade da Religido Christa”.
No item 2.5 retomaremos a questdo do controle jesuita sobre os corpos indigenas.



em suas sessdes de cura, em cerimdnias que causavam horror aos jesui-
tas — os quais ndo percebiam que eram, justamente, bens associados ao
contato com o nio indio —; até a inconstincia selvagem de que tanto nos
falam os missiondrios, sintetizada no Didlogo para conversio do gentio, de
Padre Manuel da Nébrega: “com um anzol que lhes dé, os converterei a
todos, com outros os tornarei a desconverter por serem inconstantes, e
nio lhes entrar a verdadeira fé no cora¢do”. A conversio, nio entendeu
Noébrega, era também uma forma de conseguir os anzdis; uma estratégia
indigena para obteng@o de bens no 4mbito do contato — estratégia essa
que, como vemos, nada tem de inconstante e que nos ajuda a compreender
a conversdo indigena nio como processo de submissdo, mas como parte
das politicas indigenas (que incluiam, entre outras coisas, aliangas com
portugueses ou franceses nas guerras dos préprios indigenas).

Nesse sentido (e fechando aqui o paréntesis, pois retomaremos essa

discussdo mais a frente), escreve Cunha:

Os costumes matrimoniais, a poliginia associada ao prestigio
guerreiro, o levirato, o avunculado — ou seja o privilégio de
casamento do tio materno sobre a filha da irmi — a liberdade
pré-nupcial contrastando com o ciime pela mulher casada
e o rigor com o adultério, a hospitalidade sexual praticada
com aliados mas também com os cativos, a inicia¢do sexual
dos rapazes por mulheres mais velhas, os despreocupados
casamentos e separagdes sucessivos, tudo isto era insélito [...].
Quanto a sodomia, fazia parte dos grandes tabus europeus
e,na América, parece estar sempre associada ao canibalismo,
como se houvesse equivaléncia simbdlica entre se alimentar do
mesmo e coabitar com o mesmo. Essa correspondéncia entre

homofagia e homossexualismo ¢ discernivel entre outros em



Michele de Cuneo, Cortés e Oviedo: significativamente, as
duas acusagoes sio rechagadas em conjunto por Las Casas.
No Brasil, sua existéncia, como entre os portugueses — haja
vista a Inquisi¢do — € certa, mas seu estatuto moral entre os
indios ¢ incerto. Jean de Léry e Thévet mencionam-na para
dizer que ¢ reprovada pelos indios (J.de Léry 1972 (1578):
174 e A Thévet 1953 (1575%): 137). Os jesuitas, curiosamente,
nio parecem falar dela. (CUNHA, 1990, p. 107).

A citagdo da autora é importante em vérios aspectos. Em primeiro
lugar, sintetiza nosso argumento no sentido de que a regula¢io da sexua-
lidade indigena fazia parte do projeto missiondrio. Nao somente isso, essa
regulacio deve ser compreendida dentro de um projeto de Estado-nagéo
que tomava corpo na peninsula ibérica e dentro do qual, como vimos, a

inquisi¢do se enquadrava. Assim, a despeito de Cunha nio haver logrado

1A autora nio se refere aqui a “Singularidades da Franca Antdrtica” mas a Cosmographie Uni-
verselle, escrito por Thevet quase duas décadas depois em com vérios trechos de suas descrigdes
sobre o Brasil alteradas, para dar conta de aspectos trazidos por Léry. Um desses aspectos é sua
mengao ao Tevir: Jamais les hommes n'abitent avecques elles pendant queelles sont grosses, ny apres
lenfantement, et jusques a ce que l'enfant soit nourry et chemine tout seul ou ait un an pour le moins:
d’autant qu'ils disent avoir affaire avec leurs filles lors quelles sont encores au ventre de la mere et en
ce faisant ils paillardent et si cest un masle ils le font Bardache ou Bougeron, qu’ils nomment en leur
langue Tevir, de qui leur est fort detestable et abominable, soulement de le penser. (André Thevet; La
Cosmographie Universelle, Paris: P. UHuilier, 1575, 1. 933). Adiante (fl. 954), Thevet ird referir-se
dessa forma aos canibais de Cabo de Santo Agostinho (PE): Jes plus grands Sodomites de la terre
et se glorifient de ce vil et detestable vice. Para uma andlise detida sobre esses trechos e sua relagio
com a narrativa de Léry e Thevet, conferir Poirier (1990, p. 108 e seguintes). Em outro texto
Poirier (1993, p. 220) identificard ainda outro termo, pouco explorado por Thevet: “If a young
girl conceives a male child issued from intercourse with a man who did not undergo initiation
of never captured a prisioner, he will be called a Mébek, an idler and a coward (... ez ne permect
Jamais la mere, que sa fille couche avec un homme, s'il wa prins pour le moins un ou deux prisonniers
et qu'il mait changé de nom dés son enfance, par ce qu'ils croyent que les enfants qui seroient engendrez
d’un Manem, cest a dire, d’un qui nw'a prins quelque esclave, ne feroient jamais bon fruict, et seroient
Meébek, cest a dire foibles faisneants et craintifs; Thevet, 1575, fl. 932). Dessa forma, Thevet parece
fazer uma descri¢io entre os sodomitas (#4ira) e os covardes ou empanemados (mébek).



éxito em encontrar uma referéncia jesuita a pratica do “pecado nefando”
entre os indigenas, ela existe.
Pero Correia, em carta escrita em Sao Vicente em 1551 “para os

irmdos que estavam em Africa” escreve logo no inicio de sua missiva que

Escrevam-nos mais a miudo, como se hio em todas as
cousas, para que saibamos cd como nos havemos de haver
em outras semelhantes, porque me parece que estes Gentios
em algumas cousas se parecem com os IMouros, assi em ter
muitas mulheres e prégar polas manhis de madrugada; e
0 peccado contra a natureza, que dizem ser ld mui commum,
0 mesmo € nesta terra, de maneira que ha cd muitas mulberes
que assim nas armas como em fodas as ourras cousas seguem
officio de homens e tém outras mulberes com quem sio casadas.
A maior injuria que lhes podem fazer é chamal-as mulberes.
Em tal parte lbo poderd dizer alguma pessoa que correrd risco
de lhe tirarem as frechadas. (DESCONHECIDO, 1931,
p. 97, grifo nosso).

Nesse sentido, tais observagdes de Pero Corréa lembram muito o que

escreve Gandavo, aqui:

Algumas Indias ha que tambem entre elles determinam
de ser castas, as quaes nam conhecem homem algum de
nenhuma qualidade, nem o consentirdo ainda que por isso
as matem. Estas deixam todo o exercicio de mulheres e imi-
tam os homens e seguem seus officios, como senam fossem
femeas. Trazem os cabelos cortados da mesma maneira que

os machos, e vio 4 guerra com seus arcos e frechas, e 4 caga



perseverando sempre na companhia dos homens, e cada
uma tem mulher que a serve, com quem diz que he casada, e

assim se communicam e conversam como marido e mulher.

(GANDAVO, 1858 [1576], p. 47-48).

A relagdo, ndo apenas entre homofagia e homossexualidade, como
colocada por Manuela Carneiro da Cunha no trecho citado anterior-
mente, mas entre homofagia e sexualidade indigena (entendida aqui desde
a nudez, a poligamia, o casamento entre parentes, a “luxuria’, a sodomia
etc.), é algo claro nos cronistas, missiondrios e historiadores.

Gabriel Soares de Sousa [1587], por exemplo, dedica todo um capi-

tulo ao tema (“Que trata da luxuria destes barbaros”):

Sdo os tupinambis tdo luxuriosos que ndo hd pecado de
luxdria que ndo cometam; os quais sendo de muito pouca
idade tém conta com mulheres, e bem mulheres; porque
as velhas, jd desestimadas dos que sdo homens, granjeiam
estes meninos, fazendo-lhes mimos e regalos, e ensinam-
-lhes a fazer o que eles ndo sabem, e ndo os deixam de dia,
nem de noite. E esse gentio tdo luxurioso que poucas vezes
tém respeito as irmds e tias, e porque este pecado é contra
seus costumes, dormem com elas pelos matos, e alguns com
suas proprias filhas; e ndo se contentam com uma mulher,
mas tém muitas, como jd fica dito pelo que morrem muitos
de esfalfados [cansaco]. E em conversagio ndo sabem falar
sendo nestas sujidades, que cometem cada hora; os quais
sdo tdo amigos da carne que se ndo contentam, para segui-
rem seus apetites, com o membro genital como a natureza

formou; mas hd muitos que lhes costumam por o pelo de



um bicho tdo peconhento,* que lho faz logo inchar, com o
que tém grandes dores, mais de seis meses, que se lhe vio
gastando espago de tempo; com o que se lhes faz o seu cano
tdo disforme de grosso, que os ndo podem as mulheres espe-
rar, nem sofrer; e ndo contentes estes selvagens de andarem
tdo encarni¢ados neste pecado, naturalmente cometido, sdo
muito afeicoados ao pecado nefando, entre os quais se nao tém por
afronta; e o que se serve de macho, se tem por valente, e contam
esta bestialidade por proeza; e nas suas aldeias pelo sertao hi

alguns que tém tenda piiblica a quantos os querem como mulheres

piiblicas. (SOUSA, 2000, p. 235-236, grifo nosso).

Como vem sendo dito, a relagio entre homofagia e luxiria indigena
(incluindo aqui os relatos de sodomia e de pecado nefando) ¢ parte de
um mesmo campo semantico no que diz respeito aos relatos de cronistas,

viajantes e missiondrios. Clara neste sentido ¢ a cldssica passagem das

2 Anchieta faz mengio a essa pratica: “Ha outro bichinho quasi semelhante 4 centopeia, todo
coberto de pelos, feio de ver-se, de que ha virios generos, diferem entre si na cor e no nome,
tendo todos a mesma férma. Se alguns deles tocarem no corpo de alguem, causam uma grande
dor que dura muitas horas; os pelos dos outros (que sdo compridos e pretos, de cabega vermelha)
sdo venenosos e provocam desejos libidinosos. Os Indios costumam aplicd-los 4s partes genitais,
que assim incitam para o prazer sensual; incham elas de tal modo que em trés dias apodrecem,
donde vem muitas vezes o prepucio se fura em diversos lugares, e algumas vezes o mesmo
membro viril contrai uma corrupgio incuravel: nio s6 se tornam eles feios pelo aspeto horrivel
da doenga, como tambem mancham e infeccionam as mulheres com quem tém relages”. (Carta
de S. Vicente, 1560). Em sua carta referente  terceira viagem para Lorenzo di Medici (1503),
faz referéncia Américo Vespucio 2 mesma pritica: “Outro costume deles bastante enorme e
além da humana credibilidade: na realidade, as mulheres deles, como sdo libidinosas, fazem
intumescer as virilhas [do latim, inguina, também traduzido por “membros”] dos maridos com
tanta crassiddo que parecem disformes e torpes; isto por algum artificio e mordedura de alguns
animais venenosos. Por causa disto, muitos deles perdem as virilhas — que apodrecem por falta
de cuidado — e se tornam eunucos” (VESPUCIO, 2003, p- 41).



cartas de Vespucio aos indigenas tomarem “quantas mulheres quantas
querem: o filho copula com a mie; o irmdo, com a irmi; e o primo, com
a prima, qualquer um com qualquer um” (VESPUCIO, 2003, p. 41).
No relato sobre sua terceira viagem (ocorrida entre 10 de maio de 1501
a 07 de setembro de 1502), em seu Lettera di Amerigo Vespucci delle isole

nuovamente trovale in quatro suoi viaggi, narra o seguinte:

No sétimo dia, dirigindo-nos outra vez a terra firme, perce-
bemos que aquela gente trouxera consigo mulheres. Assim
que chegamos, logo enviaram muitas esposas para falar
conosco, embora nio estivessem inteiramente seguras a
nosso respeito. Percebendo-o, concordamos em enviar até
elas um de nossos jovens, que era valente e 4gil, e para tor-
ni-las menos temerosas, entramos nos navios. Assim que
desembarcou, misturou-se entre elas, que, circundando-o,
tocavam-no e apalpavam-no, maravilhadas por ele: eis que
do monte vem uma mulher portando uma grande estaca,
aproxima-se do jovem e, pelas costas, deu-lhe tamanho
golpe com a estaca que, imediatamente, ele caiu morto ao
chio. Num instante, outras mulheres o pegaram e pelos
pés arrastaram-no ao monte... todos em fuga correram de
volta ao monte onde estavam as mulheres a esquartejar o
jovem que haviam matado, enquanto nés olhdvamos em
vao, mas ndo era em vao que nos mostravam os pedagos

que, assando num grande fogo que tinham aceso, depois

comiam: (VESPUCIO, 2003, p. 104).

A narrativa ganha contornos mais interessantes se lida em paralelo

com a xilogravura, feita por autor anénimo, que acompanha a edi¢io alema



das Cartas, publicada em Estrasburgo (1509) por Joannes Gruninger:
mulheres de longos cabelos, nuas, voluptuosas e sedutoras, numa clara
analogia a lendas como das sereias ou das amazonas, como bem demonstra
Chicangana-Bayona (2010) em sua anélise sobre as imagens de caniba-
lismo e luxdria nos relatos de Vespucio.

E ¢ justamente sobre esses aspectos que se focard o controle dos
europeus, e muito especialmente dos missiondrios. Ainda que tivessem,
eventualmente, algum discurso de cardter religioso, as formas de inge-
réncia sobre as corporalidades indigenas, bem como a pecha de amorais,
luxuriosos, sodomitas e poligamos que lhes era imposta articulam-se,
necessariamente, com relagdes de poder e subordinacao.

Como afirma Trexler, o discurso sobre sexualidade indigena diz res-
peito a hierarquia, subordinagio e dominagdo: um discurso sobre relagoes
de poder (TREXLER, 1995, p. 2). Nesse sentido, a imagem que referen-

ciava a perspectiva do colonizador nio era mais a do selvagem:

No século XVI, o simbolo mais amplamente utilizado para
entender ou designar o outro nio era o homem selvagem:
era a figura maligna do Demonio. Isso implica que as defini-
¢oes de alteridade, externalidade, anormalidade, dependiam
conceitualmente de um eixo vertical cujos polos opostos
eram o mundo inferior infernal e o mundo superior celestial.
Essa nogdo, consagrada pela teologia, atribuia automatica-
mente aos fendmenos estranhos ou anormais uma conotagio
negativa e diabdlica. Desse modo, os seres humanos dotados
de caracteristicas anormais, quer em sua constitui¢do espi-

ritual ou aspectos fisicos, eram suspeitos de manter alguma



conexio com o demonio e com as for¢as do mundo inferior.

(BARTRA, 1997, p. 79).%

Tal visdo certamente tem um peso sobre a forma como os jesui-
tas lidavam com os indigenas: exemplo disso sdo os frequentes embates
dos jesuitas contra deménios e endemoniados nas aldeias que visitavam.
A travessia do oceano tinha entdo um cardter quase messidnico, além
de missiondrio. Tal qual o deserto do Antigo Testamento, a selva bra-
silica tornar-se-ia espaco de prova contra a tenta¢do e o pecado. Bartra
(1992) nos traz vérios exemplos de homens na Biblia que foram, de certa
forma, redimidos pelo ermo: Caim, Ismael, Esat, J6, Nabucodonosor,
Jodo Batista, dentre outros. Era fungdo dos jesuitas porem “ordem no
mundo” enquanto cumpriam seu papel de ir a0 mundo e evangelizar
(Mc 16:15). Segue o evangelista: “E estes sinais seguirdo aos que crerem:
Em meu nome expulsardo os deménios; falardo novas linguas; Pegario
nas serpentes; e, se beberem alguma coisa mortifera, nio lhes fard dano
algum; e pordo as mios sobre os enfermos, e os curardo” (Mc 16:17-18).

A Anchieta, por exemplo, seus devotos no Brasil creditam tais mila-
gres: ele tinha poder sobre tempestades e sobre o mar, bem como sobre
aves e feras; conseguia fazer frutos florescerem fora da época, curava
asmaticos, mudos, paraliticos, levitava e ressuscitou ao indio Diogo para

poder batiza-lo! A missdo jesuita no Brasil era vista como uma tarefa

B “In the sixteenth century, the most widespread symbol to understand or designate the other was not the
wild man: it was the malign figure of the Devil. This implied that the definition of otherness, exter-
nality, abnormality, depended conceptually on a vertical axis having as its opposite poles the infernal
netherworld and the celestial overworld. This notion, consecrated by theology, attributed automatically fo
strange and abnormal phenomena a negative and diabolical connotation. Thus, human beings endowed
with abnormal characteristics, whether in their spiritual constitution or physical aspect, were suspect
of maintaining some connection with the devil and with the forces of the netherworld.”



semelhante aquela empregada pelos primeiros cristdos, em especial pelos
ap6stolos Paulo, Pedro, Tiago e Jodo, relatada nos Aros de Apdstolos.

Ao encontro disso, expoe Raminelli descri¢oes trazidas pelo padre
jesuita Anténio Bldzquez e pelo frei capuchinho Claude d’Abbeville
como exemplos de “representacdes do indio como siditos dos demonios”.
Enquanto o primeiro presencia mulheres nuas cantando e fazendo gestos
mais parecendo “os mesmos diabos”, o francés narra uma cena com indige-
nas nus e descabelados, inspirando fumaga de tabaco e gritando, revirando
os olhos e parecendo “figuras infernais” (RAMINELLI, 1996, p. 116-118).

As descri¢des das “bacanais indigenas”,* regadas a cauim e luxuria
em larga medida forneciam uma forte imagem que justificava a cruzada
jesuita para as indias ocidentais, além de condizer com a perspectiva
missiondria que Portugal tinha de si, no tocante ao processo colonizador.

Outro exemplo disso era o claro paralelo entre a descri¢do das moradias

# Bartra traz uma descri¢do de uma bacanal, feita por Minucius Felix ao final do século II dC,
sendo esta a imagem que tenho em mente quando menciono as orgias dionisicas funcio-
nando como chave de interpretagio para as descrigdes seiscentistas dos “festins antropofagi-
cos”: “En cuanto a la iniciacion de los nuevos miembros, los detalles son tan desagradables como bien
conocidos. Un nifio, cubierto de masa de harina para engasiar al incauto, es colocado frente al novicio.
Este apuriala al nifio... engaiado por la masa cree que sus golpes son inofensivos. Luego — jes hossible!
— beben dvidamente la sangre del nifio y compiten unos con otros mientras se dividen sus miembros.
Se sienten unidos por medio de esta victima, y el hecho de compartir la responsabilidad del crimen
los induce a callar... El dia de la fiesta se reiinen con fodos sus hijos, hermanas, madres, gente de todos
los sexos y edades. Cuando el grupo se ha excitado por la fiesta y se ha encedido una lujuria impura
impura entre los asistentes ya ebrios, se le arrojan trozos de carne a un perro atado a una lampara.
El perro salta hacia adelante, mds alld del largo de su cadena. La luz, que podria haber sido un testigo
traicionero, se apaga. Ahora, en la oscuridad, tan favorable a la conducta desvergonzada, anudan
los lazos de una pasion sin nombre, al azar.Y ast todos son igualmente incestuosos, si no siempre en
acto, al menos por complicidad, puesto que todo lo que uno de ellos hace corresponde a los deseos de los
demds...” (BARTRA, 1992, p. 40). Ironicamente, essa rica descri¢io de uma bacanal refere-se,
na verdade, a uma celebragio do dgape e da eucaristia cristis, provendo mais uma evidéncia
no sentido de que o quadro de referéncia utilizado para a descri¢io realmente diz muito mais
sobre descritor do que, necessariamente, sobre quem ¢ descrito.



indigenas com o inferno segundo o Irmio Anténio Blizquez* (mencio-
nado por Raminelli no paragrafo anterior) e a descrigio das sensagdes do
inferno, segundo Indcio de Loyola, como um lugar com “grandes fogos”
e almas “como que em corpos incandescentes”, onde se ouve “prantos,
alaridos, gritos, blastémias” e com cheiro de “fumo, enxofre, sentina e

coisas em putrefagio”:*

Com isto nos despedimos delles, e também porque abafa-
vam os meninos nio acostumados ao fedor de suas casas;"
e diziam quasi todos que estar ali era estar em o purgaté-
rio, e na verdade: eu nio tenho visto cousa que melhor o
represente. SAo suas casas escuras, fedorentas e afumadas,
em meio das quaes estdo uns cintaros como meias tinas,
que figuram as caldeiras do inferno. [...] Suas camas sio
umas redes podres com a ourina, porque sio tio preguigosos
que ao que demanda a natureza se nio querem levantar.

E dado caso que isto bastara para imaginar em o inferno

[...]. (DESCONHECIDO, 1931. p. 173-174).

Evidentemente que tais perspectivas se inserem em um corpo muito

mais amplo de representa¢ées que partem do controle sobre o corpo e

* Summa de algumas cousas que iam em a ndo que se perdeu do Bispo pera o nosso padre Ignacio, escrita
em 10 de junho de 1557.

6 Exercicios Espirituais de Inicio de Loyola, “Quinto exercicio: Meditagio do Inferno”.

47 Nesse ponto hd uma nota na edi¢do de 1931 das Cartas Avulsas, possivelmente escrita por
Afranio Peixoto, autor tanto das Nozas Introdutdrias quanto da Introdugio do volume: “Esta
realista descrip¢io diz bem do que eram as casas e os usos domésticos dos indios, de uma
repellente sujidade, ndo aturada mais nem pelos seus filhos criados pelos Jesuitas. A pagina
deve ser conservada para substituir a illusoria impressio com que o romantismo nacionalista,
politico e literdrio, falsificou os nossos aborigenes, no correr do século XIX. Alias os documentos
coloniaes sio concordes: o indio era assim...”



mortifica¢do dos sentidos como preceitos basicos a serem seguidos, a

partir dos ensinamentos de Loyola:

78 — Sexta, ndo querer pensar em coisas de prazer ou alegria,
como de gléria, ressurreicio, etc; porque, para sentir pena, dor
e lagrimas pelos nossos pecados, o impede qualquer consi-
deragdo de gozo e alegria; mas ter antes em mente o querer
sentir dor e pena, trazendo mais na meméria a morte e o
juizo. 79 — Sétima, privar-me de toda a claridade, para o
mesmo fim, fechando janelas e portas, o tempo que estiver no
quarto, a ndo ser para rezar, ler e comer. 80 — Oitava, néo rir
nem dizer coisa que provoque o riso. (Indcio de Loyola, Exer-

cicios Espirituais, “Adi¢oes para melhor fazer os exercicios”).

Mortifica¢do do corpo, supressio dos sentidos, repressio dos desejos,
controle. Tais ideias serdo devidamente expostas e analisadas a seguir,
bem como algumas das formas pelas quais foram aplicadas pelos jesuitas
junto aos indigenas.

2.4 “Nés Ihes mostramos as disciplinas com que se domava a carne”*®

Parte do do argumento que temos desenvolvido, sinteticamente, tem
o objetivo de afirmar que “no nexo associativo, sexualidade e corrupgio
aparecem juntas nio apenas no plano espiritual, mas também no fisico”
(GAMBINI, 2000, p. 98). De fato, o modelo de pensamento sobre o
qual vimos tratando até aqui (em particular a mentalidade jesuita, como

indicado anteriormente) partia da concepgio de que o controle sobre o

# Trecho de carta de José de Anchieta para Diogo Lainez, em janeiro de 1565.



corpo era nio apenas reflexo de uma postura cristi e “civilizada” (expressio
usada aqui em contraponto 2 ideia de selvagem), mas o autocontrole era
uma caracteristica masculina esperada. Algo que escapasse a essa l6gica
era visto como uma corrupg¢ao em potencial da natureza. Dessa maneira,
o medo operou como uma efetiva ferramenta jesuita para conversio,
sendo que a submissdo do corpo e suas priticas entre os indigenas (nu,
libidinoso, embriagado, luxurioso, sodomita, poligamo, incestuoso etc.)
equivaleria a salva¢do de sua alma — justificando o préprio projeto colonial
da Igreja e da Coroa, como também vimos.

Nesse sentido, a histéria sobre a gestdo dos corpos e sexualidades
indigenas até meados do século XVIII se confunde com a prépria tra-
jetéria da Companhia de Jesus. Com efeito, é necessdrio admitir que
outras ordens religiosas se fizeram presentes no pais nesse periodo, mas
nenhuma com o alcance, organizagio e influéncia dos Inacianos. Lima
e Goldfarb (2009) e Saviani (2010), por exemplo, destacam a vinda dos
Franciscanos no Brasil, sendo a inica Ordem com atuagio nestas terras
entre 1500 e 1549. Frei Henrique Soares de Coimbra, celebrante da
primeira missa no Brasil em 26 de abril de 1500, era um dos oito fran-
ciscanos que acompanhavam a frota cabralina. Até 1585, quando a ordem
se estabeleceu definitivamente no Brasil por solicitagio do Governador
da Capitania de Pernambuco, Jorge de Albuquerque Coelho, a Ordem
dos Franciscanos aparece algumas vezes na histéria: em 1503 dois fra-
des franciscanos acompanham a segunda missio portuguesa no Brasil,
comandada por Gongalo Coelho e constroem a primeira igreja do pais, no
Outeiro da Gléria, em Porto Seguro (da qual ndo ha vestigios), tendo sido
ambos mortos pelos indigenas da regido; em 1532 mais dois franciscanos
aportam em Sdo Vicente com Martim Afonso de Sousa, sendo um deles,
mais uma vez, morto pelos indios (o outro, possivelmente, seguiu com

Afonso de Sousa para as Indias); e em 1537 cinco franciscanos espanhdis,



a caminho do Rio da Prata, apés um naufrigio em Santa Catarina, vém
atuar na cristianizagio dos indios Carijés. Mesmo apés a chegada dos
Jesuitas, em 1549, vieram mais alguns franciscanos ao Brasil, como frei
Pedro Paldcios (tendo permanecido entre 1558 ¢ 1580, no Espirito Santo)
e frei Alvaro da Purificacio (o qual chegou a Olinda apés o barco em
que seguia para a Ilha da Madeira ir parar nas costas brasileiras). Jd na
década de 1580, varios frades franciscanos foram mortos pelos indigenas
na regido de Olinda, durante tentativas de evangeliza¢do. Os franciscanos
atuaram de forma bem pontual nas aldeias Tabajara na Paraiba no final
do século X VI e entre os Cariri, em 1705 (LIMA; GOLDFARB, 2009).
O objetivo era “preparar bragos para a lavoura e soldados para a guerra”,
sendo a catequese franciscana rigida na disciplina e nos castigos fisicos:
“infragdes” como “nudez, bebedeira, poligamia, obscenidade”, dentre
outras, eram castigadas fisicamente com prisdes, chibatadas ou suplicio
no tronco, por exemplo (LIMA; GOLDFARB, 2009, p. 280).

A presenga dos franciscanos no pais era esporadica e se dava muito
mais por acidentes de percurso do que por uma preocupagio, por parte
daquela Ordem, em constituir no Brasil uma pratica missiondria siste-
matica. A titulo de comparagio, apenas dez anos apés a chegada dos
primeiros jesuitas ao pais (ou seja, no periodo entre 1549 e 1559), os
inacianos ji eram mais de 60, nimero bastante superior aos franciscanos
no Brasil ao longo de todo o século XVI.

Nesse sentido, os comentdrios de Saviani sobre o trabalho de Luiz
Fernando Conde Sangenis (Génese do pensamento iinico na educagao: fran-
ciscanismo e jesuitismo na historia da educacao brasileira, 2006) sio bas-

tante esclarecedores:



mesmo que se demonstrasse que, de fato, a influéncia dos
franciscanos no periodo colonial teria sido mais penetrante,
mais capilar, atestada por ampla receptividade popular,
impde-se a conclusdo de que as estratégias acionadas pelos
jesuitas e seus admiradores foram mais eficazes na neutra-
lizagdo daquela for¢a. Em consequéncia, resulta inescapével
que, no plano das ideias pedagégicas, a visdo jesuitica pre-

valeceu. (SAVIANTI, 2010, p. 40).

Concordo com Saviani em suas observagdes. Lendo o material do
— ou sobre o — periodo no qual os inacianos atuaram mais sistematica-
mente no Brasil, fica claro que os franciscanos apenas sdo mencionados
quando da expulsio dos jesuitas da Paraiba (1593), Sdo Paulo (1640) e
Grio-Pard e Maranhio (1661 e 1684) — quase sempre se posicionando
junto aos colonos pela escravizagio dos indigenas.

Outras ordens chegaram ao Brasil ao longo dos séculos XVI e XVII
— entre as quais os Beneditinos (1580), os Carmelitas (1584), os Mercedd-
rios (1639), os Capuchinhos (1642), e os Oratorianos (1659) — causando
relativamente pouco (ou nenhum) impacto direto nas agées desenvolvidas
junto aos povos indigenas no Brasil, posto viverem uma vida mondstica e
operando “de forma dispersa e intermitente, sem apoio e protegdo oficial,
dispondo de parcos recursos humanos e materiais e contando apenas com
o apoio das comunidades e, eventualmente, das autoridades locais”, ao
contrario dos jesuitas, “apoiados tanto pela Coroa portuguesa como pelas
autoridades da colonia” (SAVIANI, 2010, p. 41).

Alids, como aponta Rita Heloisa de Almeida, ao tratar dos regimentos

missiondrios no século XVII,



Estes regimentos parecem ter sido rascunhados seguidas
vezes pelos jesuitas, em cartas escritas do Brasil para Portu-
gal. De maneira geral, os missiondrios eram os informantes
de que a Coroa Portuguesa dispunha em suas “conquistas”.
Eram as testemunhas oculares das situagdes de disputa, guerra
e escravizagio envolvendo indios e moradores portugueses.
A administracio desses conflitos — seu governo a longa dis-
tancia — seria viabilizada por legisla¢do formulada a partir

de opinides emitidas por esses poucos observadores da vida

colonial que sabiam ler e escrever. (ALMEIDA, 1997, p. 38).

Realmente, ao lermos as indmeras cartas jesuiticas e analistas sobre
o tema, como Eisenberg, tem-se a clara percepgio de que os rumos das
protopoliticas indigenistas na primeira metade da histéria do Brasil
(1549-1759) passam, necessariamente, pela pena da Companhia de Jesus:
foram eles que propuseram a politica de aldeamentos; os descimentos
(1557-1757) deveriam ter necessariamente a presen¢a de missiondrios
(PERRONE-MOISES, 1992, p- 118); e a eles cabiam a direc¢do dos
aldeamentos e autoridade para reparti¢do dos indigenas para o trabalho
(CUNHA, 2012, p. 20). Se o controle da mio de obra era o grande pro-
blema*’ no tocante a questio indigena no pais até o século XIX (quando o
foco se desloca para a terra),” e se cabia aos jesuitas tal controle, pode-se
dizer que competia a eles, afinal, a gestdo da politica indigenista no Brasil
Colonia até sua expulsio do pais,em 1759. Dito de outra forma, se havia
politicas distintas aos indios amigos/mansos/livres/aldeados vis-a-vis os
inimigos/escravos/bravos, e se a diferenca entre essas categorias de indios
pode ser compreendida a partir de uma dicotomia entre indios cristdos

4 Cf. Cunha 1992a; Perrone-Moisés, 1992; e Almeida, 1997.
50 Cf Cunha, 2012, p. 21; ¢ Cunha, 1992b, p. 4.



e ndo cristdos, cabia aos jesuitas, em ultima instincia, o controle sobre a
vida e o destino dos indigenas brasileiros.

Naio cabe aqui apresentar um resumo da trajetdria jesuita no Brasil
ou uma andlise de sua a¢do missiondria; tampouco um exame mais detido
de documentos como o Didlogo sobre a conversio do Gentio, escrito por
Manuel da Nébrega entre 1556/57, seu Plano Civilizador (1558), ou
documentos posteriores, como o Regimento das Missées, inspirado por
Anténio Vieira, em 1686. Contudo, esperamos ter deixado claro a
importancia de se apresentar alguns pressupostos que embasam a agdo
da Companhia de Jesus tanto no tempo (1549-1759) quanto no espago
(posto ser a tnica ordem religiosa a atuar em todo o pais, especialmente
no litoral, na Amazdénia e nas fronteiras sudoeste do pais). A eles, cabia
a organizagio do trabalho indigena, dos aldeamentos e, ao longo desses
processos, de sua catequese.

Trabalhos como os de Scalia (2009) e Florencio (2007) deixam claro,
entre outras coisas, que o método de conversio jesuita baseava-se no
controle “severo e brutal” (FLORENCIO, 2007, p. 16) sobre os corpos
amerindios. Entendo que tal controle era algo comum ao modelo edu-
cacional adotado na Europa ocidental da época, mas o diferencial, em
se tratando da agio jesuita entre os indios brasileiros, era justamente o
conjunto de pressupostos teolégicos sobre os quais tal controle se baseava.
Se os indigenas eram excluidos do ratio studiorum, como propde Saviani
(2010, p. 56), por outro lado as agdes inacianas junto a eles suscitaram

um conjunto de questdes a partir do Plano de Conversao do Gentio

51 Conjunto de regras, métodos e base filoséfica das escolas jesuiticas pelo mundo, organizadas
pelo Geral da Ordem, Claudio Acquaviva e baseado nas Constitui¢des da Companhia de
Jesus (cf. GADOTTI, 2011, p. 72, ss.; e CAMBI, 1999, p. 261, ss.) Diferentemente do modus
italicus de ensino, baseado no preceptor e discipulos, sem estruturagio e dispondo os alunos
em piramide; o ratio jesuita baseava-se no modus parisienses, no qual os alunos eram divididos

em classes conforme seu conhecimento (Cf. SAVIANI, 2010).



(1556-1557) e sintetizadas no Plano Civilizador (1558), ambos escritos
por Manuel da Nébrega. Aliis, os textos de Cunha (1986, p. 145, ss.) e
Eisenberg (2000, 20032, 2003b, 2004 e 2005) apontam como a discussio
teolégica por trds do controle da mio de obra indigena — incluindo o
manejo sobre seus corpos, vontades e cotidiano — remete diretamente a
questdo do poder e da conversdo através do medo. Indo além, boa parte da
correspondéncia jesuitica do periodo e das a¢des de Governadores Gerais
como Tomé de Sousa e Mem de Si (incluindo a politica de aldeamentos
que caracterizard o periodo) terdo como base as ideias de N6brega.

Como escreve Eisenberg (2000, p. 91-92) ao sintetizar o argumento
de Nébrega, ele propoe o surgimento de aldeamentos para os quais os
indigenas seriam deslocados e onde seriam catequizados, estando pro-
tegidos dos ataques e expedi¢des dos colonos. Os que ndo quisessem
poderiam ser mortos ou escravizados a partir de guerra justa. Assim, eles
ndo estariam sendo coagidos a conversdo, mas antes, consentiriam por
medo — algo permitido, de acordo com a teologia tomista. Como observa
o tedlogo jesuita espanhol, Juan de Mariana (1536-1624), “o medo é o
sentimento que leva o homem natural a constituir a autoridade politica
e, dessa maneira, esse consentimento, por se originar no medo e nio na
coer¢do, ¢ nao somente a causa eficiente daquela autoridade, mas também
sua fonte de legitimidade” (EISENBERG, 2000, p. 117).

Nesse sentido, para justificar tais priticas, a analogia feita no Didlogo
é com o ferro: uma vez submetido ao fogo, o metal tornar-se-ia maledvel e
livre das impurezas. Para Nobrega, os indigenas seriam “ferro frio”, sendo
necessario “meté-los na forja para que se convertam”.

Quanto ao Plano Civilizador (1558), Florencio (2007, p. 108) nota
que os métodos de catequizagio propostos por Nébrega agiam mais
diretamente em relagio aos “costumes do corpo: poligamia, antropofagia,

nudez”, com a instalagdo no pitio dos aldeamentos de um pelourinho,



no qual as puni¢ées exemplares sobre os indios incluiam agoites, enfor-
camentos e decapitagdes.

A sujeigdo pelo medo passava nio apenas por punicdes fisicas e psi-
colégicas, mas também por atos vistos como simples e cotidianos, como
a obrigacio de os indigenas se vestirem, irem a duas missas didrias, “disci-
plinarem-se” (ou seja, flagelarem-se) etc. Evidentemente que tal conjunto
de priticas ndo pode ser compreendido apenas a partir da teologia ou pela
visdo tomista de natureza. A discussio de Nébrega em torno da servidao,
sujei¢do e natureza indigenas pode ser compreendida menos como um
debate estritamente teolégico e mais como um conjunto de preocupagdes
inseridas no processo de dominagio colonial.

Uma correspondéncia enviada ao rei Dom Jodo III por Francisco
Xavier em 19 de abril de 1549, quando Xavier ja se encontrava na Asia,
critica claramente a contradi¢do entre o projeto colonial e a evangelizagio,
deixando claro desde jd que tal interpretagio ja era possivel no século
XVI: “A experiéncia me ensinou que Vossa Alteza nio exerce seu poder
na India unicamente para ali acrescer a fé em Cristo, mas também exerce
seu poder para assenhorar-se das riquezas temporais da India” (apud
LACOUTURE, 1994, p. 138).

De modo geral, os jesuitas se encaixavam, no conjunto de suas ideias
e de priticas, no projeto colonial; e os procedimentos inacianos de conver-
sdo baseados no medo e na sujei¢do — resultando no brutal controle dos
corpos amerindios — adequavam-se aos objetivos da Coroa. Entretanto,
tais métodos nio eram univocos nem mesmo dentro da Ordem, tendo
sido adaptados para a sujei¢do do nativo brasileiro. O “modo de proceder”
jesuita (noster modus procedend;), sobretudo, na obediéncia, caia como uma
luva no projeto colonial portugués, sob os auspicios do padroado. O fato
de Francisco Xavier escrever sua critica desde o Oriente, entre a India e

a China, prestes a partir rumo ao Japdo, corrobora nossa argumentagio



de que a forma como a Coroa lidava com as sociedades indigenas nas
Américas era bastante distinto: se a marca maior da Companhia de Jesus
era a obediéncia,* sendo “a disciplina hiperbélica”a “marca distintiva de
sua ordem” (LACOUTURE, 1994, p. 119); chama a atengio seu método
de evangelizagio fundar-se na subversio dos indios a for¢a, baseada na
nogio de “medo” e punicio.

A forma como isso se liga ao que vem sendo dito até aqui € clara, em
diversos aspectos. Dissemos anteriormente que, ao longo do processo de
colonizagio do Brasil, imagens de sodomia, luxiria, antropofagia etc., for-
mavam um imenso complexo de praticas contra naturam, sendo papel dos
jesuitas a mando da Coroa, sob os auspicios do Padroado, regular a vida
indigena, a fim de evitar que recaissem sobre Portugal eventuais puni¢oes
divinas. O controle sobre os povos indigenas através do medo era justi-
ficavel e plenamente legitimo: o medo era visto por Aquino como algo
divino: “entre todas as coisas materiais da fé também propde crer em certos
males; é um mal, por exemplo, ndo submeter-se a Deus ou apartar-se Dele.
Neste sentido, a fé é a causa do medo” (Summa Teoldgica, tomo VI11,2-2,q.7,
a.1 apud EISENBERG, 2005, p. 57). Para Aquino, completa Eisenberg,
“Deus ¢ a causa de todo o medo”: assim, para os jesuitas, ndo eram eles que
imprimiam o temor e sujeitavam os indigenas, mas Deus, por meio deles.

Enquanto isso, a Coroa Portuguesa mantinha pleno controle sobre
o cotidiano da pequena populagdo de colonos distribuida ao longo da
costa, justificava as guerras e serviddo indigenas, evitava incursées de
franceses, espanhdis e eventuais aventureiros em seu territério, limpava
terreno para a ocupagio do interior do Brasil e cumpria seus designios
52 Como exemplo disto, basta citar a famosa “Carta sobre a obediéncia”, escrita por Loyola, o

longo trecho conclamando 4 obediéncia ao rei, nos Exercicios Espirituais (intitulado “A pardbola
de introdugio ao seguimento de Cristo”). Isto fica também claro ao leitor das Constituicoes da

Companbia de Jesus, em especial o capitulo intitulado “De lo que toca a la obediencia”, na sexta
parte (De lo que toca a los ya admittidos o encorporados en la Compadiia quanto a si mesmos).



divinos — garantindo, evidentemente, o retorno financeiro no processo.
os jesuitas, ficava mantido o poder e influéncia ndo somente nas colonias
A tas, fi tid d fl t 1 ,
mas também junto a Coroa e ao papa, seu sustento — bem como alguns
escravos, ‘negros da terra’— e liberdade para fundarem seus aldeamentos.
o longo dos anos, o poder dos Jesuitas foi crescendo suficientemente
Aol d , der d tas foi cr do suficient t
para serem expulsos pelo Marqués de Pombal, j4 em meados do século
XVIII - retornaremos a isso no préximo capitulo.
Falta-nos, portanto, buscar trazer algumas consideragoes (ainda que
b b
prévias) sobre a forma como isso se insere no processo de colonizagio.

E o que buscaremos fazer a seguir.
2.5 Algumas consideracdes

Em que pese ndo possuirmos atualmente registros especificos que
levem em conta as perspectivas dos préprios indigenas sobre tais préticas,
os relatos dos cronistas e missiondrios nos permitem perceber algumas
questdes. Em primeiro lugar, o territério alcangado por Portugal represen-
tava potencial espago de atuagio do demoénio. Assim sendo, o Padroado e a
“incontestavel finalidade missionaria” a “servico de Deus” de Portugal forne-
cia a justificativa teoldgica para o dominio dos povos que aqui habitavam.

O quadro de referéncias desta justificativa foi apresentado ao longo
deste capitulo, e o controle sobre o corpo indigena era parte fundamental
desse projeto missiondrio, uma vez que o corpo amerindio seria reflexo
de sua natureza corrompida — como assinalamos anteriormente, trata-
va-se de uma intervengio nio 7o corpo, mas na alma, através do corpo.
Como vimos, por meio dos relatos sobre selvagens, ciclopes e amazonas,
do ponto de vista do imagindrio europeu, a alteridade era associada a
ambiguidade. Do ponto de vista teoldgico, o indigena (e de forma mais

radical, o indigena homossexual — feminino, luxurioso, nu) era visto como



o inverso da ordem natural tomista e europeia, na qual se valorizava o
autocontrole e disciplina (cuja epitome era o homem). A ideia de sodomia
sintetizava essa relagdo (entre atos naturais e contra naturam), a0 mesmo
tempo em que refor¢ava ideias de pecado e retribui¢io, responsabilidade
e culpa, unidade e interdependéncia, indo ao encontro dos interesses das
nascentes nagoes ibéricas a época. Se, como propde Sahlins em I/has de
Historia a cultura ¢ historicamente atualizada na agéo, tal perspectiva nos
serve para compreender também as agdes ibéricas, por meio do patroado e
do modo de proceder jesuita, entre os povos indigenas no Brasil Colonia.

Essas imagens (sodomitas, luxuriosos e libidinosos) enquadravam-se
e atualizavam um quadro de referéncias que justificava as relagoes de
poder colonial — como bem havia dito Bartra, em trecho ja citado aqui,
“antes de ser descoberto o selvagem teve que ser inventado”. Assim, as
nogdes de sexualidade aqui expostas foram se tornando hegemonicas sob
condi¢des de possibilidade histérica, politica e sociologicamente situadas.

Como Dussel aponta,

A colonizagio da vida cotidiana do indio, do escravo africano
. . - . « » « .
pouco depois, foi o primeiro processo “europeu” de “moderni-
za¢a0”, de civilizagio, de “subsumir” (ou alienar) o Outro como
“si-mesmo’”; [... como objeto de] uma prixis erética, pedagé-
gica, cultural, politica, econdmica, quer dizer, do dominio dos
corpos pelo machismo sexual, da cultura, de tipos de trabalhos
de instituicoes criadas por uma nova burocracia politica, etc.
(; P P ) )
da dominacido do Outro. E o comeco da domesticacio, estru-
¢ ¢ ¢ao,
turagio, colonizagio do “modo” como aquelas pessoas viviam e

reproduziam sua vida humana. (DUSSEL, 1993, p. 50).



A luz do exposto, nio parece fazer sentido pensarmos em um processo
estrito de heterossexualiza¢do indigena fora da busca pelo controle de
sua forca de trabalho e imposi¢do de um modelo de moral e de familia
dentro do ideal cristdo ibérico da época. Tal imagindrio j4 ndo possuia
espaco para a coexisténcia de diferentes formas de ver o mundo, bus-
cando taxonomiza-las conforme hierarquias raciais, espaciais e histéricas.
Dessa maneira, como assinalamos, pensando a partir dos pressupostos
aristotélicos e tomistas que motivaram os primeiros passos da colonizagio
da América, o padrio desejado era o homem catélico europeu que pra-
ticava sexo monogamico com sua esposa para fins de reprodugao. O que
escapava a este padrio era classificado e hierarquizado como inferior, de
modo que o imagindrio ibérico passou a ser relevante como forma de
classifica¢do social e marcador de desigualdade, surgindo como contra-
ponto aos “negros” (expressdo que também designava os indigenas no
século XVI), as mulheres, e, no caso especifico da América, aos selvagens,
antropéfagos, nus, ateus, sodomitas, idélatras... povo sem F¢, Lei, ou Rei.

Mais do que afirmar que determinado modelo de sexualidade ibérico
foi imposto ao longo do processo de colonizagio, buscou-se até aqui
problematizar — mais do que demonstrar — a partir de que pressupostos
e como tal processo operou. Autores e autoras que trabalham a coloniali-
dade do género bem como ativistas e intelectuais fwo-spiri¢ apontam para
a necessidade de se pér em xeque categorias como “género” e “sexo”, uma
vez que tais nog¢des partiriam de relagoes de poder modernas, europeias
e coloniais, as quais certamente nio poderiam ser aplicadas a realidade
indigena sem alguma reflexio critica.

Para Lugones, por exemplo, género tomado como categoria a priori natu-
ralizaria as relagbes de género e a heterossexualidade — por tomar como uni-
versal o dimorfismo sexual, a partir de um olhar biologizante sobre o corpo

—encobrindo a forma como as mulheres do terceiro mundo experimentariam



a colonizagio e seus efeitos, ainda hoje. Como sintetiza a autora (2008, p. 12),

“raga ndo é mais mitica ou ficcional que género, ambas ficgdes ficticias”.*

Outro exemplo ¢ trazido por Boellstorff ez al.:

A circulagio transnacional da ideia de transgénero ¢ uma
operagio colonial, espalhando ontologias e 16gicas ocidentais
como a medicina ocidental; a ideia de individuo, imutavel;
e o sistema bindrio de géneros. Em contrapartida, pode-se
olhar para concepgdes nio ocidentais de ndo conformidade de
género, como as pessoas fwo-spirit e xamas que podem mudar
de forma. Embora o termo wo-spirit tenha vérios significados
locais diferentes, em alguns contextos, refere-se a pessoas que

tém virios géneros, simultaneamente ou ao longo do tempo.

(BOELLSTOREFF ez al., 2014, p. 434, tradugdo nossa).*

Voltaremos a tais autores e conceitos adiante, mas a questio permanece
até aqui, sem resposta: qual o alcance dessa “colonizagio das sexualidades”
amerindias? O enquadramento sexual dos povos indigenas no Brasil foi um
processo encerrado com a saida dos jesuitas do pais e restrito a sua atuagao,
ou o fendémeno foi se complexificando, a medida em que o quadro das
politicas indigenistas e indigenas ia se intrincando? A medida que outros
e novos atores foram se inserindo nesse contexto, e que o quadro politico,
administrativo e burocritico em torno da questdo indigena no pais foram
surgindo, que respostas — ou ndo — foram sendo alcangadas?

E o que buscaremos apresentar no préximo capitulo.

53 “Race is no more mythical and fictional than gender, both fictional fictions’.
54 “The transnational circulation of the idea of transgender is a colonial operation, spreading Western ontologies
and logics such as Western medicine; the idea of the individual, unchanging self; and the binary gender
system. In contrast, one can look to non-Western conceptions of gender nonconformity such as two-spirit
people and shamans who can change form. While the term two-spirit has many different local meanings,

in some contexts it refers to people who have multiple genders, either simultaneously or over time.”



CAPITULO 3

Da colonizacao das sexualidades
indigenas a heterossexualizacao
da nacao: politicas indigenistas e
sexualidades indigenas

Neste capitulo buscaremos demonstrar como a “colonizagio das
sexualidades indigenas” — sendo a “heterossexualiza¢do indigena” uma
das facetas desse processo — pode ser compreendida em processos mais
amplos de incorporagio dos indigenas ao sistema colonial: classe, raca e
sexualidade serdo vistos aqui ndo como esferas separadas, mas como partes
e contrapartes de um complexo de relagdes construidas social, cultural e
historicamente, ratificadas por um sistema de poder que as perpassa: os
processos de heterossexualiza¢do compulséria, racializagio e “civiliza¢io”

interpenetram—se € [I'C]COIlStI‘OCm'SC mutuamente.

3.1“[...] para que saindo da ignorancia, possam ser uteis a si, 20s mora-

1

dores e ao Estado

Nosso ponto de partida, aqui, serd a assercio, feita ao final do capitulo

anterior, de que um processo de colonizagio das sexualidades indigenas nao

! Trecho do paragrafo 3 do Diretério dos Indios, de 1757.



pode ser compreendido fora das relagdes de trabalho e de um modelo de
moral e de familia da época. Daremos alguns passos além, neste capitulo,
mas a hipétese que vamos desenvolver é no sentido de que esses proces-
sos se ligam as priticas de discursos de inser¢do compulséria dos povos
indigenas no sistema colonial.

Ao falar de “heterossexualizagio indigena”, em um contexto de colo-
nizagio de suas sexualidades, refiro-me a um processo mais amplo no

sentido do proposto por Rifkin (2011):

O “enquadramento” [szraightening] e “queerizagao” das popu-
lagées indigenas ocorrem dentro de um quadro ideoldgico
que toma o Estado colonizador, e a forma do Estado de
forma mais ampla, como a unidade axiomitica da coletivi-
dade politica, e, desta forma, a soberania nativa ou coexiste
inteiramente ou ¢ traduzida em termos consistentes com a

jurisdi¢do do Estado. (p. 10, tradugdo nossa).?

Exploraremos adiante essa proposi¢do, mas importa inicialmente
retermos a ideia de que “sexualidade” ¢ uma importante esfera na com-
preensio da dinimica colonial, cujo poder alcanca as redes de casamento,
parentesco, vida doméstica, aliangas politicas, moradia, dentre outras, nio
se restringindo ao sexo, estrito senso.

Assim, ao longo das préximas paginas, buscarei apresentar as princi-
pais pecas do mosaico que constituiu a politica indigenista nas colonias
portuguesas na América, desde meados da década de 1750 (que marca a

2 “The Straightening’ and ‘queering’ of indigenous populations occur within ideological framework that

takes the settler state, and the state form more broadly, as the axiomatic unit of political collectivity,
and in this way, native sovereignty either is bracketed entirely or translated into terms consistent
with state(/ist) jurisdiction”.



expulsdo dos jesuitas das colonias portuguesas na América) até a procla-
magdo da Republica, em 1889. Tratam-se do Diretdrio dos Indios de 1757,
da Carta Régia de 1798 e do Regulamento das Missies, de 1845, baseado
nos Apontamentos de José Bonificio, escritos em 1823. Meu objetivo nao
serd esgotar esse material ou mesmo elaborar uma andlise mais aprofun-
dada dessa legisla¢do, mas, ao contrério, tentar tragar um roteiro que nos
permita perceber a relagdo, j4 mencionada, entre o discurso civilizatério
presente nesses instrumentos legais, o periodo em que foram elaboradas e
as politicas de miscigenagao, normaliza¢do do espago indigena, regras de
casamento, catequese etc. e suas eventuais implicagoes sobre a objetificacao
das sexualidades indigenas. A estratégia por tragar um percurso que passe
pela legislacdo indigenista justifica-se por compreendermos a lei como “a
forma como as classes dominantes representam a si mesmas e a ordem
social”, bem como uma “porta de entrada para a ideologia da época e para
o quadro institucional” (CUNHA, 1992b, p. 2). Em suma, essas leis nos
servirdo como portas de entrada, ainda que ndo nos restrinjamos a elas.
Além disso, a legislagdo do periodo, por mais fragmentada que seja,
apresenta, como veremos, aspectos que a permitem ser compreendida como
um todo. Autores como Oliveira e Freire (2006, p. 69), por exemplo, ao
referirem-se ao periodo, salientam que apesar de nio se tratar de um periodo
homogéneo, havendo “uma forte clivagem entre a fase colonial e a do Brasil
independente no que concernia aos valores e principios morais em que se
baseavam essas politicas e quanto 4 forma como eram representados os
indigenas”, apontam diversas razdes para sua assun¢ao como um conjunto:
tanto a permanéncia da figura do Diretor de Indios até meados do século
XIX em diversas regioes do pais quanto a lentiddo para a criagdo de novas

préticas e instrumentos para administragdo dos indios, a despeito “de um

novo idedrio quanto ao indigena” (OLIVEIRA; FREIRE, 2006).



Trata-se, assim, de um periodo cheio de contradi¢des e descontinui-
dades: nesse periodo o pais passa de Colonia a Império independente e
daf a Republica; tem-se diversas imagens dos povos indigenas, baseadas
nas expedi¢oes cientificas, artisticas e no indianismo romantico; o ilumi-
nismo gradativamente d4 lugar ao racionalismo cientificista; a mao de obra
escrava dd lugar aos trabalhadores livres e/ou imigrantes; e, a0 longo desse
quase um século e meio (1750-1889), o territério deixa de ser um conjunto
de provincias separadas cujos limites legais ainda eram aqueles tragados
pelo Tratado de Tordesilhas, passando a constituir-se em um Estado.

Esse periodo vird a ser sintetizado por Manuela Carneiro da Cunha

da seguinte forma:*

Até a época pombalina, portanto, os agentes da politica
indigenista eram multiplos: além dos diferentes estados
europeus, os interesses diversos e frequentemente diver-
gentes de moradores da Colonia e de missiondrios, sobre-
tudo jesuitas — cuja politica, sendo os resultados priticos,
seguiram uma légica independente —, criavam um campo
de tensoes, que se refletem na legislagdo oscilante da época:
segundo o peso especifico, no periodo, de colonos ou de
missiondrios, a Coroa promulgava a liberdade irrestrita dos
indios ou arrolava os casos “excepcionais” (exce¢do que se
torna imediatamente regra) em que podiam ser legalmente
escravizados. [...] Com a consolidagio das fronteiras seguida
da expulsdo dos jesuitas na década de 1750, o campo se res-
tringe. A vinda da Corte portuguesa para o Brasil em 1808 ¢

a Independéncia do Império em 1822 s6 ratificam a estreita

* Cf. também Cunha, 1992¢, p. 133; 20094, p. 158; e 2012b, p. 56.



vinculagio dos interesses dos colonos com o poder Central.
A partir desse periodo, a questio indigena que havia sido
principalmente até entdo uma questdo de mao de obra e de
garantia de fronteiras, passa a ser sobretudo uma questio
de ocupagio de fronteiras internas, ou seja, de ocupagio de
terras. (CUNHA, 2009b, p. 131).

Tem-se portanto, no periodo, uma visdo fragmentada dos indigenas
no Brasil e a legislagdo tende a refletir tal fragmentagio — reflexo também
das diversas ideias que constituem esse periodo, das motivagoes dos grupos
sociais em articulagio pelo controle da mio de obra e territérios indigenas,
perspectivas religiosas, administrativas, politicas etc. A opgdo pela sistema-
tizagdo desse mosaico de forma linear poderia dar a falsa impressio de que
tais fendmenos sdo homogéneos, unilaterais, uniformes e mecanicos. Fato é
que mesmo a extensa literatura sobre a gestdo indigena do periodo ¢, ela
mesma, fragmentada. Assim, apesar de ser minha op¢do aqui apresentar
cada uma dessas pegas juridicas em ordem cronoldgica, esses instrumentos,
seus atores e ideias se perpassam continua e simultaneamente.

Dessa maneira, aduziremos as perspectivas de diferentes autores sobre

tal legislagio, apresentando elementos os quais serdo retomados adiante.

3.1.1 Directorio, que se deve observar nas povoacoens dos indios do Pard

e Maranhdo: em quanto Sua Magestade naé mandar o contrario (1757)

A década de 1750 significaria, para Portugal e suas colonias nas Amé-
ricas, um periodo de transformagoes. Logo no primeiro més da década,
em 13 de janeiro de 1750, o rei portugués D. Jodo V assinaria o Tratado
de Madrid com o rei da Espanha (seu genro), Fernando VI. O Tratado

viria a substituir o de Tordesilhas (1494), baseando-se no uzi possidetis



— ou seja, a terra pertenceria a quem efetivamente a ocupasse. A partir do
Tratado (cuja base constitui ainda hoje parte considerdvel do territério
brasileiro) a Colénia do Sacramento (atualmente parte do Uruguai) pas-
saria a ser dos espanhdis, em troca da drea ocupada pelos povos das Sete
Missdes (atualmente parte do Rio Grande do Sul, do Parand e de Santa
Catarina), ocasionando as guerras guaraniticas (1754-56). O interesse
espanhol dava-se em torno da manutengio do controle da bacia do Prata,
ficando para Portugal, além das Sete Missoes, o vale Amazonico e parte
dos atuais estados do Mato Grosso e Mato Grosso do Sul. Meses ap6s a
assinatura do Tratado, em 31 de julho de 1750, morre D.Jodo V e assume
o trono de Portugal seu filho, D. José, contririo aos termos pelos quais
havia sido firmado o Tratado de Madrid. Mais do que o rei, interessa-nos
aqui a figura de seu Secretdrio de Estado, Sebastido José de Carvalho e
Melo (1699-1782), também conhecido como Conde de Oeiras (a partir
de 1759) e Marqués de Pombal (a partir de 1769).

Carvalho e Melo havia frequentado a Universidade de Coimbra, a qual
abandonou logo em seguida e, em meio a dificuldades financeiras, conseguiu
ser enviado para Londres em 1738 como embaixador, gragas a influéncia de
um tio. Anos mais tarde, em 1745, segue para Viena, onde conhece aquela
que seria sua segunda esposa, D. Leonor Ernestina Eva Wolfanga Josefa,
condessa de Daun, casando-se em 18 de dezembro daquele ano. Esse dado
biogrifico seria irrelevante, nio fosse justamente esta uma das principais
razdes da ascensdo de Carvalho e Melo na corte portuguesa. Explico. Com a
morte de D. Jodo V e com a subida ao trono de seu filho, a rainha vidva,
D. Maria Ana de Austria (que havia se tornado amiga de D. Leonor, agora
sua dama de honra) pede a seu filho que nomeie Carvalho e Melo secretario
de Estado dos Negécios da Guerra e Estrangeiros — o que ocorreu apenas

3 dias ap6s o falecimento de D. Jodo V.



O cargo de Carvalho e Melo compunha, juntamente com a Secre-
taria de Negdcios do Reino e com a Secretaria de Estado da Marinha e
Negécios Ultramarinos, o ministério Real. Portugal passava entdo por
dificuldades econémicas com a diminui¢do do volume de ouro retirado
do Brasil, sendo que o novo ministro assumiria com um perfil refor-
mista, em especial buscando destruir as for¢as limitadoras do poder real
(notadamente nobreza e clero), modernizar o Estado (sobretudo imple-
mentando novos métodos de fiscalizagio e cobrangas de impostos) e o
ensino; buscando ainda fomentar a economia baseada na burguesia (por
exemplo, nacionalizando a produg¢io de vinho do Porto e fundando a
companhia de comércio do Grio-Pard e Maranhdo). E correto afirmar
que mesmo a aboli¢do da escravidio no territério de Portugal continental
e nas colonias na India, em 12 de fevereiro de 1761, por exemplo, deve-se
mais diretamente a medidas de modernizagio da economia portuguesa
do que, necessariamente, a um eventual humanismo pombalino.

O Diretdrio dos Indios deve ser compreendido dentro desses esfor-
¢os para desenvolver uma maior otimizagao da economia portuguesa a
partir de um perfil de economia mais burguesa. Some-se a isso o fato de
que caberia a Pombal, em sua fungio, negociar as aplicagées do Tratado
de Madri: ele viria a regular pessoalmente a estratégia de demarcagio
e ocupagio das fronteiras dos dominios portugueses na América, vindo
a nomear um de seus irmios, Francisco Xavier de Mendong¢a Furtado,
governador no Grio-Pard e Maranhio entre 1751 e 1759.* Novamente,
tal fato biogréifico nio é de menor interesse, posto que alguns autores,
como veremos, atribuem a correspondéncia trocada entre Pombal e seu
irmao a base para o Direfdrio, aplicado primeiramente no Estado gover-
nado por seu irmio (3 de maio de 1757) e posteriormente aplicado,

* O Estado do Grao-Pard e Maranhio, fundado em 1751 compreende os atuais estados do Par4,
Maranhio, Piaui, Roraima, Amapa e Amazonas.



também, ao Estado do Brasil (alvard de 17 de agosto de 1758) — isso
também significaria, como aponta Coelho e Santos (2013, p. 105), a
influéncia nio apenas do idedrio iluminista e dos interesses da Metrépole,
mas também das demandas de grupos de interesse na Colénia.

Da mesma forma, contribuiram para a expulsdo da Companhia de
Jesus do Brasil desde o final de 1759 (e do Grio-Pard e Maranhio a partir
de meados de 1760, quando finalmente as ordens régias desembarcaram),
ndo somente a participagdo jesuitica na guerra guaranitica, como também
os relatos de seu irmdo de que os jesuitas vinham dificultando os trabalhos
de demarcagio de fronteiras na planicie amazdnica e o acesso 2 mao de
obra indigena na regido (FERREIRA NETO, 2000). A Companhia de
Jesus apenas viria a ser restaurada com menos poder em 1804, ja sob a
regéncia de D. Jodo VI. Como aponta Ferreira Neto, “a alian¢a fundada
entre o Estado pombalino e os colonos, em 1759, ¢ a [...] a realizagio dos
colonos enquanto senhores da terra. A superagio histérica da considera-
¢do dos indios como interlocutores do sistema colonial”. (2000, p. 256)

A expulsio jesuitica do territério portugués na América serviu a
multiplos propésitos (ARENAS, 2013, p. 4) sendo, em larga medida,
um efeito colateral tanto das politicas levadas a cabo no vale amazénico,
quanto uma retaliagdo aos jesuitas, por sua participagio e resisténcia
durante as guerras guaraniticas. A decisdo de expulsar a Companhia de
Jesus relaciona-se ao interesse nas terras e nos bragos controlados pelos
jesuitas, vindo a se inserir no despotismo esclarecido que se implantara
em Portugal desde 1750.

Ja apontamos algumas das caracteristicas desse despotismo no periodo
pombalino, o qual nio teria significado uma ruptura em rela¢io ao antigo
Regime, nio existindo em Portugal “uma classe tipicamente burguesa,
comprometida com as novas formas de produgio capitalista e como prin-

cipal contestadora dos valores aristocraticos”, mas sim, uma burguesia



assimilada com pretensdes de incorporar-se a estrutura da Corte (SILVA,
2000, p. 29). Existiam vérias caracteristicas ligadas ao iluminismo: o cos-
mopolitanismo, o racionalismo, o empiricismo e o nacionalismo; mas tais
principios nao significaram uma ruptura com a religido, uma guinada
rumo a secularizag@o da politica ou das mentalidades. Como a autora
aponta, no despotismo esclarecido portugués o poder se reestruturava de
modo a comprometer-se com a reflexdo filoséfica, ndo mais submeten-
do-se ta somente a vontade dos reis. Desa maneira, a Coroa tornar-se-ia
“partiddria do progresso’, adotando medidas orientadas pelos ideais de
bem comum e felicidade publica, tais quais reformulados pelo Direito
Natural” (SILVA, 2000, p. 30-31).

Assim, rompia-se com a escoldstica (mas ndo com a Igreja Catélica ou
com a Inquisi¢do), reformava-se o ensino e nacionalizava-se a economia,
sem rupturas significativas. A autora vird a apontar o apego lusitano as
forgas e ideias tradicionais como limitadora das transformagoes ilumi-
nistas em solo portugués,’ sendo percebido no cariter centralizador das
praticas pombalinas, associado sobretudo a um mercantilismo protetor
de cariter colbertista francés.®

Como sintetiza Sampaio, sobre a politica pombalina para os indios:

Assim, com relagdo a politica indigenista de reordenamento
da mio de obra, fica claro que a Coroa estabelece, nesse
momento, um conjunto legal articulado e sistemadtico que se
abre com a Lei de Liberdades (6.6.1755), complementa-se
com a retirada do poder temporal das religides sobre as
populagdes indigenas (7.6.1755) e com as novas regula-
mentagdes referentes a mobilidade de indios e a tutela do

5 SILVA, 2000, p. 45.
s SILVA, 2000, p. 60.



Regimento de Orfios sobre os indios recém — libertos,
amplifica-se com o Diretério (1757) e, finalmente, aponta
novas alternativas de suprimento de trabalhadores, com
a criagdo da Companhia de Comércio do Grao-Pari e
Maranhio (7.6.1755), responsével pela introdugio regular
de africanos no Estado. Mas mio de obra nio era o tnico
problema: as articulagdes em torno das demarcagoes de limi-
tes com a Espanha também estariam em xeque sem uma
politica de ocupagio efetiva dos territérios em litigio. Dito
corretamente, a preocupagio da Coroa com a vassalagem
dos indios estava ligada, de forma profunda, a um projeto
politico mais amplo que envolvia seus interesses na segu-
ranga territorial da Colénia e isso ¢ vélido para o conjunto

das dreas de fronteira da Colonia portuguesa na América.

(SAMPAIO, 2011, p. 144).

Compare-se essa perspectiva com a Primeira carta secretissima de
Sebastido José de Carvalho e Melo para Gomes Freire de Andrada, para
servir de suplemento as instrugdes que lhe foram enviadas sobre a forma da
execugio do Tratado Preliminar de Limites, assinado em Madrid a 13 de
janeiro de 1750, escrita em 21 de setembro de 1751, ao entdo governador
do Rio de Janeiro, comissdrio das conferéncias sobre os limites das fron-
teiras ao sul do Estado do Brasil e, posteriormente, comandante das tropas
luso-brasileiras nas guerras guaraniticas. Nela, o futuro Marqués de Pombal
reconhece que “a forga e a riqueza de todos os paises consiste principalmente
no numero e multiplicagdo da gente que o habita”, sendo que “este nimero e
multiplicagdo da gente se faz mais indispensavel agora na raia do Brasil para
sua defesa”, dando como recomendagio que as diferengas entre portugueses

e indigenas fosse abolida, privilegiando os portugueses que se casassem com



as filhas de indigenas, sendo que os governadores e magistrados deveriam
ser “homens de religido, justica e independéncia”, e que ndo tomasse suas
decisdes “a favor dos portugueses” (SILVA, 2000, p. 90). Estavam lancadas,
desde ja, as bases sobre as quais o Diretdrio seria langado.

Tendo apresentado o contexto no qual essa lei foi langada, passaremos
agora a apresentar as visdes de diferentes autores sobre ela, buscando
focar em como suas perspectivas podem nos trazer alguma nova luz para
nosso tema. Esse conjunto de autores nos permite compreender que a
transformagio gradual do indigena de “bérbaro” em “vassalo” traz em seu
bojo questdes importantissimas sobre a tutela, civilizagdo e imposicao
de medidas que os tornassem inseridos, “de forma construtiva”, na vida
colonial. Essas seriam, em larga medida, as bases sobre as quais a politica
indigenista no Brasil se assentaria mesmo séculos mais tarde. Esta impo-
si¢do de uma conformagio dos povos indigenas a ordem colonial possui
implicagdes claras ao processo de colonizagio das sexualidades indige-
nas. Ainda que tais autores nio necessariamente se debrucem sobre esse
conjunto especifico de questdes, alguns elementos de sua argumentagio
virdo a colaborar na constru¢io de nossa anlise.

Um deles ¢ Rita Heloisa de Almeida, cujo texto (ALMEIDA, 1997)
permanece sendo a maior obra dedicada exclusivamente ao Diretério.
Segundo ela, essa lei nio se constituiria uma novidade, ndo tendo repre-
sentado rupturas, vindo a continuar e consolidar as a¢ées de colonizagio
levadas a cabo antes (p. 14). Tratava-se de um instrumento legal que, ao
secularizar a administragdo indigena (sem abrir mio de sua evangelizagio,
o que pode parecer contraditério), buscava executar um projeto “de civi-
lizagdo aos indios articulado ao de colonizagio”. Dentre suas principais

medidas, a autora destaca que pelo Diretdrio



ficava estabelecido o uso exclusivo da lingua portuguesa,
estimulava-se o casamento entre indios e brancos, assim
como um convivio social e comunitario nas novas povoa-
¢bes ou nas antigas missoes que entdo se elevavam a vilas.
No interior destas povoagdes ficariam seus habitantes, indios
e brancos sujeitos as mesmas leis civis que regiam as popula-
¢oes urbanas de Portugal, os quais contariam, nas adminis-
tragoes locais, com representagdes da Justica e da Fazenda,
e gozariam do direito a ocupar cargos publicos. O trabalho
agricola, o comércio e demais atividades econémicas sugeri-
das pelo ambiente de cada povoagio, o trabalho remunerado,
o sistema de tributagdo sido alguns dos aspectos referidos
nas instrug¢des que organizam o governo econoémico dessas
povoagdes. Os dados mostram que o Direfdrio foi um plano

de civilizagdo dos indios e um programa de colonizagio.

(ALMEIDA, 1997, p. 14).

O Diretdrio passa a exprimir uma visao de mundo calcada, justamente, no
conceito de civilizagdo. Almeida recupera a perspectiva de “Civilizagio” para
Norbert Elias enquanto “conceito que expressa a consciéncia que o ocidente
tem de si mesmo”; permitindo uma perspectiva processual do conceito: assim,
seria caracteristica desse processo de conversio aos valores e comportamentos
dos colonizadores uma “intervenc¢do educadora no sentido de uma transfor-
magdo”, uma “agio autoritiria’ e uma “relagio assimétrica” (p. 25-29).

Esse cariter civilizador do Direzdrio (e da legislagdo indigenista que lhe
seguiu), nos interessa particularmente por alguns pontos, dentre os quais seus
impactos diretos sobre a moradia indigena; a vestimenta usada nas aldeias;

a inser¢do dos brancos e a miscigenagdo por meio do casamento. Vejamos.



Em seu pardgrafo 12,7 estabelecia o texto do Diretdrio que

Sendo também indubitivel, que para a incivilidade, e abati-
mento dos Indios, tem concorrido muito a indecéncia, com
que se tratam em suas casas, assistindo diversas familias em
uma s6, na qual vivem como brutos; faltando aquelas leis
da honestidade, que se deve a diversidade dos sexos; do que
necessariamente ha de resultar maior relaxagio nos vicios;
sendo talvez o exercicio deles, especialmente o da torpeza, os
primeiros elementos com que os pais de familia educam a seus
filhos: Cuidardo muito os Diretores em desterrar das Povoa-
¢oes este prejudicialissimo abuso, persuadindo aos Indios que
tabriquem as suas casas a imita¢do dos brancos; fazendo nelas
diversos repartimentos, onde vivendo as familias com separa-
¢do, possam guardar, como racionais, as leis da honestidade,

policia. (Diretdrio dos Indios, parigrafo 12, grifo nosso).

Algumas coisas chamam a ateng¢do nesse trecho, especialmente ser
a “indecéncia” em que vivem a causa para seu abatimento e incivilidade;
e o fato de viverem viérias familias em uma sé casa ser contra “as leis
da honestidade”, prejudicando a educagio dos filhos e levando a vicios.
Evidente, ainda, é a critica 4 “incivilidade” indigena, sendo necessirio que
imitassem os brancos em suas formas de habitar (em familia), para que
pudessem abandonar seus costumes.

Almeida, neste sentido, muito acertadamente afirma que o pardgrafo

citado “dispde sobre a conduta individual”, intervindo nos “costumes

7 O Diretdrio possuia 95 pardgrafos, ao todo, grande parte dedicado a economia e agricultura,
mas trazia também normas e diretrizes quanto a civilizagio, colonizagio e — chamariamos
hoje — tutela dos povos indigenas.



habitacionais e introduzindo no desenho do espago fisico destinado 4 mora-
dia dos indios reparti¢cdes internas que exprimem nogoes europeias de vida
privada e publica e respectivas regras de moralidade para cada dominio”
(ALMEIDA, 1997, p. 185). Ou seja: o pardgrafo ndo trata, especificamente,
das regras de moradia a serem implementadas nas aldeias indigenas, mas da
imposi¢do de um padrio moral por meio de um novo padrio de habitagio.

Assim, chamo a atengio, especialmente, para o uso da expressio
torpeza utilizado no pardgrafo do Diretério agora em anilise, remetendo
a trechos de Epistolas de Sdo Paulo (aos Efésios e aos Romanos), nas

quais toma o sentido de “obscenidade”

Mas a fornicagio, e toda a impureza ou avareza, nem ainda
se nomeie entre vés, como convém a santos; Nem tor-
pezas, nem parvoices, nem chocarrices, que nio convém;
mas antes, agdes de gragas. Porque bem sabeis isto: que
nenhum devasso, ou impuro, ou avarento, o qual ¢ idélatra,

tem heranga no reino de Cristo e de Deus (Ef 5, 3-5).

Do mesmo modo também homens, deixando o uso natural
da mulher, arderam em desejos uns para com outros, come-
tendo homens com homens a torpeza, e recebendo, em seus

corpos, a paga devida ao seu desvario. (Rm 1,27).

Como aponta Almeida, “dizer que o espago da maloca tinha conse-
quéncias sobre o comportamento de seus ocupantes na geragio de vicios
de efeito moral degenerador era uma forma de persuadir os indios sobre
a superioridade do modo civilizado de habitar” (1997, p. 186). Trata-se
entdo, como aponta a autora, da imposi¢io de “um novo padrio de espago

como implantagio de sua hierarquia”. Note-se, nestes tltimos pardgrafos,



o sentido de “torpeza” empregado no pardgrafo 12 do Diretdrio vis-a-vis
as referéncias biblicas (especialmente a de Romanos, trecho que trata
especificamente de criticar priticas homossexuais) e a ideia de que essa
“civiliza¢do” do espago da aldeia implica a imposi¢do de uma hierarquia,
bem como — ato continuo — de uma distingdo ibérica, moderna e urbana
de esferas publicas e privadas como espagos separados. Lembro aqui que
Pombal também foi o idealizador da reforma urbana em Lisboa apés o
terremoto (seguido de tsunamis e incéndios) ocorrido em 1 de novembro
de 1755. Ou seja, 0 mesmo autor das criticas a incivilidade e indecéncia
ocasionados pelo “abuso” dos indios em viverem virias familias em uma
casa foi o responsavel pelo aburguesamento do espago urbano lisboeta,
pensado sobretudo a partir de ideias iluministas.

Talvez isso justifique o amplo espago que Almeida dedica, em sua
obra, aos esforcos lusos de transposi¢io de sua organizagio espacial para
suas colonias ultramarinas. Entretanto, mais do que (ou tanto quanto)
uma hierarquia entre indigenas e portugueses (ou entre colonizados e
colonizadores), tal reorganizagio do espaco também remodelava suas
relagbes na esfera da sexualidade, também reorganizadas a partir do novo
padrio imposto pela Metrépole.

Esta ideia nio ¢ nova, ainda que nio tenha sido plenamente explo-
rada: Foucault, por exemplo, menciona como a organizagio interna e
arquitetura das escolas, ja no século XVIII, tratava da sexualidade: “basta
atentar para os dispositivos arquitetonicos, para os regulamentos, de
disciplina e para toda a organizago interior: 14 se trata continuamente

)

de sexo. Os organizadores levaram-no em conta de modo permanente’
(FOUCAULT, 1988, p. 34). Exemplo da aplicagio disso nos povos indi-
genas nas colonias portuguesas na América é trazido por Flexor (2001),
ao reproduzir documento de 1759 enviado a capitania de Pernambuco,

no qual se 1é



haverd em todas as Villas, ou Lugares duas Escolas publicas,
hud para Rapazes, e outra para Raparigas, nas quaes se insig-
nard a Douctrina Christad, Ler, escrever, e Contar na forma
que se pratica em todas as das Nagoens Civilizadas ensig-
nandosse nas Raparigas, alem da Doutrina cristad, a Ler,
escrever, fiar, fazer renda, costuras, e todos os mais menis-

terios proprios daquelle Sexo. (FLEXOR, 2001, p. 102).

Como se vé, a relagdo homem-mulher é um dos mais importantes
parametros civilizatérios (MOURA, 2012, p. 70) a ser compreendido
dentro dos marcos do pensamento moderno, liberal e burgués. Dos indios
nio se esperava somente que se tornassem vassalos, mas que sua socie-
dade fosse um espelho do ideal de sociedade lusa em um contexto de
despotismo esclarecido: racional, moderno e nacionalista, voltado para o
progresso do reino, mas ainda calcado no sistema moral da cristandade.
Assim, ndo apenas a arquitetura externa dos povoamentos deveria refletir
a presenga constante do Estado e da Coroa, com tribunal, cadeia e demais
prédios publicos, mas também o exterior e o interior das residéncias.

Mais pistas neste sentido nos oferece Vainfas, ao escrever que

Faz-se necessirio, portanto, divorciar, no caso do Brasil
Colonia, a ideia de privacidade da ideia de domesticidade.
As casas coloniais, fossem grandes ou pequenas, estavam
abertas aos olhares e ouvidos alheios, e os assuntos parti-
culares eram ou podiam ser, com frequéncia, assuntos de
conhecimento geral. Nio resta duvida de que, assim sendo,
o territério da sexualidade era bem menos privado do que
se poderia supor, distanciando-se largamente dos padrdes

supostamente vigentes nos dias de hoje. [...] até os gemidos



de amantes ardorosos ndo raro podiam ser escutados por
ouvidos indiscretos, sem contar os encontros amorosos, as

. . . « »
mancebias, pois todos sabiam “quem andava com quem”,

para usar uma CXpI‘CSSiO Coeva, nas pequenas comunidades

ou engenhos da Colonia. (VAINFAS, 1997, p. 231).

Das observagdes de Vainfas, pode-se depreender que mesmo em vilas
e casas-grandes (sobre os quais centra sua andlise nesse texto), nio hd uma
dicotomia entre esferas publica e privada, antes, hd uma complementariedade.
A casa e a rua se complementam, da mesma forma que as divisdes internas da
casa nio decompdem o espago doméstico em esferas irreconcilidveis. Mesmo
a expedicdo de Alexandre Rodrigues Ferreira pelo vale amazonico no final
do século XVIII (ou seja, ja na regéncia de D. Maria I) daria conta de que
“cada maloca, por si s6,é uma pequena povoagio” (ALMEIDA, 1997, p. 186).
Almeida chamard a atengio, adiante, para outra disposigdo nesse sentido,
ja no paragrafo 77 do Diretdrio, no qual se busca estabelecer o nimero de
moradores das povoagoes indigenas em 150 pessoas, de modo a aumentar
a populagio, fomentando assim o comércio e a comunicagdo com os indios
(p-217). Como veremos, a questio da regulamentagdo da moradia indigena
no Diretorio serd retomada por outros autores e deve ser compreendida de
modo concomitante a uma série de outras medidas estabelecidas naquela lei.

Uma dessas medidas encontra-se no pardgrafo 15:

ordeno aos Diretores, que persuadam aos Indios os meios lici-
tos de adquirirem pelo seu trabalho com que se possam vestir
a propor¢io da qualidade de suas pessoas, e das graduagdes
de seus postos; nio consentindo de modo algum, que andem
nus, especialmente as mulheres em quase todas as povoagdes,

com escandalo da razdo, e horror da mesma honestidade.



Da mesma forma que ocorria aos missiondrios nos séculos que lhe
antecederam, o Diretorio deixa claro o mal-estar que a nudez indigena
(em especial a feminina) causava aos colonizadores. Entretanto, e como
frisa Almeida em sua sintese sobre este pardgrafo especifico, o contexto e

a mensagem dessa lei eram outros, se comparados a perspectiva jesuitica:

J4 se tem, a esta altura, uma ideia do conceito de civiliza-
¢do que vigorou ao tempo do Diretdrio. Ea prépria cul-
tura do conquistador, ou a parte reservada a formulagio de
concep¢oes de mundo e expectativas de aprimoramento.
Como efeito “visivel”, manifesta-se no comportamento
e na convicgdo em torno de uma bagagem de normas e
acoes identificadas como uma ideia de civilizag¢do, que tem
a Europa como centro e o mundo como sua extensio que
deverd tornar-se igualmente cristio, mercantil, pagador de
tributos, agricola, sedentdrio e diferencialmente segmentado
em virios niveis de poder e obediéncia. [...] o aprendizado
da qualificagdo nas atividades economicas correspondeu, na

experiéncia do Diretdrio, a0 doutrinamento das ideias cristas

pelos missiondrios. (ALMEIDA, 1997, p. 194).

Como se v¢, trata-se de uma ideia de civi/izar a partir da gestdo e
controle de caracteristicas externas, tal qual no que se refere 2 moradia
indigena: mudam-se a forma de habitagio e/ou de vestimenta, mudar-
-se-4, consequentemente, o comportamento. Tem-se ai implicita uma
ideia iluminista de reden¢do do Homem pela educagio e pela razio — algo
que vird a ter um peso ao longo do século XIX, quando adviri o conceito
de raga, como veremos mais a frente. Mas néo se tratava somente de

buscar transformar os indios em vassalos leais e bons cristdos apenas pela



mudanga no formato de suas casas, ou pela obriga¢do de andarem vestidos:
o Diretério também impunha a introduc¢io dos colonos nas povoagdes
indigenas, fomentando o casamento entre portugueses e mulheres indi-
genas, buscando a miscigenagao. Isso aparece claramente nos pardgrafos

finais do Diretdrio, com destaque para os trechos a seguir:

Mas como a Real inten¢ido dos nossos Fidelissimos Monar-
cas, em mandar fornecer as Povoacoes de novos Indios se
dirige, ndo s6 ao estabelecimento das mesmas Povoagoes, e
aumento do Estado, mas 2 civilidade dos mesmos Indios por
meio da comunicagio, e do Comércio; e para este virtuoso
fim pode concorrer muito a introdugdo dos Brancos nas ditas
Povoagdes, por ter mostrado a experiéncia, que a odiosa sepa-
ragio entre uns, e outros, em que até agora se conservavam,
tem sido a origem da incivilidade, a que se acham reduzi-
dos; para que os mesmos Indios se possam civilizar pelos
suavissimos meios do Comércio, e da comunicagio; e estas
Povoagoes passem a ser ndo sé populosas, mas civis; pode-
rdo os moradores deste Estado, de qualquer qualidade, ou
condig¢io que sejam, concorrendo neles as circunstincias de
um exemplar procedimento, assistir nas referidas Povoagdes,
logrando todas as honras, e privilégios, que Sua Majestade

for servido conceder aos moradores delas [...] (Pardgrafo 80).

Entre os meios, mais proporcionados para se conseguir tio
virtuoso, til, e santo fim, nenhum ¢ mais eficaz, que pro-
curar por via de casamentos esta importantissima unido.
Pelo que recomendo aos Diretores, que apliquem um inces-

sante cuidado em facilitar, e promover pela sua parte os



matrimonios entre os Brancos, e os Indios, para que por
meio deste sagrado vinculo se acabe de extinguir totalmente
aquela odiosissima distin¢do, que as na¢oes mais polidas do
mundo abominaram sempre, como inimigo comum do seu

verdadeiro, e fundamental estabelecimento. (Pardgrafo 88).

Exploraremos adiante este aspecto do Direfdrio — a miscigenagao
pelo casamento entre portugueses e indigenas —; mas convém a argu-
mentagdo que temos desenvolvido, enfatizar que a incorporagio indigena
a sociedade colonial, por meio de casamentos monogimicos e catélicos
nos quais a familia submetia-se a viver em habita¢ces conforme as “leis
da honestidade”, refletia, em alguma medida, a busca metropolitana de
construir aqui uma sociedade que fosse espelho da lusitana mas também
(e como consequéncia disso) uma sociedade inserida no consumo, na
cadeia produtiva e no mercado. O indigena era, idealmente, um burgués
em potencial — inclusive em relagio a etiqueta sexual.

A civilizagdo dos indios compreendia, pois, ndo apenas sua incorpo-
racio na rede produtiva da Coldnia, onde também fossem vassalos tteis a
defesa do territério, mas também — como salientado anteriormente — uma
separago estrita entre as esferas publica e privada de suas vidas, tendo a
Coroa e a Igreja controle sobre ambas. Um conjunto de leis que estabe-
lece aos indigenas um novo tipo de residéncia, vestimenta e organizagio
familiar engendra um reenquadramento das rela¢oes sexuais e de género
no cotidiano dos indios.

Como aponta Stoler (1995, p. 7-12), ao analisar a articula¢do, em
Foucault, entre raga e sexualidade, os discursos sobre a moral sexual (algo
evidente na relagio entre as habita¢des dos indios e sua “torpeza’, e de
modo indireto, na interven¢do da Metrépole sobre as vestes, casamen-

tos etc.) relacionam-se com as fronteiras raciais, marcando direitos de



propriedade, cidadania e reconhecimento: a ordem burguesa e o manejo
colonial da sexualidade se conectam. Assim, sexualidade (e mais a frente,
araga) funciona como um dos mecanismos classificatérios e ordenadores
da relacdo entre caracteristicas visiveis e propriedades invisiveis (ou entre
formas exteriores e esséncias internas) que compartilham sua emergéncia
concomitante 4 ordem burguesa.

Outros autores (COELHO 2005; COELHO; SANTOS, 2013) tam-
bém discutem longamente as repercussoes e contexto do Direfdrio, des-
tacando, como jd mencionado, que essa legislagdo ndo se deve somente a
inspiracdo iluminista de Pombal, mas também s demandas da Colénia e
interesses da Metrépole. Nesse sentido, ele aponta que o Direfdrio recomen-
dava “a institui¢do da lingua portuguesa no bojo de um processo de adogao
de valores europeus, entre os quais se destacava o apego ao trabalho, por meio
do estimulo do casamento interétnico entre colonos e indigenas e a regula-
¢do da distribui¢do da for¢a de trabalho dos indios aldeados” (COELHO;
SANTOS, 2013, p. 103). Novamente, o casamento figura entre as dreas de
interesse da Coroa em um contexto de conversao dos indios ndo mais apenas
ao catolicismo, mas também a um ideal civilizatério e burgués, ao encontro
das conveniéncias de elites coloniais e metropolitanas.

Merece ainda destaque a pesquisa de doutorado de Coelho (COELHO,
2005) sobre o Diretorio. Segundo o autor, a legislagio pombalina previa a
“Inclusdo do indigena na sociedade lusa, por meio de um paradigma laico e
da pratica de um ideal de civilidade, baseado no trabalho e na miscigenagao”
(p- 24), sendo as formas de integrag¢io previstas o trabalho, o casamento
e a educagdo. Assim, ao contrrio do que ocorria até entdo, nas praticas
missiondrias: o Estado nfo mais tinha intermedidrios em suas relagdes
com os povos indigenas; os indigenas eram instados a se integrarem com
os colonos; tendo sido os indigenas incorporados aos quadros da admi-

nistragio colonial. Neste caso, Coelho destaca a pritica de aliciamento e



distribui¢do de cargos (quase sempre militares) para os “principais” e seus
parentes mais préximos, como forma de garantir sua lealdade (2005, p. 35).
Incorpora-se aqui, ainda, parte da argumentagio desenvolvida por
Farage (1986). Nesse texto a autora analisa a ocupagdo colonial do rio
Branco, mas traca algumas consideragdes que nos interessam mais dire-
tamente, em especial com respeito a assimila¢do indigena enquanto poli-
tica da Coroa, por parte da Metrépole, com previsio de medidas como
a proibi¢do do termo negro para referir-se aos indigenas e a pratica de
intercasamentos a fim de acabar com a “odiosa separagio” entre indios e
colonos a fim de tornd-los “civis”. A “assimila¢io” tornava-se elemento
fundamental para a colonizagdo: “a populagio indigena haveria que se
diluir em meio a sociedade colonial, sua singularidade engolfada pela
nova ordem que o periodo pombalino impds com vigor maior. A colénia
ideal seria, acima de tudo, a réplica fiel do reino: um imenso Portugal”
(FARAGE, 1986, p. 62). A autora ainda aponta que o tema central do
Diretdrio seria o controle da populagio indigena apés a formalizag¢do de
sua liberdade — gerido pelo Diretor,® com o auxilio do paroco local e com
o apoio do “principal da aldeia”, agora portador de algum titulo honorifico
(capitdo ou sargento-mor): “a compulsio ao trabalho, a disciplinarizagio
da mio de obra sio categorias presentes no espirito mesmo daquele final
de século XVIII, como caracteristica intrinseca ao surgimento do capita-
lismo industrial”, de modo que a lei “se fez consoante ao teor da liberdade
que entio se oferecia aos indios, indicando precisamente o lugar que lhes
era reservado dentro da sociedade que o pombalismo almejou” (p. 70).
Outra autora que merece destaque ¢ Patricia Sampaio, cuja extensa
produgio sobre a legisla¢do indigenista no Brasil Colonia e império trard

novos elementos para nosso horizonte de andlise. Um de seus textos

& No Diretdrio constava a obrigatoriedade de tanto governadores quanto diretores serem catolicos.



(SAMPAIQ, 2011) foca sua anilise na regido do vale amazonico. Nesta
obra, a autora aponta que “o recurso a catequese, o emprego da forga e das
justicas, o estimulo a hierarquizagio interna das populagoes através de uma
politica de distingdes e privilégios as liderangas indigenas”. Serdo estraté-
gias empregadas pela administragio portuguesa entre 1757 ¢ 1798 para
executar “as disposi¢des do projeto pombalino” (SAMPAIQO, 2011, p. 56).

Dessa maneira, com base no material amazénico, Sampaio indica
diversas situagdes a partir das quais no esforgo de “civilizar”, a Metrépole
busca incorporar a estrutura de poder indigena a sua prépria estrutura
administrativa, institucionalizando a dominagio cultural: ndo apenas a
nudez ¢ proibida, como “o 6cio e a vadiagem [ou seja, o agir contraria-
mente ao trabalho e a civiliza¢do] sdo tratados com o rigor de uma falta
criminosa” (p. 137). A autoridade do “principal”agora era também parte
do corpus burocritico responsavel por tornar os indigenas em vassalos
honrados e respeitados, trabalhadores, tteis, civilizados e guardides da
fronteira da Colonia. E bastante significativo o fato de que somente na
Capitania do rio Negro, no inicio do século XIX, “um ter¢o dos ocupan-
tes dos postos de capitaes, tenentes e alferes” eram principais, filhos de
principais ou filhos de colonos casados com “as primeiras familias dos
mesmos principais” (SAMPAIO, 2007, p. 41).

Mais uma vez nos deparamos com o estimulo ao casamento interét-

nico. Sobre isso, aponta Sampaio que

Com esses novos colonos, viria a implantag¢io dos “bons
costumes” nas povoagoes. Essa seria a tarefa dos moradores
brancos que se casassem com as indias, mas, na prtica, era
bem diferente. Os resultados dos casamentos interétnicos
sdo reportados como frustrantes. Se a proposta era “civi-

lizar” os indios, os brancos se “barbarizaram” muito mais
)



facilmente. [...] Ocio, bebedeiras, lassiddo de costumes,
recusa ao trabalho e outros “enredos com o gentio” sdo as

observagdes mais comuns entre ouvidores e religiosos que

comentam a questdo. (SAMPAIO, 2011, p. 127-130).

Tem-se ai certamente um terreno a ser explorado referente a como
a intimidade e o doméstico relacionavam-se com o aparato burocrati-
co-administrativo em torno da questdo indigena. Nesse sentido, Stoler
indica a existéncia de uma “gramatica racial implicita que subscreve os
regimes sexuais da cultura burguesa” (1995, p. 12). Alids, a descrigio
de Sampaio remete diretamente ao argumento dessa autora, ao apontar
como as coldnias, além de locais de explora¢io, funcionavam também
como “laboratérios de modernidade”, sendo que os marcos da produgio
cultural da Europa — liberalismo, nacionalismo, cidadania etc. — podiam
ja ser percebidos em suas formas embriondrias (p. 15-16). Isso serd mais
bem explorado adiante, mas neste momento nos interessa a critica que
Stoler faz da perspectiva de “raga” como conceito surgido apenas no século
XIX, lan¢ando a hipétese de que discursos sobre sexualidade articulam
e eventualmente incorporam uma légica racista (p. 22), ainda que se
tratassem de “racismos emergentes de uma ordem diferente, ainda nio
firmemente biologizados como no século XIX” (p. 27). Nesse sentido,
os regimes coloniais anteciparam o policiamento do sexo na Europa
moderna, sendo o manejo da sexualidade uma forma de manuten¢io da
ordem publica, ou do “corpo social” representado pelo Estado.

Evidentemente, tal questdo vird a ter outros desdobramentos quando
do advento da perspectiva de raga implicado na nogéo de “civiliza¢ao”a vir
no século XIX, mas da mesma forma que — como afirmamos no capitulo
anterior — o conceito de “sodomia” viria a ter importincia na formagao dos

Estados ibéricos, pode-se afirmar que a questdo da “infimia da mistura”



também seja fundamental para compreendermos a conformagio do sexo
e da sexualidade indigenas no Brasil Colénia.’

Dessa forma, a questdo do casamento interétnico previsto (e dese-
jado) na legislagio indigenista do século XVIII ndo apenas nos fornece
um léxico racial (ainda que de outra ordem que nio a mesma do racismo
moderno) para a compreensio da ordem colonial de entdo, mas também
remete diretamente ao policiamento das priticas sexuais na Colonia,
pensadas a luz da Metrépole. Veremos adiante que a Carfa Régia de
1798 e o Regulamento das Misses (1845) mantiveram essa mesma légica,

criando ainda outros mecanismos de controle. Vejamos.
3.1.2 Carta Régia de 12 de maio de 1798 sobre a civilisagdo dos indios

Em 24 de fevereiro de 1777 morre D. José, assumindo sua filha,
D. Maria I (a vidareira, a piedosa ou a louca, mie de D. Jodo VI), com
pouco mais de 40 anos. Seu primeiro ato: demitir Pombal, passados ape-
nas 8 dias do falecimento de seu pai, em 4 de margo. O ex-ministro
enfrentaria um longo processo e humilha¢ées em seus ultimos anos de
vida, vindo a morrer no ostracismo e isolado em 1782.

O contexto histérico ja era outro: a independéncia das treze coldnias
na América do Norte em 1776 representou a contestagio das bases do
Antigo Regime também em Portugal, e ji surgiriam em terras brasilicas
algumas revoltas inspiradas nas ideias iluministas e/ou nos movimentos
independentistas norte-americano e haitiano — como a Inconfidéncia
Mineira (1789, em Minas Gerais), a Conjuragio Carioca (1794, no Rio

de Janeiro), a Conjuragio Baiana (1798, na Bahia), e a Conspiragio dos

? Note-se que Portugal, ao fomentar o casamento interétnico era uma excegio: holandeses e
ingleses, por exemplo, proibiram casamentos inter-raciais ja no final do século XIX (cf. Stoler
1995, p. 41; € 2002, p. 101).



Suagunas (1801, em Pernambuco). Internamente, Portugal lidava com a
invasio das ideias ilustradas e sérias dificuldades econdmicas, enquanto
externamente havia um confronto entre o sistema mercantil de exploragao
colonial e a nova etapa do capitalismo industrial (SILVA, 2000, p. 102).
Sinal disso pode ser percebido no Alvard promulgado por D. Maria I em
5 de janeiro de 1785 (em vigor até 1 de abril de 1808) no qual proibe
tabricas e manufaturas em suas colonias na América a fim que néo perder
os bragos e o tempo necessarios para a agricultura e o garimpo. D. Maria,
conhecida pela histéria como uma monarca de ideias retrégradas, buscava
a todo o custo manter o sistema mercantilista em funcionamento em plena
Revolugiao Industrial, a0 mesmo tempo em que procurava reestabelecer a
Igreja e a nobreza o poder perdido ao longo do reinado de seu pai.
Como Silva escreve, a “diretriz fundamental do reformismo luso
brasileiro do final dos setecentos [era] a tentativa de vencer a decadéncia
econdmica do Reino e projetd-lo competitivamente no cendrio econémico
internacional, através da sistematica, racional e articulada exploragio da
natureza ultramarina” (2000, p. 153). Assim, era necessirio reelaborar
os padrdes de exploragdo colonial buscando superar os ja desgastados

mecanismos mercantilistas e absolutistas. Nesse sentido,

Tal modelo, no qual a natureza aparecia como base e justi-
ficativa da coesdo imperial e do impulso econdmico, acarretou
para uma nova concep¢do do Império e, particularmente,
para o consenso acerca da primazia da Colonia americana,
por parte dos intelectuais e estadistas luso-brasileiros envol-
vidos na “aventura cientifica ultramarina”, patrocinada pela
Coroa e centralizada na Academia das Ciéncias de Lisboa.
[...] Em outros termos, pelo didlogo transatlantico estabe-

lecido entre zedricos e estadistas, que extrapolava o dmbito



mais estritamente académico, definindo um processo no
qual a politica viabilizava a produgio intelectual e que, pau-
latinamente, fazia coincidir a formagdo do perfil ilustrado
luso-brasileiro e a percepgdo da prépria singularidade do
até entdo genérico Brasil, “inventado”, portanto, no bojo de
uma determinada cu/tura cientifica do final dos setecentos.

(SILVA, 2000, p. 153, itlicos no original).

No periodo mariano fundam-se em Portugal a Academia Real das
Ciéncias (1779), a Academia de Marinha (1779), a Casa Pia (1780), a
Academia de Fortifica¢do (1790) e a Biblioteca Publica (1796). Alias,
nas tltimas trés décadas do século XVIII virias sdo as iniciativas, por
parte da Coroa, voltadas para se institucionalizar as ciéncias naturais nos
pais: entre 1768 e 1772 hé a reforma da Universidade de Coimbra, com
a cria¢do das faculdades de filosofia e matemadtica; em 1771 é criada no
Rio de Janeiro a Academia Cientifica, dedicada 2 matematica, fisica, qui-
mica e histéria natural; em 1772 introduz-se pela primeira vez o ensino
de quimica, na Universidade de Coimbra; em 1773 cria-se, também em
Coimbra, o curso de Matemadtica, com quatro anos; em 1784 (ja no rei-
nado de D. Maria I) cria-se, no Brasil, um gabinete de estudos de histéria
natural — a Casa dos Péssaros —, base para a criagio do Museu Nacional
(1818); por volta de 1790 Frei José Mariano da Conceig¢ido Veloso elabora
a Flora Fluminensis, reunindo mil e setecentas espécies; e em 1791 cria-se
os cursos de botanica e agricultura, zoologia e mineralogia, fisica, quimica
e metalurgia na Faculdade de Filosofia da Universidade de Coimbra
(SCHWARTZMAN, 1979, p. 347-349).

Neste contexto se insere a Viagem Filosdfica de Alexandre Rodri-
gues Ferreira a regido do rio Negro e Mato Grosso entre 1783 ¢ 1792,

ap6s percorrer 38 mil quilometros. No entanto, como assinala Moura



(2012, p. 37), apesar de haver feito anotagdes sobre diversos povos indi-
genas — mura, uerequena, cambeba, yurupixuna, mauha, miranha, catauixi,
curutu e guaicuruy, seu “dnico contato com uma coletividade indigena se
deu com os yurupixuna”, sendo os demais contatos ocorrido “com indi-
genas moradores dos aldeamentos (ou descimentos)”.

A natureza estava aberta 4 taxonomizagio e classifica¢io, em con-
formagdo com a histéria natural que marcaria mais profundamente o
século XIX, sob influéncia de Carl Lineu e de Georges-Louis Leclerc
(o conde de Buffon). Um claro exemplo nesse sentido é a publicagio, em
1788, do Diccionario dos termos technicos de Historia Natural, extrahidos das
obras de Linneo, por Domenico Vandelli, mentor de Rodrigues Ferreira,
bem como as demais viagens filoséficas empreendidas por Portugal as
suas colonias (Jodo da Silva Feijé a Cabo Verde; Joaquim José da Silva
a Angola; e Manuel Galvio da Silva a Mog¢ambique e Goa: todos, como
Ferreira, brasileiros e alunos de Vandelli na Universidade de Coimbra).

Contudo, como expde Raminelli, as Viagens Filosdficas levadas a cabo
pela Coroa Portuguesa enquadrar-se-iam no 4mbito do “mercantilismo
ilustrado”, tendo um perfil bastante diverso das viagens empreendidas
por Louis Antoine de Bougainville, James Cook, Charles Marie de La
Condamine e Alexander von Humboldt: as Viagens Filosdficas buscaram
destacar “o cardter econdmico e utilitarista, em detrimento dos avangos
da ciéncia setecentista” (RAMINELLI, 1998, p. 162). Isso fazia com
que o conhecimento sobre os povos indigenas sobre os quais Ferreira
teria ouvido falar fosse direcionado ao seu potencial produtivo, sendo
as descri¢bes sobre a organizacio social daquelas populagoes relegadas a
segundo plano: os interesses da Coroa vinham em primeiro lugar.

Isso ndo impedia, entretanto, comentdrios como esse, cujo tom lembra

bastante os das cartas jesuiticas vistas anteriormente:



De outros muitos gentios se conta, como eram os Ingaibas,
Tapixaras, e Mamaiands, que na occasido do conflicto, e nos
transportes do seu maior furor, mordiam as carnes dos cada-
veres dos inimigos, e abocanhavam algumas dellas; tocavam
4 chamada, e festejavam a victoria com gaitas das tibias das
pernas dos vencidos; bebiam e davam a beber agua, e os seus
vinhos em craneos serrados, e raspados 4 maneira das suas
cuias; esfolavam e rompiam os cadaveres, arracando-lhes os
dentes, para delles fazerem as suas gargantilhas; cortavam-
-lhes as cabegas para as pendurarem como tropheos, pelas
paredes das suas palhogas; porém todas estas barbaridades
que, todos elles commettem, durante o furor da guerra, sdo
as que o Uerequena pratica de sangue frio com os prisio-

neiros, que aplica para o seu sustento, longo tempo depois

de concluida da guerra. (FERREIRA, 1888, p. 11).

Entretanto, mais do que aquilo dito por Ferreira, interessa-nos o
que ele ndo diz sobre os povos indigenas, em especial em relagdo a sua
sexualidade (como a referéncia a retirada do clitéris nas mulheres da
etnia Tucuria),'® ou, mais especificamente, quanto a fronteira ideal entre
os géneros — como dissemos anteriormente, a relagio homem-mulher,
um dos mais importantes parimetros civilizatérios, e de certa forma a
iconografia das Viagens de Rodrigues Ferreira nos da mais pistas neste
sentido, em sua andlise da aquarela representada a seguir — intitulada
Casal de Indios do Rio Branco, pintada por Joaquim José Codina ou José
Joaquim Freire, durante a expedi¢do de Ferreira, retratando um casal de

etnia nio identificada.

10 Cf. Raminelli, 2001.



Como aponta Raminelli,

Em Casal de indios do Rio Branco, o riscador compds um par,
em vez de um individuo. Essa composicéo era recorrente nos
“livros de hébitos” que remontam ao século XVI. A represen-
tacdo do homem e da mulher servia para caracterizar os géne-
ros: seus costumes, habilidades e vestimentas. [...] A estampa,
portanto, além de marcar a identidade desse grupo, destaca as
fronteiras entre os géneros: o homem carrega armas e tangas
de tecidos, que representam a proximidade entre os guerreiros
e os colonizadores (holandeses); a mulher carrega uma ave
e um cesto, vestindo-se de tanga, confeccionada com palha,
talvez. Nio ha, porém, indicios de contatos entre a india e os

europeus; esse intercAmbio, por certo, pertencia a0 mundo

masculino. (RAMINELLI, 2001, p. 984).

Outro ponto ao qual pode-se chamar a atengo diz respeito a cor-
rela¢do — ja mencionada no capitulo anterior — entre uso de vestimentas
e grau de civilizagdo, uma constante na iconografia e representacoes dos
povos indigenas no Brasil desde o inicio da colonizagio.

Neste sentido, escreve Ferreira em seu texto, em um item exclusi-
vamente dedicado ao tema — “Vestidos e Ornatos” —, do qual reproduzo
pequeno trecho: “Parece (diz o Inglez Robertson), que a mesma natureza se
descuidou de ensinar aos d'esta parte da America quanto lhes era indecente
o aparecerem nus” (FERREIRA, 1888, p. 11). Em que pesem as virias
andlises possiveis sobre a questdo da indumentdria como gradiente civili-
zatério, conforme apontam Raminelli (2001) e Chicangana Bayona (2008),
opto por chamar a atengio a referéncia direta “ao inglés Robertson”, como

forma de contextualizar as transformagdes por que se passava no periodo.



Que contexto seria esse, no qual se situam os escritos de Alexandre
Rodrigues Ferreira e a Carta Régia de 17982 A legislagio indigenista
e as formas de convivio com os povos indigenas no tltimo quartel do
século XVIII demonstram nio apenas um ideal utilitarista — o chamado
“mercantilismo ilustrado” ao qual nos referimos anteriormente — mas
uma transi¢io no conceito de “civiliza¢do”, que se traduziria nas praticas
levadas a cabo pela Coroa (e posteriormente pelo Império e Republica)
no tocante aos povos indigenas.

E aqui que se insere o “inglés Robertson”, mencionado por Rodrigues
Ferreira anteriormente. Trata-se do historiador escocés William Robert-
son (1721-1793),uma das grandes influéncias para as Viagens Filosdficas,
juntamente com os ji citados Conde de Buffon e Carl Lineu.

Raminelli e Silva (2014) oferecem um excelente roteiro para a com-
preensdo de Ferreira e de suas referéncias, o que nos possibilita o levan-
tamento de certo conjunto de questdes a serem desenvolvidas ao longo

das préximas paginas. Nesse texto, os autores apontam como, na segunda

metade do século XVIII,

as formas de classificagio da humanidade, emanadas de teo-
rias construidas apés trés séculos de contato com os povos
para além da Europa, passavam por vicissitudes que se tornam
claras aos olhos do observador, sobretudo quando se analisa a
forma polissémica como o vocabuldrio advindo das novas pro-
postas estava sendo arquitetado. Assim, denominagdes como
“raga’, “nagdo”, “tribo”, “indio”, “negro” e “mulato” podem ser
encontradas com diferentes significados em distintos textos
de época; mas, seja qual for a acep¢io desses termos, ndo hd
duvida de que, em sua utilizagio, se buscava fugir das con-

cepgdes que, por muitos séculos, dividiram a humanidade



em chaves explicativas bindrias, ou seja, cristdos e pagios ou
civilizados e selvagens. O que interessava, naquele momento,
aos letrados europeus, amparados pelo holofote que iluminava
a primazia cientifica, era oferecer a0 mundo novas teorias que
dessem conta da diversidade humana. Inventariar as diferen-
cas entre os distintos seres existentes na Terra foi, sem duvida,

o passo mais aflangado nessa construgdo das novas propostas.

(RAMINELLI SILVA, 2014, p. 324).

Neste sentido, os trés autores mencionados — Lineu, Buffon e
Robertson — utilizados por Ferreira, nos permitem mapear o conjunto
de ideias que influenciaria a inzelligentsia portuguesa a partir do final
do século XVIII, bem como a brasileira, até meados do século XIX.
Berenice Cavalcante, por exemplo, em seu estudo sobre José Bonificio'!
(cuja influéncia, veremos adiante, se faz sentir no Regulamento de 1845),
descreve Vandelli como tendo sido o grande divulgador das ideias de
Lineu e Buffon em Portugal. Alids, sua influéncia sobre Bonificio ndo
seria apenas no campo das ideias, mas lagos pessoais uniriam a ambos:
uma das filhas de Bonificio, Carlota Emilia de Andrada viria a se casar
com Alexandre Antonio Vandelli, filho de Domingos Vandelli.

Como apontam Raminelli e Silva (2014), a partir de Lineu teria ini-
cio a classificagdo moderna das popula¢ées humanas, engendrando uma
ordem hierdrquica da natureza (p. 325); jd na “antropologia buffoniana”
(p-331-332), teriamos “o ponto de partida da histéria natural do homem”,
defendendo a diferenga entre homens e animais a partir da utilizagio da
razdo nos humanos, bem como o uso do termo “ra¢a”, para referir-se a

caracteristicas fixas, hereditarias, influenciadas pelo clima, pelos alimentos

11 Cf. Cavalcante, 2001, p. 33.



e pelos costumes (p. 334); e em Robertson, Rodrigues Ferreira encontra-
ria uma teoria para o estdgio evolutivo dos povos indigenas, a partir do
controle sobre a natureza (p. 337). Assim, o autor das Viagens Filosdficas
teria empregado a ideia de raga “para classificar e hierarquizar os tapuias”,
significando um “grupo com caracteristicas fisicas e morais comuns”, a
partir de um modelo de humanidade que viria da infincia até o declinio,
sendo o grau civilizatério dos indigenas medido pelas roupas, moradias
e armas (RAMINELLI; SILVA, 2014, p. 337). A partir deste modelo,
o trabalho, a educagio, a catequese, a vida urbana e o comércio seriam
responsaveis pelo “progresso” dos indigenas, por lhes incorporar na vida
civil e dar-lhes meios de intervirem e controlarem a natureza.

Isso nos ajuda a compreender o contexto da Carta Régia de 12 de
maio de 1798. Apesar de haver sido assinada por D. Maria I, a regéncia de
Portugal havia sido assumida desde 1 de fevereiro de 1792 por D. Jodo VI
e carrega as marcas de D. Rodrigo de Sousa Coutinho, afilhado de Pombal,
ministro da Marinha e Dominios Ultramarinos (entre 1776 e 1801), “sin-
tese do ‘estadista intelectualizado’ exigido pela modernizagio portuguesa”
(SILVA, 2000, p. 120) e irmdo de D. Francisco Mauricio de Sousa Coutinho,
governador do Para' entre 1790 e 1803, a quem a Carza se dirige. Devido a
esses fatores, nio se pode afirmar que o reinado de D. Maria I tenha repre-
sentado uma ruptura em rela¢io ao que se fazia até entio, pois o Direfdrio
ainda estard em vigor em boa parte do Brasil até 1845.

Pistas neste sentido nos sdo trazidas por Sampaio (2003):

12 A partir de 1751 fora instituido o Estado do Grao-Pard e Maranhio, o qual viria a compreender as
capitanias do Grio-Pard, Maranhio, Piaui e S. José do Rio Negro; a partir de 1772 seriam criados
por Pombal o Estado do Maranhio e Piaui e o Estado do Grao-Paré e Rio Negro (cuja existéncia
iria até 1823), subordinado diretamente a Lisboa e com sede em Belém (cf. Sampaio, 2003).



Promulgada em 1798, a Carta surgiu em uma conjuntura
politico-econdmica tensa e é nesse contexto que ird reiterar
principios relativos ao conjunto mais amplo da politica indi-
genista colonial, mas também tratard de operar mudangas.
Nesse campo, é possivel mencionar a instauragio do auto-
governo dos indios, a reiteragio da liberdade e da igual-
dade entre vassalos, a extensido do estatuto da “orfandade”
as populagdes nio aldeadas, o fim da chancela da Coroa as
operagdes de descimentos, o estimulo a celebragio de contra-
tos de servigos diretamente entre particulares e indios, a con-
cessdo da liberdade de comércio e de acesso de moradores
aos recursos naturais e as terras das comunidades, sem que
se abandonasse o incentivo 4 miscigenagio. (SAMPAIO,

2003, p. 126, itdlicos no original).

A autora elabora uma sintese da situa¢do na regido do Pard aquela
época: pouca mio de obra e tensoes nas fronteiras com Franca e Espa-
nha."® Neste contexto, as solugdes elaboradas pela Coroa passavam pela
exclusido da figura intermedidria do Diretor, a fim de facilitar a celebragio

de novos contratos de servico e a criagdo de corpos de milicias para o
reforco das fronteiras (SAMPAIO, 2003). Dado que um dos principais

objetivos da Carta (baseada no Plano para a civilizagio dos indios, enviado

13 A situagio entre os trés paises era bastante tensa na Europa: apés a morte de Luis XVI, em 1793,
Portugal entra em guerra, juntamente com a Inglaterra e Espanha contra a Franga, quando em
meio ao conflito a Espanha faz um acordo com a Republica Francesa, saindo do conflito. Portugal
opta por nio fazer a paz com os franceses, a fim de nio se contrapor a Inglaterra, e em 1801 tropas
francesas e espanholas (agora aliadas a Fran¢a) ocupam parte do territério Portugués, tomando
Olivenga. Esse conflito (conhecido como “Guerra das Laranjas”) se encerraria com o Tratado
de Badajoz, em junho de 1801. Nesse tratado, entre outras coisas, Portugal perderia parte da
soberania na regido das misses e do atual estado do Amapa, tendo como consequéncia, poucos
anos depois a fuga da familia real portuguesa para o Brasil, em 29 de novembro de 1807.



por Francisco de Sousa Coutinho para seu irméo, D. Rodrigo, em 1797)
era incorporar mais indigenas ao quadro de trabalhadores da Colénia, sem
a exploragdo por parte dos diretores e demais intermediarios, Coutinho se
depara com um ponto importantissimo: a tutela indigena. Como escreve
Sampaio, a questdo passava a ser quando os indios estariam “prontos”
para a civilizagio, sendo que a tutela deveria ter um limite, a fim de evitar

abusos por parte dos diretores de indios:

Seguindo nessa dire¢io, determinados pontos do Diretério
careciam apenas de uma reorientagio, entre eles, a manu-
ten¢do da politica de casamentos interétnicos, acompanhada
do incentivo a fixagdo de brancos nas povoagoes dos indios
para estimular a convivéncia pacifica e o estabelecimento

de novos arranjos, tanto familiares, quanto referentes ao

trabalho livre. (SAMPAIO, 2003, p. 130).

Assim, além de podermos situar a Carfa em um contexto de mercan-
tilismo ilustrado (ja mencionado aqui), de demandas locais de acesso a
mao de obra e de conflitos na Europa, pode-se citar os desdobramentos
do diretdrio, em particular “a emergéncia de novos atores sociais, resultado
da politica pombalina de estimulo a formagio e consolidacio de hierar-
quias indigenas no 4mbito das povoagdes”, de modo que a distribuigio,
por parte do governador, de postos de comando entre os Principais era
uma estratégia para dar “vazdo a um processo ji consolidado de reforgo
politico de interlocutores preferenciais dentro das povoagdes do Grao-
-Para” (SAMPAIOQ, 2003, p. 131).

Esse conjunto de temas serd mais desenvolvido pela autora em
outro texto (SAMPAIQ, 2007), no qual ela demonstra como os postos

e cargos outorgados aos Principais eram parte da estratégia da Coroa de



valorizagdo de liderangas, bem como simbolos de poder para os préprios
indigenas que os detinham: a Carza teria transferido o controle dos indios
para as cimaras, esvaziando o poder das liderangas indigenas, dando-lhes
cargos militares para satisfazé-los — ainda que alguns dos Principais, como
aponta a autora, tenham recusado tais ofertas.

No texto, contudo, hi dois pontos que merecem destaque. O primeiro
¢ a sintese que a autora faz quanto as mudancas e continuidades da Carza
de 1798, ja indicado anteriormente. O segundo ponto de destaque no
texto (e que nos interessa mais diretamente) é aquele apontado pela
autora como elemento de ruptura em rela¢do ao Direfdrio: seu carater
individualizante e liberalizante.

Dessa forma, ainda que o documento de 1798 tenha tido, na pritica,
cardter localizado e seja relativamente pouco explorado pela historiografia,
essa inovagdo parece ser reflexo de uma mudanga mais ampla na forma
como os povos indigenas eram enxergados pela Coroa. Como expde a
autora, até entdo os indigenas eram considerados somente em relagao as
suas liderangas e/ou comunidade, sendo que a partir daquele momento
“eles devem passar a servir o Estado na medida de suas possibilidades
individuais que sio aferidas pela propriedade (ou nio) de estabelecimentos
ou oficios que assegurem sua manutengio e o pagamento de impostos,
como qualquer vassalo livre” (SAMPAIO, 2007, p. 52). O préprio conceito
de tutela dos indios estava atrelado a essa percep¢do mais individualista
dos indigenas, conforme sua capacidade de manutengio: “civilizar-se” pas-
sava a significar a “capacidade de viver sobre si”, ou seja, obter o sustento
a partir do “saldrio que receberia se estivesse subordinado as modalidades
de trabalho previstas na lei” (SAMPAIQ, 2003, p. 130).

A “liberdade” prevista na Cara na verdade significou langar os indios
a sua prépria sorte, facilitando ainda mais sua exploragio como mio de

obra barata em fazendas ou excursdes em busca das “drogas do sertdo”.



Tal perspectiva serd mais bem analisada pela autora em outro texto
(SAMPAIO, 2011, p. 245), no qual escreve que “talvez o principal trago da
nova legislacdo indigenista produzida com a extin¢ao do Diretério pomba-
lino tenha sido a progressiva acentuagdo de um processo de individualizagio
dos indios aldeados”, sendo extinta a possibilidade de bens do Comum ou
de ser referenciado dentro do contexto do grupo aldeado. Os indigenas
estavam ligados 4 autoridade da Camara local, cabendo-lhes “buscar seus
préprios mecanismos de prote¢do individual, ja que as referéncias coletivas
(liderangas, terras, bens do Comum) tinham sido abolidas” (p. 246).
Novamente, cabia ao “bom indigena” tornar-se um cristdo de fé,
sedentdrio, inserido na rede de comércio (preferencialmente produzindo
produtos agricolas), defensor das terras e interesses da Coroa e bom paga-
dor de tributos. Os meios adequados para isso seriam, evidentemente, a
educagio, o trabalho e a catequese, para ao fim e ao cabo, o indigena ser

capaz de governar a si, paradoxalmente, abrindo mao de si.

3.1.3 Regulamento acerca das Missoes de catechese, e civilisagdo dos
Indios (1845)

O século XIX serd testemunha de virias transformagoes, algumas
das quais ja enumeradas aqui: o Brasil passard de Colonia a Republica,
passando por sede do Reino e Império; em seus tltimos anos a escravidao
terd sido abolida dando lugar 4 mdo de obra livre; haverd a Guerra do
Paraguai, virias expedicoes cientificas e artisticas importantes, surgindo
ainda neste periodo o indianismo romantico. Entretanto, cabe aqui apon-
tar, ainda que brevemente, duas transformagées que mais nos interessam,
antes de seguirmos adiante.

A primeira delas foi no tratamento recebido pela homossexualidade

no periodo. Apontar tal transformagio, neste ponto do trabalho, interessa



devido a ser também ela produto do momento aqui tratado. Neste sentido,
vale a pena indicar que, legalmente, nada mudara desde as Ordenagoes
Filipinas, em 1603. Elas vieram a ser revalidadas em 29 de janeiro de
1643, por D. Jodo IV, valendo até o Cédigo Criminal imperial de 1830,
teito sob influéncia do Cédigo Napoleodnico, de 1810 — o Cédigo Penal
de 1791, produzido pela assembleia constituinte da Franga revolucionaria
ja havia omitido a homossexualidade entre os crimes passiveis de puni-
¢do."* Nesse interim, o tribunal da inquisi¢do foi sendo gradualmente
desativado, desde 1774 (em Goa) até sua aboli¢do, em Lisboa, em 1821,
no contexto da revolug¢io liberal portuguesa. Como aponta Trevisan,
desde que ocorrida privadamente e com consentimento, a pritica sexual
entre dois adultos do mesmo sexo deixava de ser punivel, uma vez que
os iluministas ndo eram coniventes com a pena de morte como forma
de puni¢io para a sodomia (2000, p. 166). A década de 1870 viria a
marcar a abordagem cientificista sobre a homossexualidade, vista como
“patologia social”, sendo o primeiro uso do termo “homossexual” datado
de 1894, em um texto sobre os “Estudos sobre as aberra¢oes do Instinto
Sexual”, de Francisco José Viveiros de Castro — como veremos mais a
frente, 0 “homossexualismo” viria a ser considerado doenca no Brasil até
1999. Tal percurso condiz com os escritos de Foucault (1988), quando
esse aponta, a partir do século XVIII, a incita¢do politica, econdmica e
técnica a se falar em sexo, ndo mais — como no século XVII — a partir
da moral, sendo o sexo como algo a se tolerar e julgar; mas a partir de
um paradigma de objetividade, como algo a ser gerido, administrado e
policiado, no campo da classifica¢io e contabilidade, ligado a populagio,

ao trabalho e a demografia (p. 30-32). Como aponta o autor adiante, “a

1 Em Portugal o Cédigo de 1822 previa apenas o atentado ao pudor, sendo que a criminalizagio
dos “fachonos”voltaria com a lei sobre vadios e mendicidade, na Primeira Republica, em 1912.



idade média tinha tudo organizado, sobre o tema da carne a da prética
da confissdo, um discurso estreitamente unitério.

No decorrer dos séculos recentes, essa relativa unidade foi decom-
posta, reduzida a uma explosio de discursividades distintas, que tomaram
forma na demografia, na biologia, na psicologia, na moral, na ciéncia
politica” (p. 40). Assim, para Foucault, se até o século XVIII o sexo na
Franca vird a ser regido por trés cédigos explicitos (o direito canénico, a
pastoral cristd e o direito civil), o século XIX marca o inicio da “idade da
multiplica¢do”. Em seus dizeres, o homossexual surge como “categoria
psicoldgica, psiquidtrica e médica”: “o sodomita era um reincidente, agora
o homossexual ¢ uma espécie” (p. 51). A ciéncia passa a reiterar as normas
morais, 0 que, no caso da colonizagio possui sérios desdobramentos.
Como ji dissemos aqui, se a categoria “sodomia” serviu bem aos Estados
ibéricos em formagio, por trazer em seu bojo uma ideia de controle e
punicio coletiva (cf. capitulo anterior), uma visada mais racional e gra-
dualmente mais “cientifica” sobre as “ragas” indigenas, ndo apenas em seus
apetrechos, roupas, armas, mas também no tocante ao controle sobre sua
vida sexual, vird a dar as justificativas para as a¢oes de “civiliza¢ao” dos
indios e da policia sobre todas as esferas de suas vidas.

A segunda transformagio a ser mencionada — e que vai ao encontro
da primeira — diz respeito a apontarmos o ressurgimento, mesmo que de
modo pontual, as referéncias a “sodomia indigena”. Chamo a atengio,
neste sentido, para uma perspectiva das fontes com mengio a essa pratica:
ao longo do século XVI até o inicio do século XVII se amontoam textos
— Manoel da Nébrega, Pero Correa, Jean de Léry, Gandavo, Soares de
Sousa, entre outros —; chamando a atengdo para o assunto. Apontou-se
em nosso primeiro capitulo o fato de ndo haver entre 1639 e 1795, até
onde pude constatar, publicagées com men¢des ao tema — pretendo reto-

mar esse ponto a seguir. Nos cem anos a partir do final do século XVIII



teremos diversas referéncias: além dos textos de Francisco Rodrigues do
Prado (1795)" sobre os Guaikurus e de Couto de Magalhdes sobre os
Chambiods (1876), ja mencionados aqui, temos outras duas.

Uma, de autoria do etnélogo alemio Karl von den Steinen escrita

em 1894 entre os Bororo relata:

Quio elegante e nitidamente os homens trabalhavam, —
notava-se principalmente no arranjo das flechas. Havia ahi
muitas habilidadesinhas, que parecia mais natural devessem
ser confiadas ds delicadas maos femininas. Por exemplo, o
adorno feito de miudinhas e variegadas pennugens, que
eram postas uma a uma no chio e meticulosamente arran-
jadas. E mesmo uma roda de fiandeiras nio se podia mais
tagarellar e rir do que ahi no 2aito! Certamente era pouco
feminino, quando, de repente, para variar, levantavam-se
dous dos trabalhadores, offerecendo o espetaculo de uma
regular lucta corporal, que os outros accompanhavam com
o maior interesse. Erguiam-se, luctavam, derrubavam-se e
continuavam depois o seu trabalho, ou deitavam-se para o
dolce far niente. Pois nunca faltavam preguicosos e indolen-
tes; muitas vezes encontravam-se tambem pares enamora-
dos, — posto que as mulheres nio apparecessem alli, — que
se divertiam debaixo de um commum cobertor vermelho.
Ninguem se incomodava com isso, excepto alguns amigos
atormentados pelo ciume e que haviam de contentar-se com
o poderem sentar-se ao lado do casal e palestrar com este.
(STEINEN, 1916, p. 452).

15 Citado aqui como Rosdrio, 1839.



Outra referéncia nos traz Varnhagen, em seu célebre Histdria Geral do
Brasil, cujo primeiro tomo foi publicado em 1854. Além da referéncia a
“sodomia” no primeiro pardgrafo a ser citado a seguir, tomo a liberdade de
citar os dois pardgrafos seguintes, por entender que ilustrem claramente

os argumentos que temos desenvolvido aqui:

Os invasores barbaros [o autor refere-se aos Tupi] traziam
comsigo bastantes germens de discordia, que vieram a dar
mui sasonados fructos venenosos nas suas novas terras.
Apenas uns venciam, vinham outros arrancar-lhes das mios
a palma da victoria, e as hostilidades e vicios ndo tinham
fim. Entre os ultimos era sobretudo lamentavel a paixdo com
que se davam ao peccaminoso attentado que o Senhor con-
demnou em Sodoma, vicio infame que além de ser degra-
dante para o homem, tanto contribuaia a que a populagio se
diminuisse cada vez mais, em vez de augmentar-se. Também
ndo contribuiam menos a diminuir a populagio os crimes
de envenenamentos frequentes, 4s vezes de si proprios, pelo
uso de comer terra e barro. Divididos em cabildas insignifi-
cantes que umas 4s outras se evitavam, quando néo se guer-
reavam, apenas podiam acudir aos interesses dictados pelo
instincto da conservagio vital; e, n'uma tdo grande extensdo
de territério, ndo apparecia um s6 chefe que estabelecesse
um centro poderoso, como havia no Per, cuja aristocracia,
livre de cuidar s6 em resguardar-se das intempéries e em
adquirir diariamente o necessario alimento, podesse pensar
no bem dos seus semelhantes, apaziguando suas conten-
das, e civilisando-os com o exemplo. Assim taes rixas per-

petuariam neste abengoado solo a anarchia selvagem, ou



viriam a deixal-o sem populagio, se a Providencia Divina
ndo tivesse accudido a dispor que o christianismo viesse ter
mio a tdo triste e degradante estado! Para fazermos porém
melhor idéa da mudanga occasionada no paiz pelo influxo do
christianismo e da civilisagéo, procuraremos dar uma noticia
mais especificada da situagdo em que foram encontradas
as gentes que habitavam o Brazil; isto é, uma idéa de seu
estado, ndo pode-mos dizer de civilisagdo, mas de barbarie
e de atrazo. De taes povos na infancia ndo ha historia: ha
s6 ethnographia. Nem a chronica de seu passado, se hou-
vesse meio de nos ser transmittida, mereceria nossa atten¢io
mais do que tratando-se da biographia de qualquer vario,
ao depois afamado por seus feitos, os contos da meninice e
primitiva ignorancia do ao depois heroe ou sabio. A infan-
cia da humanidade na ordem moral, como a do individuo
na ordem physica, ¢ sempre acompanhada de pequenhez e
de misérias. — E sirva esta prevencio para qualquer leitor
estrangeiro que por si, ou pela infincia de sua nagéo, pense
de ensoberbecer-se, ao ler as pouco lisongeiras paginas que
vio seguir-se. (VARNHAGEN, 1854, p. 107-108).

O texto de Varnhagen nos oferece algumas informagdes interessantes:
a sodomia apresenta-se incluida em um conjunto de vicios. Até ai, sem
grandes novidades com relag@o ao que os jesuitas e cronistas quinhentistas
escreviam, ndo fosse a observagio seguinte: seu efeito era a diminui¢io
de sua populagio. Dessa forma, as préticas homossexuais entre os indige-
nas passavam a ser julgadas objetivamente, postas em paralelo com outras
préticas cuja consequéncia era a diminuigdo da populagdo — como enve-

nenar-se comendo terra, por exemplo. Além disso, o autor contrapde as



“cabildas™ indigenas ditadas pelos instintos de conservagio a organizagio
social peruana, aristocratica e civilizada: aqui reinaria a “anarquia selvagem”,
e em breve ndo restaria mais populagio, ndo fosse a intervengdo de Deus
e a cristianiza¢do. Assim, no ultimo pardgrafo, Varnhagen faz questio de
frisar ndo haver quaisquer tragos de civiliza¢io entre os indios brasileiros,
apenas barbdrie, atraso e povos na infincia: os indios viviam na “infancia da
humanidade” na ordem moral, de onde advinham “pequenezas e misérias”.

Tais observagdes, a luz de outras, j4 mencionadas, fazem sentido se
compreendidas em relagio a politica indigenista no Brasil ao longo do
século XIX. Como ji citado, falando de forma geral, aquele século mar-
cou uma série de transi¢es, sendo sua marca a fragmentacio da politica
indigenista: dado que o Diretdrio ndo havia sido substituido por nenhuma
legislagio de cardter mais geral (e ndo seria, até 1845), bem como a Carza
de 1798 teve alcance regional, com a vinda da familia real para o Brasil,
as leis tratavam de demandas locais e buscavam dar instrugdes especificas
para situagdes particulares: a questdo indigena passa a ser, como escreveu
Carneiro da Cunha, marcada pelo estreitamento dos vinculos entre os
interesses dos colonos com o poder central, passando a ser “sobretudo
uma questdo de ocupagio de fronteiras internas, ou seja, de ocupagio de
territorios” (CUNHA, 2009b, p. 131). Vejamos como a autora desenvolve
essa ideia, partindo de alguns de seus outros textos.

Segundo aponta, entre o final do século XVIII e meados do XIX;, o
debate era “se se devem exterminar os indios ‘bravos’, ‘desinfestando’ os
sertdes [...] ou se cumpre civiliza-los e inclui-los na sociedade politica”,
sendo incorporados como mio de obra — ou seja: “se se deve usar bran-
dura ou violéncia”, debate este que em udltima instincia dizia respeito,
teoricamente, a humanidade ou animalidade dos indios:

1 O Grande Diciondrio Houaiss da Lingua Portuguesa define “Cabilda” como “grupo némade que
vive mudando de lugar em busca de pasto”, mas também como “quadrilha, stcia, malta”.



Paradoxalmente, com efeito, é no século XIX que a ques-

tdo da humanidade dos indios se coloca pela primeira vez.

O século XVI - contrariamente ao que se poderia supor

pela declaragdo papal que em 1532 afirmava que os indios

tinham alma — jamais duvidara de que se tratava de homens

e mulheres. Mas o cientificismo do século XIX estd preocu-

pado em demarcar claramente os antropoides dos humanos,

e alinha de demarcagio é sujeita a controvérsias.” Blumen-

bach, um dos fundadores da antropologia fisica, por exemplo,

analisa um cranio de Botocudo e o classifica a meio caminho

entre o orangotango e o homem. Menos biolégico e mais

filoséfico, o critério da primeira metade do século é aquele,

ainda setecentista, da perfectibilidade: o homem ¢ aquele

animal que se autodomestica e se al¢a acima de sua prépria

natureza. A esse respeito, uma certa e previsivel clivagem se

introduz no inicio do Império, entre cientistas estrangeiros,

como o grande naturalista Von Martius, por exemplo, e letra-

dos brasileiros como José Bonificio. José Bonificio opina

pela perfectibilidade dos indios; Von Martius, apesar de suas

extensas viagens pelo Brasil e seu conhecimento etnogréfico

e linguistico, pela posigdo contréria.’ Até por uma questio

7 As marcas dessas reflexdes jd se faziam sentir em terras brasileiras pouco antes dos mil e oito-

centos, como se pode perceber nos textos de Alexandre Rodrigues Ferreira. Como apontam

Raminelli e Silva, “Segundo a taxonomia, os americanos eram mamiferos, primatas, regulados

pelos costumes. Ferreira nomeou os indios da Amazonia segundo os ensinamentos de Lineu.

Assim, os tapuios eram da ‘Classe dos Mamiferos, 12. Ordem — Dos Quadrupedes, 12. Divisio

— Dos Terrestres Unguiculados, I — Género: 1 — Homo sapiens, Aba Mira — Homem 12) var.
americanos, Tapuia” (Raminelli e Silva, 2014, p. 327).

¥ Em seu classico texto “Como se deve escrever a histéria do Brazil”, publicado na Rewvisza tri-

mensal de Historia e Geografia ou Jornal do Instituto Historico e Geographico Brazileiro n. 24, de

Janeiro de 1845 (Disponivel na Revista do Instituto Histérico e Geogrdfico do Brasil, tomo VI,
de 1844), Martius explicitaria essas ideias, ao escrever que “Quaes as causas que os reduziram



de orgulho nacional, a humanidade dos indios era afirmada

oficialmente, mas, privadamente ou para uso interno no pais,

a ideia da bestialidade, da fereza, em suma, da animalidade

dos indios, era comumente expressa. Em 1823, José Bonifécio
kv . .

escrevia: “Cré ainda hoje muita parte dos portugueses que o

indio s6 tem figura humana, sem ser capaz de perfectibili-

dade”. (CUNHA, 2012b, p. 57-58).

Tais questdes guardam estreita relagdo com as teses de Buffon, sendo
que, ao longo do final do século XIX, as teorias viriam a afirmar serem
os indios fésseis primitivos, a infancia da humanidade, em vez de sua
velhice. O texto de Varnhagen marca explicitamente essa passagem, uma
das consequéncias dessa perspectiva sendo a inexordvel necessidade de
progresso dos povos indigenas, levado a cabo pelo Estado, cuja finalidade

ltima seria o fim daquelas sociedades — algo que marcaria profundamente

o pensamento indigenista ao longo do século XX (CUNHA, 2012b, p. 60).

[0 autor refere-se aos indigenas] a esta dissolu¢do moral e civil, que n'elles nio reconhecemos
sendo ruinas de povos? A resposta a esta e outras perguntas semelhantes deve indubitavelmente
preceder ao desenvolvimento de relagdes posteriores. S6 depois de haver estabelecido um
juizo certo sobre a natureza primitiva dos aucochtonos Brazileiros, poder-se-d continuar a
mostrar, como se formou o seu estado moral e physico por suas relagées com os emigrantes;
em que estes influiram por leis e commercio, e comunicagio, sobre os Indios; e qual a parte
que toca aos bogaes filhos da terra no desenvolvimento das relagdes sociaes dos Portuguezes
emigrados. Ainda nio ha muito tempo que era opinido geralmente adoptada que os Indigenas
da America foram homens directamente emanados da mao do Creador. Consideravam-se os
aborigenes do Brazil como uma amostra do desenvolvimento possivel do homem privado de
qualquer revelagio divina, e dirigido na vereda das suas necessidades e inclinagées physicas
unicamente por sua razio instinctiva. Enfeitado com as cores de uma filantropia e filosofia
enganadora, consideravam este estado como primitivo do homem; procuravam explical-o, e
dlelle derivavam os mais singulares principios para o direito publico, a Religido e a historia.
Investigacbes mais aprofundadas porém provario ao homem desprevenido que aqui nio se
trata do estado primitivo do homem, e que pelo contrario o triste e penivel quadro, que nos
offerece o actual Indigena Brasileiro, ndo ¢ sendo o residuum de uma muito antiga, posto que
perdida historia (p. 385, itdlicos no original).



Também influente para compreendermos o periodo de transi¢io que cons-
tituiu o século XIX é a figura de José Bonificio, cuja influéncia se faz sentir
nas préticas a serem seguidas por Marechal Rondon um século depois.

Segundo Cunha, € a partir de Bonificio que

A questio indigena torna a ser pensada dentro de um pro-
jeto politico mais amplo. Trata-se de chamar os indios a
sociedade civil, amalgama-los assim & populagio livre e
incorpora-los a um povo que se deseja criar. E no fundo
um projeto pombalino, mas acrescido de principios éticos:
para chamar os indios ao convivio do resto da nagéo, ha que
trata-los com justica e reconhecer as violéncias cometidas.
[...] Seja como for, a recomendagio de se usarem “meios
brandos e persuasivos” com José Bonificio passa a fazer parte
do discurso oficial. [...] Varnhagen, em virias publicagdes,
faz-se o porta-voz de toda uma corrente que preconiza o
uso da for¢a contra os indios bravos, sua distribui¢io como

recompensa aos que os cativarem, sua fixagdo e trabalho

compulsérios. (CUNHA, 2012b, p. 63-64).

Em meio a esta disputa tem-se a promulgacdo, em 1845, do Regu-
lamento das Missdes, “Gnico documento indigenista oficial do Império”,
o qual veio a prolongar “o sistema de aldeamentos e explicitamente o
entende como uma transi¢do para a assimilacdo completa dos indios”
(CUNHA, 2012b, p. 68). O texto viria a ser influenciado pelos Apon-
tamentos para a civilizagdo dos indios bravos do Império do Brasil, escrito
por José Bonificio em 1823 como proposta a Assembleia Constituinte

daquele ano. Os apontamentos e sua influéncia sobre o Regulamento, de



1845, é tema especifico de outro texto de Cunha (2009a), segundo quem
essa lei teria sido os Apontamentos reeditados.

Segundo ela, a questdo da sujei¢do dos povos indigenas e o debate
em torno de sua humanidade — duas faces da mesma moeda — ocu-
pam lugar chave para compreendermos o debate indigenista da época.
A autora defende nesse texto argumento de que o projeto indigenista de
Bonificio ¢ a continuagdo do pombalino, sendo sua preocupagio “com
um substrato para a nagdo brasileira, formando um ‘corpo’ heterogéneo,
tanto fisico quanto civil” (2009a, p. 160). Além disso, também menciona
a questdo da perfectibilidade: “trata-se do poder que tem o homem, ¢ o
homem somente, de transformar suas condi¢oes naturais de existéncia,
de se extrair da natureza, de se impor a si suas determinag¢ées” (CUNHA,

2009a, p. 160). O ponto que gostariamos de salientar vem em seguida:

Mas, se [os indios] sio humanos, por que sio os Botocudo
selvagens, atrozes, antropéfagos? E, questdo correlata, por que
nem todos os indios o sdo? Aqui, José Bonifécio reflete ao
modo de Blumenbach sobre o Homo ferus, as famosas crian-
cas selvagens, criadas sem o convivio humano, que foram tao
abundantemente usadas desde o século XVIII para pensar
a natureza do homem. O raciocinio geral é claro: embora
humanos porque perfectiveis, os indios, contrariamente aos
membros de nag¢des civilizadas, ndo se autodomesticam.
E nido se autodomesticam porque nio vivem em sociedade
civil, ndo se civilizam. [...] a sociedade indigena ndo existe, s6

pode se realizar pelo Estado. (CUNHA, 2009a, p. 160-161).

Sendo assim, a partir da sujeigio pelo Estado as sociedades indigenas

poderiam se constituir como tais. Os conceitos de civilizacdo e progresso,



advindos dessa perspectiva, viriam a ser chave para a politica indigenista
até a Constitui¢io Federal de 1988, sendo clara inspira¢do para a politica
rondoniana ao longo da Republica:* “A civilizagio dos indios passa aqui
por uma incorporagio no Estado:* civilizagio deve ser entendida aqui no
seu sentido etimoldgico, o de vir a formar um corpo civil, uma sociedade”
(p. 162). Ao final de seu texto, a autora viria a sintetizar a proposta de

Bonificio da seguinte forma:

Os indios sdo humanos, capazes de perfectibilidade. S6 o
estado de sociedade, no entanto, lhes permite realizar a per-
teigdo. Ora, eles carecem de sociedade, na medida em que
nio reconhecem chefes permanentes nem leis ou religido
que os coibam. Cabe ao Estado fornecer-lhes a possibi-
lidade de sairem de sua natureza bruta e formarem uma
sociedade civil: a educagdo também assim lhes cabe supoe
essas premissas. S3o condi¢ées para tanto que se sedentari-

zem em aldeias, se sujeitem as leis, a religido e ao trabalho.

(CUNHA, 20093, p. 164).

Uma leitura dos Apontamentos é bastante promissora nesse sentido.
Bonificio trata do modo de “catechizar e aldear os Indios bravos do
Brazil”, apontando duas dificuldades: “a natureza e o estado em que se
acham esses indios” e as formas como portugueses e brasileiros os trata-
vam. Nesse sentido, as dificuldades advindas de sua natureza provinham,

“de serem os indios povos vagabundos, e dados a continuas guerras, e

¥ Cf. Cunha 2009a, p. 157.

% Um dos desdobramentos dessa perspectiva, a ser abordada adiante, diz respeito a ela representar
também uma nog¢io de Estado, mais do que uma simples faceta de sua atuagio no tocante a
sua a¢io no campo do indigenismo.



roubos”, “de ndo terem freio algum religioso, e civil, que cohiba, e dirija
suas paixoes: donde nasce ser-lhes insuportavel sujeitarem-se a Leis, e cus-
tumes regulares”; entregarem-se “naturalmente 4 pregui¢a’, dentre outras.
Por outro lado, Bonificio admite que também portugueses e brasileiros
imputam aos indigenas varias dificuldades, entre as quais trata-los com
desprezo, roubarem-lhes as terras, sujeitarem-lhes a trabalhos pesados,
lhes enganando em contratos; “enxertando-lhes todos os nossos vicios, e
molestias, sem lhes comunicarmos nossas virtudes e talentos” etc.

Em trecho que remete as observac¢oes aqui trazidas a partir de
Manuela Carneiro da Cunha, e de certa forma sintetiza boa parte do que
vem sendo escrito até aqui quanto ao enquadramento, a época, do processo

de civilizagdo frente a natureza do indio, escreve Bonificio (1823) que

Com effeito o homem no estado selvatico, e mormente o
Indio bravo do Brazil, deve ser preguigoso; porque tem pou-
cas, ou nenhumas necessidades; porque sendo vagabundo,
na sua mio estd arranchar-se sucessivamente em terrenos
abundantes de caca ou de pesca, ou ainda mesmo de fructos
silvestres, e espontaneos; porque vivendo todo o dia exposto
ao tempo nao precisa de casas, e vestidos commodos, nem
dos melindres do nosso luxo; porque finalmente nio tem
ideia de propriedade, nem desejos de distincgdes, e vaidades
sociaes, que sdo as molas poderosas, que poem em actividade
o0 homem civilisado. De mais huma razio sem exercicio, e
pela maior parte ja corrompida por custumes e uzos brutaes,
além de apathico o devem fazer tambem estupido. Tudo o
que ndo interessa immediatamente a sua conservagio physica,
€ Seus poucos prazeres grosseiros, escapa 4 sua atengio, ou

lhe he indiferente; falto de razio apurada, falto de pracaugio:



he como o animal silvestre seu companheiro; tudo o que vé
pode talvez attrahir-lhe a atten¢do, do que nio vé nada lhe
importa. Para ser feliz o homem civilisado precisa calcular,
¢ huma arithmetica por mais grosseira, e manca que seja
lhe he indispensavel: mas o Indio bravo, sem bens e sem
dinheiro, nada tem que calcular, e todas as ideias abstractas
de quantidade e numero, sem as quaes a razio do homem

pouco difere do instincto dos bructos, lhe sao desconhecidas.

Vemos no trecho uma compreensio da civilizagdo como a tibua
de salvagio dos povos indigenas: seu estado de “selvageria” ndo tanto a
causa de sua privagdo material, mas em larga medida, também seu efeito,
fossem eles obrigados a lidarem com bens e dinheiro, sentiriam necessi-
dade de exercitarem o intelecto. Assim, uma vez que os indigenas fossem
gradualmente incorporados a vida de brasileiros e portugueses, seriam
convertidos aos seus valores: tornar-se-iam cristios, brandos, sedentérios e
subservientes aos interesses do mercado e/ou do Estado.?* Como escreve
Bonificio mais a frente, “ndo se deve concluir que seja impossivel con-

verter estes barbaros em homens civilizados: mudadas as circunstancias,

21 Vé-se ai e nos trechos adiante similaridades com o que viria a ocorrer ao personagem Jeca Tatu, o
caipira, caboclo, bébado e preguicoso, criado por Monteiro Lobato no romance Urupés no inicio
do século XX. Ap6s ser diagnosticado com amareldo e devidamente tratado e curado, Jeca se
tornaria um rico fazendeiro, provando que sua indoléncia nio era devida a um problema moral,
mas a um mal estar fisico: sua mudanca indicaria, entre outras coisas, a capacidade de redengio
a partir da for¢a transformadora da ciéncia e da civilizagio. Isso também significou um maior
alcance da nagdo como elemento de transformagdo da vida de Jeca Tatu, em um contexto de
campanhas higienistas e da internalizagio das campanhas de satde publica Brasil adentro, rumo
aos “sertdes”. O produto final da “salva¢io” de Jeca Tatu foi sua incorporagio 4 economia, como
membro produtivo... De forma anéloga, uma vez que a nagio alcangasse os “indios bravos”, por
meio da ciéncia e da razio seria possivel “civiliza-los”, tornando suas terras disponiveis para
colonizagio e aproveitando-lhes a forca de trabalho. Essa perspectiva de analise serd devida e
merecidamente problematizada e explorada adiante, ao analisarmos as primeiras décadas do
século XX, durante a Republica Velha.



mudam-se os costumes”, afinal, “o homem primitivo ndo é nem bom,
nem ¢ mau naturalmente, ¢ um mero autémato, cujas molas podem ser
postas em agdo pelo exemplo, educagdo e beneficio”.

E como Bonificio sugere que essa agio seja realizada? Sua proposta
consiste em 44 pardgrafos, dos quais destaco abrir commercio com os
barbaros; favorecer por todos os meios possiveis os matriménios entre
Indios e brancos e mulatas; crear para a catequizagio dos Indios hum
Collegio de Missionarios, a fim de se fazerem respeitar os missionarios
e de coibir “tumultos e desordens” entre os indios aldeados, estabelecer
presidios militares com 20 a 60 homens; a presen¢a de um missionario nas
bandeiras, para “persuadir e catequizar” os “indios bravos” com presentes,

promessas e bom modo, para isso,

Como cumpre excitar-lhes a curiosidade, e dar-lhes altas
ideias do nosso poder, sabedoria e riqueza, serd conveniente
que o Missionario leve uma machina electrica com os apare-
lhos precisos, para na sua presenca fazer as experiencias mais
curiosas e bellas da electricidade, e igualmente phosphoros e
gaz imflamavel para o mesmo fim. (13°, BONIFACIO, 1823).

Essa perspectiva serd reforcada no décimo oitavo meio para a civi-
lizagdo dos indios, ao propor que “quando entrarem os Indios nas suas
novas Aldéas, devem ser recebidos com todo o apparato e festas, para que
formem logo grande idéa do nosso poder, riqueza e amizade”.

Abrindo aqui um paréntesis para tratar dos “matrimonios entre Indios

e brancos e mulatas” propostos por Bonificio, cabe aqui apontar que

No texto “Avulso”, José Bonificio queria que “todo o filho de

mulato com branco deve ser reputado branco e gozar de todos



os privilégios de homens brancos, e indios”, mas fez uma
ressalva, alegando que “os mulatos sdo mais ativos, e passam
melhor; parece que o Brasil, como nas colonias espanholas, a
mistura de branco e preto ¢ mais ativa que a mistura de bran-
cos e indios”. José Bonifécio queria misturar o negro e o indio
para fazer derivar um individuo forte: “misturemos os negros
com as indias, e teremos gente ativa e robusta — tirard do pai a
energia, e da méie a dogura e bom temperamento”. Em outro
texto, denominado apenas “Apontamentos” José Bonificio
escreve 13 itens a respeito da aculturagio indigena. No 11°,
ele trata do aldeamento que poderia ser feito de “aldeias mis-
tas de indios mansos nas terras do sertdo, de 35 casais pelo
menos com um ter¢o de brancos ou mesti¢os”. Na carta que
José Bonificio escreveu ao conde de Funchal, datada de 13
de junho de 1813, fala das dificuldades de se trabalhar uma
nagido composta por elementos tio heterogéneos. Por isso,
achava que essa tarefa de homogeneizar a sociedade caberia
ao governo que deveria “animar por todos os meios possiveis
os casamentos dos homens brancos e de cor com as indias,

para que os mesticos nascidos tenham menos horror a vida

agricola e industrial”. (SANTOS, 2005, p. 89).

Sobre isso trataremos no préximo item, mas essa perspectiva bonifaciana

sobre cruzamento entre diferentes 7agas reforga o argumento aqui desenvol-

vido de que sexo, raga, nagio e civilizagio sio processos que se interpenetram.

Retomando nossa argumentagio, de um modo geral, os meios pro-

postos por Bonificio dizem respeito a importincia da catequese e seus

métodos (sobretudo enfatizando a educagio dos indigenas, ensinando-os

a ler, escrever, contar, a se vestirem, bem como musicas de boas vozes e jogos



gymnasticos); a introdugdo gradativa de maior “luxo de vestido e ornato”
nas casas indigenas; de suas formas de trabalho e sustento.? Alguns dos
meios chamam particularmente a aten¢io, dado o claro cardter de civi-
lizar os indios mediante o policiamento do que chamariamos, hoje, de
vida privada (incluindo a preocupagio com o aumento da “procriagio”

indigena, buscando diminuir o tempo de lactagio das mies):

33.0...[o missiondrio] procurara por todos os outros [meios]
possiveis, excitar-lhes desejos fortes de novos gozos e como-
didade da vida social, tratando por esta razdo com mais
consideragio e respeito aquelles Indios, que procurem ves-
tir-se melhor, e ter suas casas mais commodas e aceadas;
d’entre estes se escolherdo os Maioraes, e Camaristas da
Aldéa. Aos que forem desleixados e mal aceados, o Parocho
como o Maioral da Aldéa castigard policialmente, ou lhes
impord certa coima pecuniaria, que entrard para a caixa pia

de economia da Aldéa.

34.2 Como sucede muitas vezes que as Indias ddo leite a seus
filhos por seis e sete annos, cuja lactagdo prolongada, alem
de fazer frouxas e pouco sadias as criangas, tem tambem o

inconveniente de diminuir a procreagio por todo o tempo da

22 Por exemplo, 0 24° meio: “Como os Indios, pela sua natural indolencia e inconstancia nio sio
muitos proprios para os trabalhos aturados da agricultura, havera para com elles nesta parte
alguma paciencia e contemplagio; e serd mais util a principio ir empregando em Tropeiros,
Pescadores, Pedestres, Pides, e guardas de gado, aos que forem mais frouxos e desleixados;
como igualmente em abrir vallas, derrubar mattos, transportar madeiras aos montes aos rios e
estradas, e abrir picadas pelo Certdo para o que sio muito proprios, ou também ensinando-lhes
aquelles Officios para os quaes tiverem mais habilidade e jeito”.



lactagdo, o Missionario vigiard que as criangas ndo mamem

por mais de dois annos, quando muito.

Essas ideias estdo claramente representadas no Regulamento, de 1845
(Decreto n° 426, de 24 de julho), ainda que Bonificio houvesse falecido
em 1833. Ao contrério do texto de Bonificio, o Regulamento dcerca das
Missdes de catechese, e civilisagio dos Indios” ¢ um texto bastante simples,
de cunho eminentemente administrativo. Consiste em dez artigos: o
primeiro, com 38 pardgrafos, trata do Diretor Geral de Indios, a ser
nomeado pelo Imperador em todas as provincias; o segundo, com 18
pardgrafos, diz respeito a figura do Diretor Geral, a ser nomeado pelo
Presidente da provincia; o terceiro, com sete pardgrafos, ao Tesoureiro;
os seguintes ao cirurgiao e ao missiondrio; sendo os demais — do sétimo
a0 décimo-primeiro — instru¢des de ordem mais geral de cunho burocra-
tico (como quem respondera na auséncia do Diretor, quais as patentes a
serem dadas a cada um dos ocupantes desses cargos etc.). De modo geral,
as instrucdes dizem respeito 4 educagio (musical, inclusive), catequese,
saude e trabalho indigenas.

Uma fonte bastante util na compreensio dessa lei e de seu contexto é
um texto cujos analistas do Regulamento nio utilizaram em suas andlises:
refiro-me ao Relatorio da Reparticao dos Negocios do Imperio, apresentado a
Assembléa Federal Legislativa na 37 sessdo da 6° legislatura, pelo Respectivo
Ministro e Secretario D’Estado, Joaquim Marcellino de Brito (Rio de Janeiro:
Typographia Nacional. 1846). O autor reserva um capitulo a catechese e

civilisagdo dos indigenas, segundo o qual

O Governo tem dado as convenientes providencias para
melhorar a sorte dos Indigenas que, por abusos de remota

data, se achio em muitos lugares quasi reduzidos 4 condi¢io



de escravos. [...] Em observancia ao § 21, Art. 20 da Lei de
21 de Outubro de 1843,% procurou o Governo dar ds Mis-

soes de Catechese e Civilisagdo o conveniente Regulamento.

O autor passa entdo a enumerar as Provincias que tém seus Dire-
tores nomeados, bem como da noticias sobre o “estado dos Indigenas
em algumas Provincias”. No caso da Provincia do Espirito Santo, por
exemplo, nada pode ser feito “sendo agasalhar a um ou a outro indio nio
domesticado, que ali apareca, ou dar-lhe, quando muito, algum brinde de
pequeno valor, dado que a Lei do Or¢amento Provincial estabelecia apenas
200$000 para a questdo indigena; na Provincia do Para seu Presidente
reclama da insuficiéncia de missiondrios para a catequese nas missoes do
Araguaia, Xingu, Rio Branco, Tabatinga e Rio Jari, posto que os missiona-
rios mandados pelo governo imperial desejam apenas “missionar somente
nas cidades e nas grandes vilas, nunca seguindo para seu dltimo destino”.
O documento em si é uma excelente leitura relativamente aos problemas
ja enfrentados pela politica indigenista naquele tempo: falta de pessoal,
poucos recursos financeiros e, fora uma ou outra boa noticia da atuagio de
padres capuchinos ou distribui¢do de roupas e/ou ferramentas, o cendrio
era pouco alvissareiro — especialmente para os povos indigenas.

Exemplo disso nos traz Amoroso (1998) ao analisar a experiéncia
missiondria do século XIX, focando nas escolas indigenas dos aldeamen-

tos paranaenses. Segundo ela, a escola era emblemdtica da “politica de

2 Trata-se da Lei n. 317, de 21 de outubro, referente 4 fixagio de despesas e orgamento da receita
para os exercicios 1843-1844 ¢ 1844-1845. Esse artigo trata da autorizagio, por parte do
Ministro e Secretirio de Estado dos Negécios do Império, para algumas questdes, sendo que
no referido pardgrafo estariam autorizados gastos de 16:000$000 com a “Catechese e civilisa-
¢do de Indios, ficando o Governo autorisado para dar Regulamentos s Missoes, e para pol-os
em execucdo”. A titulo de comparagio, o mesmo artigo estabelece em seu terceiro pardgrafo a
despesa dos Alimentos de Suas Altezas Imperiaes o valor de 30:000$000.



brandura” direcionada aos indigenas no periodo, como meio de conversio
)
e educagio. Contudo, na pritica “o texto da lei de 1845 continha na sua
.. . A e
pragmitica assimilacionista o germe de novas formas de violéncia”, esti-
mulando “a introdu¢io de moradores ndo indios (militares, comerciantes,
colonos, escravos e ex-escravos negros) nos aldeamentos”, proporcionando
“a convivéncia dos militares e corpos de guarda com os indios nas frentes
de trabalho” e dando “permissdo de estabelecimento de pontos de comér-

cio dentro do aldeamento” (AMOROSO, 1998, p. 103).

Adiante a autora refor¢a seu argumento:

A escola para indios e a catequese no século XIX eram
emblemiticas da politica da brandura e dos bons tratos
dirigida a populagio indigena. Isso se traduz, na pritica, na
violéncia assimilacionista que pretendia atingir e modificar
a estrutura das sociedades e culturas indigenas. Catequese
foi sinénimo de empresa colonial, de forga, de coergio, de
imposi¢io aos indios do medo e do respeito as autorida-
des coloniais. Mas foi também sindnimo de economia de
mercado, comunicagio dos povos, estradas transitiveis e
escoamento dos produtos da lavoura dos indios. Possibili-

dade de as comunidades indigenas se comunicarem com o

Brasil. (AMOROSO, 1998, p. 111).

O projeto de civilizagdo dos indios consistia, assim, em lhes sedentarizar
e converté-los ao catolicismo pelo trabalho (e vice-versa). Um dos aspectos
dessa conversio era a reproducio da divisdo sexual do trabalho aos moldes
europeus: nas “escolas de instru¢io primdria para ambos os sexos [uma para
meninos, outra para meninas], ensinando-se a0 mesmo tempo as jovens

indias a costurar, tecer e fiar, e aos homens agricultura e mecinica, tendo



em vista a vocagio de cada um” (Relatério ao Presidente da Provincia de
Minas Gerais, 15 jan. 1873 apud AMOROSO, 1998, p. 107).
Evidentemente que tal modelo educacional nio era implantado de
forma pacifica. Ao citar um relato do frei capuchino italiano, Pelino de
Castro Valva (cuja atuagio se deu na missio do Bacabal, no rio Tapajos,
entre 1871 e 1881), o qual, segundo Amoroso, declarara praticar “tortura
fisica, no tronco, para punir crimes cometidos pelos indios e também na

coer¢do dos xamas mundurucus”, escreve a autora:

Um missiondrio que atuou entre os Mundurucu assim refletia
sobre as dificuldades de implementar no 4mbito da aldeia
um projeto educacional baseado na mudancga de habitos:
“A experiéncia me tem convencido ser moralmente impossivel
dar aos meninos e meninas indios uma educagio completa,
enquanto estiverem em poder dos seus pais, habitualmente
viciosos, morando em casas grandes, confundido homens e
mulheres, grandes e pequenos, casados e solteiros”. Indicava
como saida para o impasse da catequese os internatos e insti-
tutos de educagio que colocassem os indios em contato com
criangas cristis. (AMOROSO, 1998, p. 111).

A autora fornece mais exemplos do controle militar dos aldeamentos,
de trafico de criangas indigenas (algumas das quais eram, inclusive, trocadas
por ferramentas), escraviddo e diversos abusos nos presidios, internatos e
orfanatos indigenas; deixando clara a violéncia intrinseca ao processo de
assimila¢do indigena por “meio da brandura”. Importa-nos reter que debates
da época tratavam de temas como “se a introdugio dos escravos africanos
no Brasil embaraca a civilizagdo dos nossos indigenas, lhes dispensando

do trabalho, que todo foi confiado a escravos negros. Neste caso, qual é



o prejuizo que sofre a lavoura brasileira?”:** trabalho, catequese, raca e
civilizagdo mantinham relagoes estreitas e o sexo — seja nos casamentos
inter-raciais, na teologia, na divisdo das escolas e/ou na arquitetura dos
aldeamentos, na divisio do trabalho etc. — cortava (e era cortado) trans-
versalmente por esses imbricados processos — dentre os quais incluia-se.

No inicio da colonizagio tudo indica terem sido as praticas sodomi-
ticas enquadradas no mesmo quadro de referéncias de préticas como a
antropofagia, a cauinagem e a poligamia, por exemplo; nossos selvagens
encontravam-se no limiar da sociabilidade, tais quais sereias, ciclopes e
amazonas, e era papel da Igreja, por meio da Coroa (e/ou da Coroa, por
meio da Igreja) dar conta de seu papel sagrado de combater tais préticas, a
partir de uma perspectiva aristotélica e tomista de classificagdo do mundo.
Gradualmente a sexualidade indigena passou a ser enquadrada em um
esquema pautado na racionalidade liberal (partindo da nogéo de civilidade
iluminista, passando a perspectiva racial, rumo ao cientificismo do século
XIX, como se verd a seguir): o sexo passou a interessar por sua importincia
na reprodugio fisica — visando a ocupagio do territério e a formagio de uma
cadeia de produgio, consumo e mercado — vindo a ser importante também
sua consequéncia: a formagio de uma raga brasifica formada por mesticos,
moldados pela educagio e catequese. Como foi dito aqui, a relagio entre
homens e mulheres era um parametro civilizatério fundamental — incluindo
a reprodugio da divisdo de trabalho a partir de um padrio “europeu”.

O indio civilizado como um ideal era catélico, monogiamico, bom
pagador de tributos, e incorporado ao sistema econdmico e 4 mentalidade

liberal — e, claro, heterossexual.

# Revista do Instituto Historico e Geogrdfico Brasileiro, Tomo 1, n. 3,1839.



Mark Rifkin, por exemplo, aponta como seu estudo, realizado sobre
o processo de heterossexualizagao dos indigenas norte-americanos ao

longo da colonizagao

demonstra como o imperialismo dos EUA contra os povos
indigenas nos ultimos dois séculos pode ser entendido como
um esfor¢o para tornd-los enquadrados [straight]* — para
inserir os povos indigenas nas concep¢des anglo-americanas

de familia, lar, desejo e identidade pessoal. (RIFKIN, 2011,

p- 8, tradugio nossa).?®

A heterossexualizagdo compulséria dos povos indigenas no Brasil
parece ter passado pelo mesmo caminho, mas cuja chave interpretativa
parece ser oferecida por sua interface frente a processos de civilizagao.
Como aponta Sampaio, “aceitar a fé cristd, aldear-se, vestir-se, trabalhar,
comerciar, obedecer as leis de Sua Majestade, falar a lingua portuguesa, em
suma, o abandono dos costumes ‘barbaros’é a condi¢io da transformagio
do ‘estrangeiro’ em vassalo do Rei” (2001, p. 147).

Cabe aqui ressaltar o dinamismo intrinseco a tais processos: “raga’,
“civiliza¢do” etc., sdo constantemente significados e resinificados, dando
sentido (e mudando de sentido) a partir de determinadas conjunturas
histéricas, sociais, econdmicas, filoséficas etc. Essas relagdes serdo devida-
mente desenvolvidas no préximo item, no sentido de problematizarmos

e desenvolvermos alguns pontos de nossa hipétese, buscando melhor

% Palavra que tanto pode ser traduzida tanto como “direito”, “reto”, “sério”, quanto como “heteros-
sexual”. O termo ¢ usado pelo autor enquanto um “sistema de heteronormatividade” (RIFKIN,
2011, p. 318).

2 [...] it demonstrates how U.S. imperialism against native peoples over the past two centuries can
be understood as na effort to make them Sstraight’ — to insert indigenous peoples into Anglo-American
conceptions of family, home, desire, and personal identity”.



entender o enquadramento colonial das sexualidades indigenas e o pro-
cesso heterossexualizagdo compulséria dos povos indigenas como rela-
cionados a sua integragio ao sistema colonial — cujas relagoes de poder

se mantém, como veremos, mesmo apés a independéncia do Brasil.
3.1.4 Paralelas que se cruzam: raga, sexo e civilizagdo

Neste item buscaremos inter-relacionar o conjunto reflexdes langadas
até aqui, notadamente com respeito as relacoes entre os ideais de civiliza-
¢do, raca e colonizagdo subjacentes a legislacdo indigenista apresentada e o
que temos chamado de “colonizagio das sexualidades indigenas”, focando
no processo de heterossexualizagido compulséria dos povos indigenas.
Ainda que nenhum dos autores apresentados neste capitulo, cujo foco de
andlise tenha sido a legislagdo indigenista dos séculos XVIII e XIX, tenham
se debrucado especificamente sobre a temitica da sexualidade, vimos como
constantes suas referéncias aos ideais de razio, nagio, raga e civilizagdo cujas
bases constituiram a politica indigenista oficial no Brasil nesse periodo.

As perspectivas em torno dessas ideias nio eram consensuais, sendo
que virios conflitos a elas relacionadas foram apontados aqui. Tais con-
tradi¢oes foram, de virias maneiras, decisivas na defini¢do dos rumos da
politica indigenista do periodo. Ilustrativa disso ¢é a andlise de Sampaio
(2011), ao comparar as perspectivas de “selvagem” em Rousseau, de Pauw

e Buffon, na qual conclui que

E fundamental situar corretamente a distingdo — na verdade,
a dicotomia — existente entre barbdrie x civilizacdo. Presente
nos debates do Iluminismo, também serd recorrente no dis-
curso colonial fundando néo s6 as visdes dos agentes colo-

niais, mas a propria base legal que regulamentaria as relagées



entre indios e brancos e que, no limite, estabeleceu — ou pelo
menos indicou — as formas de superagdo da barbérie em
dire¢do a civiliza¢do. Essas considerac¢es ja aparecem assim
configuradas no préprio preambulo do Diretério e, poste-
riormente, na Carta Régia de 1798. De acordo com Rita
Heloisa de Almeida, o conceito de civilizagio que vigorou
no tempo do Diretério — cuja referéncia é (como nio poderia
deixar de ser) o que a autora chama de “cultura do conquis-
tador” — estava identificado com uma ideia de civilizagdo que
tinha a Europa como centro, o mundo como sua extensio e
este deveria tornar-se “igualmente cristao, mercantil, paga-
dor de tributos, agricola, sedentdrio e diferencialmente seg-
mentado por vérios niveis de poder e obediéncia.” Além da
educagio regular, do estimulo ao trabalho e dos casamentos
interétnicos, a agdo evangelizadora também fazia parte da

estratégia de civilizagdo. (p. 280).

Esse debate viria a ser marcado no século XIX, como aponta a prépria
autora, pela discussio em torno da ideia de ra¢a, como se evidencia neste

trecho escrito pelos naturalistas Spix e Martius:

Os indios, que formaram grandes familias, permaneceram
na maioria entre os brancos; a sua existéncia, no entanto, nio
melhorara, quando podiam considerar-se em pé de igualdade
com eles perante a lei; faltava-lhes justamente tudo o que dd
valor a liberdade civil: juizo, desembarago, atividade. Muitas
necessidades tornaram-nos continuamente dependentes das
ragas mais civilizadas, a que eles pelo menos temporaria-

mente serviam, de modo que, embora nio tivessem mais



tal nome, tem de ser considerados, todavia, como escravos
explorados dos outros. (SPIX; MARTIUS, 1981, p. 46 apud
SAMPAIOQ, 2011, p. 282).

Os indios de von Martius e de Pauw seriam o oposto do indigena
do iluminismo, sendo resultado de um estado de degenerescéncia e des-
tinados ao desaparecimento. Parte deste contexto foi ji aqui abordado
a0 apresentarmos os textos de Bonificio (cuja perspectiva é oposta a de
Martius e de Pauw) e de Varnhagen: os indigenas seriam incapazes de
serem civilizados por sua prépria natureza, sendo a questio, em seu bojo,
referente ao lugar dos indigenas no sistema de hierarquias da sociedade
colonizadora. Justificar-se-ia sua dominagio ndo apenas por sua inferio-
ridade material, mas pela inexorabilidade de sua condi¢io original.

Outra anilise nesse sentido ¢ trazida por Monteiro (2001, p. 171-178),
ao escrever sobre os indigenas e as teorias raciais a partir de meados do
século XIX, destacando trés condicionantes do consumo das teses raciais
estrangeiras no Brasil. Em primeiro lugar, a dicotomia entre os tupis,
vistos como raiz da brasilidade; e os tapuias (os ndo tupis), vistos como
selvagens e um empecilho a civiliza¢do; em segundo lugar, destacam-se
as doutrinas que pregavam a inferioridade indigena e seu inexorével desa-
parecimento; e em terceiro lugar, encontravam-se as discussdes em torno
do aproveitamento da mio de obra indigena em substitui¢do a negra,
dado o fim do tréfico negreiro em 1850. O tltimo quartel do século XIX
seria caracterizado pelo constante debate nos meios cientificos entre duas
vertentes: a primeira, a partir da qual aspectos positivos da mesticagem
seriam apontados, sendo essa a base da formagio do povo brasileiro; e
uma segunda, predominante, a partir da qual aspectos negativos dos povos
indigenas seriam ressaltados, refor¢cando sua inferioridade fisica, moral e

intelectual, chegando a propor, inclusive, seu exterminio.



Nesse contexto, buscando uma perspectiva mais objetiva dos povos
indigenas do Brasil e de seu ambiente, sdo realizadas inimeras expedicoes
de naturalistas 2 Amazonia, ao longo do século XIX, dentre as quais se
destacam a Expedicdo Langsdorft (1824-29); as viagens de Robert Her-
mann Schomburgk (1835-39); do principe Adalberto da Prussia (1842);
de Francis de Laporte de Castelnau (1843-1847); de Richard Spruce
(1849-1864); Richard Bates (1848-1859); de Louis Agassiz (1865-1866);
de Franz Keller-Leuzinger (1867); de Jules Crévaux (1878-79); de José
Barbosa Rodrigues (1875); Henri Coudreau (1866); Karl von den Stei-
nen (1884-1887, 1896-1898); e Theodor Koch-Griinberg (1898-1900,
1903-05,11-13 e 1924), dentre outros.”’

Também deste periodo sdo a Revista do Instituto Historico e Geogra-

Jico Brasileiro (1839); os Arquivos do Museu Nacional (1876); e a Revista

do Museu Paulista (1895), para mencionarmos as mais importantes do
periodo. Uma olhada nos primeiros niimeros destes periédicos ¢ bastante
ilustrativa do que foi trazido até aqui. Vejamos.

Em seu primeiro ndmero, a Revista do Museu Paulista traz uma refle-
x40 sobre o avan¢o no estudo da histéria da origem “da cultura humana”,
o qual exigiria “uma nova exposi¢do da historia mais antiga d’estas ragas,
em grande parte extinctas ou pouco civilizadas™® (p. 35).

Veremos alguns anos mais tarde o mesmo Ihering escrevendo, em

artigo intitulado “A anthropologia no estado de Sdo Paulo”,” que

7 Cf Moura, 2012, p. 44-49.

3 A civilisagio prebistorica do Brazil Meridional, pelo Dr. H. von Ihering, entdo Diretor do Museu
Paulista. Hermann von Thering formou-se em ciéncias naturais e medicina, tendo se formado
no auge do darwinismo, como pode ser perceber, por exemplo, no necrologio escrito em home-
nagem a Fritz Mueller (autor de um texto intitulado “Pré Darwin” — Fiir Darwin — em 1864,
publicado pelo préprio Darwin, em inglés, em 1868), publicado em 1898 no vol. 3 da Revista
do Museu Paulista.

2 Publicado no volume VII da Revista do Museu Paulista (1907).



Os actuaes indios do Estado de S. Paulo nio representam
um elemento de trabalho e de progresso. Como tambem nos
outros Estados do Brazil, ndo se péde esperar trabalho sério
e continuado dos indios civilizados e como os Caingangs
selvagens sio um impecilio para a colonizagio das regides do
sertdo que habitam, parece que nio ha outro meio, de que se
possa langar méo, sendo o seu exterminio. A conversdo dos
indios ndo tem dado resultado satisfactorio; aquelles indios
que se uniram aos portuguezes immigrados, sé deixaram
uma influencia malefica nos habitos da populagio rural. E’
minha convicgdo de que é devido essencialmente a essas
circumstancias, que o Estado de S. Paulo é obrigado a intro-
duzir milhares de imigrantes, pois que nio se péde contar,
de modo eficaz e seguro, com os servigos dessa populagio

indigena, para os trabalhos que a lavoura exige. (p. 215).%°

Também de “ragas indigenas” trata o primeiro nimero dos Arqui-
vos do Museu Nacional, em dois artigos: Contribui¢des para o estudo
anthropologico das ragas indigenas do Brazil pelos Drs. Lacerda Filho
e Rodrigues Peixoto e Contribui¢ées para o estudo anthropologico das
ragas indigenas do Brazil — nota sobre a conformagio dos dentes pelo
Dr. Lacerda Filho. Retomaremos parte desta discussio em nosso préximo
item, mas cabe aqui salientar a polissemia do préprio conceito de “raga”,
quando aplicado aos povos indigenas. Certamente, o conceito empregado
por Rodrigues Ferreira, ao final do século XVIII, ndo terd o mesmo
sentido daquele, empregado por Jodo Batista de Lacerda em seu texto
O congresso universal das ragas reunido em Londres (1911): apreciagio

% Compare-se com o trecho de Jodo Baptista de Lacerda sobre a for¢a muscular indigena, apre-
sentado adiante.



e comentdrios (1912): o quadro de referéncias do iluminismo néo seria o
mesmo da histéria natural ou das antropologias (biolégica e cultural) dos
séculos XIX e XX, bem como variariam também os usos politicos dessa
e de outras categorias (a eugenia viria a ser o exemplo mais emblemitico
disso, como veremos adiante).

No final do século XIX tem-se ainda a Exposi¢cdo Anthropologica
Brazileira, realizada pelo Museu Nacional do Rio de Janeiro,’! aberta
em 29 de julho de 1882 e com duragio de trés meses. Hd, em relagio a
essa exposi¢do, duas fontes particularmente interessantes: a primeira é o
seu Guia, folheto com pouco mais de 50 paginas onde se tém listados os
objetos expostos nas diversas salas da exposi¢do: Sala Vaz de Caminha
(onde se encontrariam arcos, frechas, langas, remos etc. de differentes
tribos do Brazil, sendo expressamente proibido tocar nos objetos: “tanto
mais quanto convém advertir que alguns dos referidos objectos estdo
envenenados”); Sala Vaz de Caminha (onde estriam instrumentos de
guerra, caga, pesca e musica, incluindo estampas da viagem de Alexan-
dre Rodrigues Ferreira); Sala Lery (com fragmentos de “louga antiga”
provenientes da Amazonia e de Sambaquis); Sala Hartt (com “ceramicas
antigas”); Sala Lund (com “esqueletos e craneos de indigenas Tembés e
Turiudras exhumanados pelo dr. Landislau Netto nas antigas muiraciueras
das margens do rio Capim, provincia do Pard; trés esqueletos expostos
pelo dr. Duarte Paranhos Schutel; grande numero de craneos de diversas
tribus de Botocudos; muitos ossos retirados dos sambaquis da provincia
de Sancta Catharina; e photographias de Botocudos tiradas pela Com-
missdo Geologica dirigida pelo professor Hartt”); Sala Martius (com
esteiras e ceramicas); e Sala Gabriel Soares (com “arte plumaria brasi-
leira, adornos, tecidos e vestes de muitas tribos do Brazil”). Evidencia-se,

3! Localizado 4 época no Campo de Santana, no centro do Rio de Janeiro, atual “Praga da Repu-
blica”. O Museu s6 seria transferido para a Quinta da Boa Vista em 1892.



assim, a correlagdo feita no periodo entre a cultura material, o “estdgio
de civilizagdo” e caracteristicas fisicas, fornecidas fundamentalmente pela
craniometria. Como escreve J.A. Serra, na Revista da exposi¢io — exposta
a seguir — em artigo intitulado “Desenvolvimento da Raga”, a organizagao
da exposi¢do a par da histéria natural possibilitaria o “estudo comparativo
de toda a variedade de typos americanos e ao conhecimento do progresso
que foram tendo, dos usos que modificaram e dos novos moldes a que
se adaptaram”, ainda que 14 faltasse reunir “os materiaes que fallem de
todos os mesticamentos por que ha passado a nossa raga, e todos os
adiantamentos obtidos pela assimilagdo” (p. 81).

A segunda fonte disponivel a partir da Exposi¢io é a Revista da Expo-
sicio Anthropologica Brazileira, dirigida e collaborada por Mello Moraes
Filho, com desenhos de Huascar de Vergara e gravuras de Alfredo Pinheiro
& Villas-Boas, constituindo-se em um documento muito mais robusto
que o anterior, com 112 artigos publicados em suas quase 200 folhas.**
A se¢io de apresentagio, intitulada “Ao Leitor” traz vérios elementos sobre
os quais temos nos debrugado, oferecendo uma interessante sintese das

ideias em vigor no ambiente académico brasileiro ao final do século XIX:

O estudo do homem primitivo do antigo continente, do
qual ninguem cuidou até o comego do presente seculo,
desenvolveu-se subitamente por ultimo, e de tal férma, que
mister se fez tornal-o extensivo ds ragas que senhoreavam
o vasto continente americano quando o genio de Colombo
logrou desvendar o acanhado mundo conhecido de seus
coevos, os largos horizontes do immenso hemispherio do
occidente. O Novo Mundo, exornado de tamanhas e tio

32 Dada a raridade dessa fonte, opto por inserir algumas citagdes mais longas nas paginas que se
seguem, como forma de contribuir para o registro dessa fonte.



ignotas louganias, offerecia no seu largo seio de millena-
rias matarias — primogenitas da terra -, de rios-oceanos, de
cordilheiras inaccessiveis e de planicies incommensuraveis,
todas as phases gradualmente percorridas pela humanidade
no antigo hemispherio na sua ascensional intellectualidade.
Creaturas ahi havia que do homem s6 possuiam a feigio e a
natureza physica; individuos que tinham na quase privagio
da linguagem modulativa e expressora do pensamento, nos
gestos toscos e nos costumes simios, boa parte do caracter
dos brutos com os quaes conviviam e privavam em pro-
miscua ferocidade. Seriam taes entidades a primeira férma
plastica — o blastoderma psychologico da individualidade
humana —, ou representariam pelo contrario o embruteci-
mento atdvico de ascendentes mais perfeitos? Seja como for,
é certo que, se semelhantes seres viviam em determinadas
zonas, do lado oriental e do extremo austral do continente,
ninguém hoje ignora que, nas orlas alcantiladas das bandas
do poente deste mesmo solo, impérios se erguiam tdo pode-
rosos como os que mais o foram primitivamente nas ter-
ras asidticas; prosperavam nagdes constructoras e arrojadas
como as do Egypto e da Assyria, classes letradas e entendi-
das na sciencia das leis e dos astros, como as dos magos da
vetusta Pérsia, seitas religiosas de ascéticos e severos ritos,
como as do Indostio, e artifices teceldes e oleiros, como os
operdrios chins e japonezes. E mais ainda, entre estes dous
extremos, notavam-se todas as gradagdes de uma cadéa de
progressdo crescente, desde o bravio troglodyta até o culto

Quichua, o industrioso Azteca e o vidente Maya.



A partir dai o autor — Landislau Netto, diretor do Museu Nacional —
passa a dissertar sobre a evolu¢do no uso das armas e na linguagem,
utilizando de dados provenientes da comparagdo de cranios.

A Revista, em si, conta com diversos artigos, escritos sobre os mais
diferentes temas e cujos autores viao de militares a pesquisadores, mes-
clados a poesias, vocabuldrios de linguas indigenas e descripgaes de alguns
povos indigenas. Alguns textos chamam particularmente a atengio.

Em um deles, denomimado Do Atawvismo, Landislau Netto escreve
sobre os “symptomas atdvicos nas pessoas mesti¢as” com sangue afri-
cano, notando-se, além do “desenvolvimento dos labios e das narinas” e
do “encrespamento do cabello”, percebe-se “o apparecimento do cheiro
acre e nauseabundo da transpiragio axillar, denominado catinga” (p. 4).

Além dessas, o autor acrescenta

pronunciada indolencia, apathia excessiva e profunda abstracgio,
ou antes uma inac¢o intellectual, que lembra muito particular-
mente a estupida inaptiddo do negro. A esse abatimento, entre-
tanto, antepde-se um quer que seja de lubrico, e um como desa-
brochar pujante de bruta sensualidade, a que s6 podem contrapor

efficiente dique os liames da mais vigorosa educagio moral. (p. 4).

Ao contrdrio, entre os “ativicos de origem indigena”, caracterizar-se-ia

nio “a féra animalidade”, mas

quasi sempre uma tal ou qual perfectabilidade de caracter
moral e um desenvolvimento intellectual, que vem garantindo
desde a mais tenra infancia do joven individuo o homem labo-
rioso e honesto, que ha de dahi sahir para arrimo da familia,

para beneficio da patria e bem geral da humanidade. (p. 5).



Na pdgina seguinte foi publicado artigo de Jodo Baptista de Lacerda,
entdo subdiretor do laboratério de fisiologia experimental do Museu, inti-
tulado “A for¢a muscular e a delicadeza dos sentidos dos nossos indigenas”.
Nele, Lacerda descreve um fato ao seu ver paradoxal: os indigenas, apesar
de terem musculos mais desenvolvidos, ndo teriam energia de contragio
muscular. Ele chegou a tal conclusio apés comparar os resultados obtidos
em dinamoémetro com trés indigenas (um xerente e dois botocudos) com
as indicagdes do aparelho quando aplicado a “individuos civilisados da
raca branca, de musculatura mediocre, e que jamais se tinham entregado
a trabalhos bragaes”. Em seu experimento, apesar de terem musculatura
mais proeminente, os indigenas haviam se saido pior do que os “civilizados”,
demonstrando menor for¢a muscular. Sua questdo passa a ser se esse seria
“um caracter de raga, e serd elle extensivo a todos os selvagens do Brazil?”.

A conclusio do autor é bastante elucidativa, se analisada a luz do

que temos trazido até aqui:

Poder-se-hia antes admittir que o musculo indigena fadi-
ga-se mais depressa que o musculo da raga branca civilisada.
Ao menos esta interpretagio hypothetica estaria de accordo
com facto reconhecido da inaptiddo dos nossos selvagens
para os trabalhos penosos e prolongados. Trazidos para o
meio civilisado, elles continuam a revelar a mesma inaptidio.
A consequéncia importante desse facto seria — que 0 nosso
indigena, mesmo civilisado, nio poderia produzir a mesma
quantidade de trabalho til, no mesmo tempo, que os indi-
viduos de outra raga, especialmente da raca negra. Reduzido
o problema physiologico a estes termos, facil ¢ comprehen-
der-se o seu alcance no aproveitamento das forcas indigenas

do paiz para os drduos trabalhos da lavoura. O indio ndo



poderia substituir o negro como instrumento de trabalho;
a sua producgio seria descontinua, necessitando intervallos
maiores de repouso. Eis ahi como de um problema anthro-
pologico deduz-se um problema econémico e industrial, o
que mais uma vez demonstra que a anthropologia nio é uma
sciencia meramente especulativa, mas que ella é susceptivel

de ter applicagdes praticas e uteis. (p. 6).

Tal carater de raga, de ciéncia e de civilizagdo como perspectivas inter-
ligadas ¢, a0 que se vé, uma constante na mais de uma centena de artigos
que constituem o volume. Um texto mais nos chama a aten¢io em relagao
a temadtica deste trabalho, por trazer a discussdo sobre sexualidade para
uma perspectiva cientifica: “A unido sexual sob o ponto de vista sociol6-

gico”, escrito por Pedro Eundpio da Silva Deiré:

Entre os variados phenomenos sociaes, que entram no
plano da sociologia — a unifo dos sexos — tem sido objecto
de aprofundados exames, desde o modo simples nas tri-
bus selvagens até as formas religiosas e legaes nos povos
civilisados. Toda severidade do methodo 4 priori, todas as
conjecturas da inducgio, ainda nio conseguiram verificar
a multiplicidade dos factos e menos descobrir a lei, que os
domina. Os sociologistas, apezar de soberbas pretengdes,
ndo conhecem a causa da variabilidade do phenomeno, nem
assignalam o termo e a férma de sua evolugio definitiva.
A anthropologia debalde tem investigado os segredos da
estructura do vertebrado humano; a physiologia indica em
vio as qualidades affectivas; a psychologia a acgdo incontes-

tivel da mentalidade; a mesologia nio explica pela influencia



do mundo exterior a causa determinante dos actos, paixdes
e idéas. Assim os sociologistas nio podem affirmar a razio,
por que o casamento, ou unido dos sexos, tem variado, e
se a sua evolugdo se resolverd por novas féormas. Tentando
apurar todos os elementos, o sociologista arma-se com o
archote das sciencias, recolhe os testemunhos, que assig-
nalam a passagem das ragas humanas por sobre a terra e
as praticas, de que usam. Reunir os factos sociaes, desde os
mais pequenos grupos ethnicos, até as grandes agglomera-
¢oes de homens, constituindo homogeneamente um povo
em qualquer grdo de civilisagdo, ndo ¢ por certo resolver
o problema. Neste ponto estaca a sociologia. Ella ignora
muito, conjectura, e investiga ainda. O estudo do presente
assumpto, em cada grupo ethnico, parece indicar solugdes
contradictorias, umas destruindo as outras de tal modo, que
¢ impossivel estabelecer a lei empirica do facto da unido
sexual. Releva, porém, reconhecer que cada raca procede
por impulsos differentes. Porque os homens e as mulheres
se unem? A natureza deu-lhes os 6rgios apropriados 4 unido
sexual, mas as causas impulsivas divergem de um conti-
nente a outro; de um paiz a outro; de uma raga 4 outra, e na
mesma raga nio sio idénticas e efficazes nos mesmos grupos.
Essa unido dos sexos, sob as varias formas do casamento,
opera-se conforme as necessidades physicas, as tendéncias
moraes, religiosas, o meio social. Nos povos civilisados o
casamento, consagrado pela religido, regulado pelas leis,
¢ uma institui¢@o social, contra a qual principalmente o
espirito moderno se revolta, porque parece uma imposigao

contra a livre natureza do homem. Dahi vem o recurso ao



divorcio, que juristas, philosophos e legisladores, reputam
um progresso, € a igreja, que se julga representante da ver-
dade, ndo pode tolerar. Estard de accordo cora a natureza
humana a unido dos sexos segundo as férmas do casamento?
Pade a sociologia, examinando os differentes modos, por
que os homens, desde os selvagens da America e Africa até
as grandes ragas da india e China, se unem e casam, dizer a
ultima palavra nesta questdo? Faremos noutro numero um

ripido exame. (p. 26-27).

Infelizmente Deir6 nio realizou, até onde sabemos, seu intento de
escrever sobre o casamento a partir dessa perspectiva de uma sociologia
comparada. Do autor sabe-se pouco: baiano, nascido em 1829 e falecido
na pobreza em 1909, foi jornalista, historiador e politico no periodo da
monarquia. Fora isso, por seus outros escritos na mesma revista (notada-
mente o texto intitulado “A luta pela existéncia e os costumes guerreiros”),
sabe-se que a exemplo de Netto, Ihering e Lacerda, suas ideias também
iam ao encontro do darwinismo. Trata-se da busca de um olhar objetivo
sobre a questdo do casamento em rela¢do a natureza humana, o que
certamente representa uma clivagem, se comparado ao olhar refigioso da
Igreja catdlica, apontada por Deiré em seu texto como julgando-se dona
da verdade: como jd apontamos aqui, o0 homem, visto como organismo,
passava a ser visto nio mais sob o prisma da moral, mas da perspectiva
cientifica. De qualquer forma, vale salientar que o autor nio poe em xeque
o casamento enquanto algo a ser realizado entre homens e mulheres.
Ao contrério, questiona textualmente “por que homens e mulheres se
unem’: trata-se de uma unido entre sexos diferentes, com aparatos fisicos
diferentemente dispostos pela natureza. A perspectiva de raca, a partir de

um olhar cientifico (fazendo uso da antropologia fisica e/ou das ideias



de Joseph Gall, Charles Darwin, Louis Agassiz ou Paul Broca) buscava
compreender justamente o desenvolvimento e formagio desse aparato.
Abrindo um paréntesis e ainda que, a principio, tais questdes nio sejam
diretamente abordadas neste trabalho, ¢ importante apontarmos no que con-
sistia esse projeto de Antropologia, dado seu impacto sobre as teorias raciais
as quais nos referimos. Nesse sentido, Faria (1952) nos fornece um panorama
do projeto antropolégico da época, no Museu Nacional. Segundo ele, ja em
1858 estabelecia-se na se¢io dedicada a antropologia das Instrugdes para a
comissio cientifica encarregada de explorar o interior de algumas provincias do
Brasil menos conhecidas a conveniéncia de se “coligir crinios de tédas das ragas
naturais do pais, e moldar no vivo algumas cabegas, para a vista de certos
dados morais poder verificar conjuntamente o que ha de mais positivo no
sistema de Gall” (p. 4). Entre as décadas de 1850 e 1870, no Rio de Janeiro e
Bahia as faculdades de medicina tinham jd entre suas teses defendidas temas
como “as ragas, os sexos e as idades imprimem caracteres reais na cabega
ssea?”, “As ragas humanas provém de uma s6 origem?”, bem como surgiam
vérios artigos académicos sobre craniologia indigena, em revistas estran-
geiras. Em 1876 Landislau Neto reforma a estrutura do Museu Nacional,
referindo-se pela primeira vez expressamente a Antropologia, com a se¢io
de antropologia, zoologia geral e aplicada, anatomia comparada e paleontologia
animal (p. 7-8). Assim, em 1877 dava-se inicio pela primeira vez no Brasil a
um curso publico de Antropologia, tendo a frente Jodo Baptista de Lacerda,
autor do estudo sobre for¢a muscular entre indigenas, mencionado aqui hd
pouco. No projeto do curso, com previsao de dois anos de duragio, Lacerda
estabelecia que “no primeiro ano nos ocuparemos com o estudo das ragas
humanas, principalmente das ragas da América, tocando incidentalmente
nas questdes de heranga, mesticagem e aclimagio. As grandes questdes
gerais de monogenismo e poligenismo e transformismo ficaro para o fim”.

Como veremos a frente — e com isso fecha-se este paréntesis — tais questdes



nos permitirdo contextualizar melhor a relagio entre essa perspectiva racial,
sexualidade indigena e o processo de colonizagao.

Como vimos, do casamento e do sexo advinham questées importan-
tissimas ligadas ao progresso da pdrria: a depender do cruzamento entre
ragas, poderiam nascer homens com menor aptidio ao trabalho ou com
problemas de inteligéncia ou temperamento. A regulagio que antes passava
pelo sangue gradualmente chegou ao controle da populagio como forma de
aperfeicoamento das ragas, buscando o progresso da nagdo. O texto sobre
atavismo deixa tal perspectiva clara, passando a caber ao saber académico
(especialmente 2 histéria natural e a antropologia) transcender o papel de
uma “ciéncia meramente especulativa”, tendo “aplicagbes praticas e tteis”.
Neste ponto, cabe-nos, neste sentido, buscar entender como as teorias
raciais e a sexualidade se relacionam em um contexto de colonizagio.

Algumas respostas podem ser obtidas a partir da leitura de Desejo
colonial, onde € tragada a genealogia do desejo, desde seu aparecimento
até sua refutagio ao longo da histéria do pensamento racial. Nesse livro
seu autor, Robert Young, propoe que as teorias raciais fossem teorias
dissimuladas sobre o desejo, dado que ao longo do século XIX elas se
debrugavam sobretudo em questdes relacionadas ao hibridismo — ou seja,
sobre a possibilidade, ou nio, do cruzamento entre diferentes ragas e/
ou espécies, sobretudo na sexualidade e nas unides envolvendo brancos
e negros. Descrito pelo autor, o percurso dos argumentos da ciéncia em
apoio ao preconceito racial remete, em larga medida, ao que tragamos
até aqui: da “teoria dos ‘tipos’, para questoes de diferencas psicoldgicas,
intelectuais e ‘morais’, para as ideias apavorantes do darwinismo social e
da eugenia, e para a adaptagio da teoria evolutiva a ideias de supremacia
racial e da extingdo das ragas” (YOUNG, 1995, p. 16).

Ja apontamos como no Brasil esse debate relacionava-se a caracteriza-

¢d0, ou nio, do pais enquanto nagio civilizada. Vimos, também, como as



politicas indigenistas dos séculos XVIII e XIX refletiam — seja por meio
da retdrica da brandura, seja em seu projeto racional de catequese, ou na
perspectiva de assimilagdo pelo trabalho, dentre outras — um propésito
de civilizagdo. Foi dito aqui — em especial ao discutirmos a influéncia de
José Bonificio sobre o Regulamento de 1845 — que essa perspectiva de
“civilidade” deveria ser compreendida a partir de seu sentido etimoldgico,
ou seja, de tornar os indigenas em cidaddos “ateis” e vassalos leais para
a Coroa e o Império, fornecendo “bragos” e auxiliando na manutengio
da integridade territorial do pais. De certa forma, o préprio conceito de
“civilizagdo” mereceria ser devidamente problematizado, posto que ndo
possui o mesmo sentido entre os séculos XVIII (a partir de um paradigma
iluminista) e o final do século XIX (visto jd sob uma ética “cientifica”,
em larga medida ligado ao conceito de “raga”). A vida sexual do Homem
(visto como organismo e espécie) deste periodo, ao contrario daquela dos
séculos anteriores (a partir de uma moral religiosa, pautada em S. Tomads
de Aquino e Aristételes), interessava diretamente ao Estado, por relacio-
nar-se diretamente a qualidade do trabalhador de que a Coroa disporia,
sendo esta importincia nao mais tanto pelo receio de uma punigao divina
(como no caso da sodomia), mas pelas consequéncias que um eventual
hibrido proveniente de seus intercursos poderia ter em termos de econo-
mia e politica. Seus atavismos, seu temperamento, sua moral e seu pendor
para o trabalho ligavam-se 4 sua natureza e esta ligava-se diretamente
a sua raga. Raga, Sexo e Civiliza¢do estdo estreitamente ligados entre si
e aos projetos de colonizagio indigena tendo como finalidade dltima o
progresso, a nagdo e, intrinsecamente, sua incorporagao compulséria ao
sistema econémico dominante — esse ponto serd retomado adiante.
Temos assim um sistema de ideias cuja base é sustentada por duas
posicdes antitéticas: de um lado, a ideia de progresso e, de outro, a de

degeneragio. Ou seria possivel incorporar os indigenas pela educagio,



exemplo e trabalho, como se pensava a partir de ideais iluministas; ou o
destino dos indigenas seria a extingdo, como consequéncia de um processo
de sele¢do natural, dada sua pouca capacidade mental, intelectual, moral
e fisica, comprovada pelas pesquisas craniométricas. De qualquer forma,
caberia ao Estado controlar a vida sexual de seus stditos buscando evitar a
decadéncia moral e possivel desaparecimento de seu povo. De certa forma
tem-se ai uma variagio sobre a ideia de sodomia nos séculos anteriores,
como algo a ser reprimido pela Coroa e pela Igreja a fim de evitar a
punicdo divina: agora o controle sobre a vida sexual dos siditos se dava
pelo olhar da economia, a partir de uma perspectiva cientifica sobre raga.

Ao tratar desses dois polos — progresso e degeneragio — Young escreve
como o primeiro se pauta na perspectiva iluminista, dentro da qual o
homem gradualmente evolui de selvagem a civilizado (p. 55). Segundo

K o o1- ~ . .
ele, “civilizagio” consistia em

fundamentalmente um conceito comparativo, que adquiriu
o seu significado de ponto de saturagido em uma visao his-
térica do avango da humanidade. A civilizagdo expressava
ndo apenas a culminagio deste longo processo histérico, uma
“condigio alcangada de refinamento e ordem”, mas, também,
o préprio processo. Essa reformulagdo da histéria numa série
de estdgios significava que aqueles periodos anteriores, que
se julgava terem sido superados pela civiliza¢do, tinham que
ser rapidamente interpretados: a pré-histéria da selvage-
ria e da barbdrie, 0 Mundo Antigo, a Europa Medieval e
Renascentista, todos eram agora parte de uma narrativa que
conduzia  civiliza¢io do presente. (YOUNG, 1995, p. 38).



A essa perspectiva teleolégica de progresso da civilizagdo, como processo
unilinear e europeu, contrapunha-se a tese da degenerescéncia, “derivada da
Biblia, segundo a qual o homem havia sido criado branco, civilizado e agra-
ciado com a revelagdo da religido verdadeira, mas desde entdo degenerara,
sob certas condi¢des, para a selvageria” (YOUNG, 1995, p. 55). Ilustrativa
¢, nesse sentido, a leitura do Traité des dégénérescences physiques, intelectualles
et Morales de ['spéce humaine et les causes qui produisent ces variétés maladives,
publicado em 1857 por Benedict-Augustin Morel Em sua se¢do “O que se

deve entender por degenerescéncia na espécie humana?”, escreve Morel que

a degenerescéncia é um estado morbidamente constituido
e que o ser degenerado, se for abandonado a si préprio, cai
numa degradagio progressiva. Torna-se (e nio temo repetir
essa verdade), torna-se, nio somente incapaz de formar na
humanidade a cadeia de transmissibilidade de um progresso,
mas ¢ também o maior obstdculo a esse progresso, por seu
contato com a parte sadia da populagdo. A duragio de sua

existéncia é enfim limitada, como a de todas as monstruo-

sidades. (MOREL, 2008, p. 501).

As degenerescéncias, assim, seriam transmitidas hereditariamente, pondo
em xeque a prépria existéncia da humanidade, incluindo ai, além da raga, as
sexualidades que operavam fora da norma. Para Darwin, por exemplo, em
A Origem das Espécies e a Selegio Sexual, a “degeneragio sexual é uma espécie
de ‘anti-evolucionismo’, um retorno a um estado primitivo em que nio hd
diferenca entre sexos” (SCURO, 2014, p. 29). As ragas e sexualidades que
operassem fora dos padroes “civilizados” tinham em comum serem ambas
entendidas como uma degradagio do ponto de vista evolutivo, pondo a huma-

nidade (cujo pardmetro era europeu, branco, heterossexual e cristdo) em risco.



Se o conceito de “civilizagdo” significava o “projeto ideolégico do
imperialismo” (YOUNG, 1998, p. 60) dentro do qual se inserem o racismo
moderno e a ciéncia da época,® e se tais teorias de superioridade racial
serviam para justificar, moralmente, a expansio colonial (YOUNG, 1995,
p- 111) — tendo inclusive se tornado “o principio comum do saber aca-
démico do século XIX” (YOUNG, 1995, p. 113) —; pode-se sugerir que
o cardter heteronormativo das politicas aplicadas aos povos indigenas
fossem permeados dessa perspectiva racial,** operando como principio
ordenador da sociedade e da relagio entre Estado e individuos.

Na sentenga citada, entendo por heteronormatividade como um con-
junto de procedimentos de naturaliza¢do e imposi¢io da heterossexuali-

dade enquanto norma, nos termos expostos por Miskolci:

A heteronormatividade expressa as expectativas, as deman-
das e as obrigagdes sociais que derivam do pressuposto da
heterossexualidade como natural e, portanto, fundamento
da sociedade. [...] a heteronormatividade é um conjunto de
prescrigoes que fundamenta processos sociais de regulagio
e controle, até mesmo aqueles que nio se relacionam com
pessoas do sexo oposto. Assim, ela ndo se refere apenas aos
sujeitos legitimos e normalizados, mas ¢ uma denominagio
contemporanea para o dispositivo histérico da sexualidade
que evidencia seu objetivo: formar todos para serem hete-
rossexuais ou organizarem suas vidas a partir do modelo

supostamente coerente, superior e “natural” da heterosse-

xualidade. (MISKOLCI, 2009, p. 156-157).

%3 “O racismo moderno ¢ uma invengio académica” (YOUNG, 1998, p. 79).
** E vice-versa, posto que Raga deriva dos pensamentos e interpretagdes sobre misturas sexuais
e sua descendéncia.



Assim, ao usar o termo colonizagio das sexualidades indigenas refiro-me
preliminarmente a processos de heterossexualiza¢ao compulséria e hete-
ronormatividade® daqueles povos, tendo por base pressupostos cientificos,
teolégicos, sociais e culturais e a partir de dispositivos articulados aos
discursos e priticas religiosos, civilizatérios, académicos e/ou politicos.
Faco aqui, contudo, dois esclarecimentos prévios.

Em primeiro lugar, a guisa de hipétese, compreendo tais processos
—a que chamei de colonizacio das sexualidades indigenas — como sendo
intrinsecos ao estatuto ontolégico dos povos indigenas em relagao a socie-
dade colonial e incorporando as respostas indigenas a esses processos.
Com isso quero dizer que as formas pelas quais lhes foi imposta uma
sexualidade “normal” deve ser compreendida em paralelo com as nogoes
teoldgicas, filoséficas, cientificas etc., a partir das quais os indios eram
(e sdo) compreendidos no Brasil, pelos setores hegemonicos da sociedade

colonizadora. Nesse sentido, entendo que tal imposi¢do insere-se em um

%5 Evidenciando os termos usados, a partir da sintese oferecida por Miskolci: “Heterossexismo ¢ a
pressuposi¢io de que todos sdo, ou deveriam ser, heterossexuais. Um exemplo de heterossexua-
lismo estd nos materiais diddticos que mostram apenas casais formados por um homem e uma
mulher. A heterossexualidade compulséria ¢ a imposi¢io como modelo dessas relagdes amorosas
ou sexuais entre pessoas do sexo oposto. Ela se expressa, frequentemente, de forma indireta, por
exemplo, por meio da disseminagio escolar, mas também mididtica, apenas de imagens de casais
heterossexuais. Isso relega 4 invisibilidade os casais formados por dois homens ou duas mulheres.
A heteronormatividade é a ordem sexual do presente, fundada no modelo heterossexual, familiar
e reprodutivo. Ela se imp6e por meio de violéncias simbdlicas e fisicas dirigidas principalmente
a quem rompe normas de género (MISKOLCI, 2012, p- 46-47). Em Miskolci (2009), o autor
aponta que “Historicamente, a prescri¢do da heterossexualidade como modelo social pode ser
dividida em dois periodos: um em que vigora a heterossexualidade compulséria pura e simples
e outro em que adentramos no dominio da heteronormatividade. Entre o ter¢o final do século
XIX e meados do século seguinte, a homossexualidade foi inventada como patologia e crime,
e os saberes e priticas sociais normalizadores apelavam para medidas de internagio, prisio e
tratamento psiquidtrico dos homo-orientados. A partir da segunda metade do século XX, com
a despatologizagio (1974) e descriminalizagio da homossexualidade, ¢ visivel o predominio da
heteronormatividade como marco de controle e normalizagio da vida de gays e lésbicas, ndo mais
para que se ‘tornem heterossexuais’, mas com o objetivo de que vivam como eles” (p. 157, n. 13).



conjunto de agdes que buscavam normalizar a vida indigena, incluindo ai
sua sexualidade, sendo aquelas sexualidades fora dos parimetros desejaveis
pela Metrépole consequéncia — e nio diretamente a causa — da visdo dos
indigenas como selvagens, incivilizados, inferiores, degenerados etc. Dito
de forma direta, minha hipétese é que os indios fossem perseguidos nio
por serem “sodomitas” ou “pederastas”, mas fundamentalmente por serem
indios, sendo essa caracteristica de sua sexualidade compreendida em
relagdo a um conjunto de outros caracteres a partir dos quais os indios
eram interpretados e a dominagdo sobre eles justificada: antropé6fagos,
poligamos, ébrios, preguicosos, fracos etc. Veremos adiante que, ao final
e a0 cabo, o indio gueer’® sofre ndo tanto por sua sexualidade, quanto por
sua indianidade. Novamente: retornaremos a esse ponto adiante, apds
apresentarmos novos dados ao longo deste trabalho.

Em segundo lugar, o uso do termo “coloniza¢do” para referir-me
ao processo de colonizagdo das sexualidades indigenas ndo é gratuito.
Nas pédginas a seguir, ao discutirmos a nogdo de colonialidade, isso ficard
evidente, mas ao usar o termo me importa, em principio (e por principio)
deixar claro, também, uma leitura critica da praxis colonizadora enquanto
processo politico, cuja finalidade era, a partir de um jogo de poder cal-
cado na imposi¢io, na violéncia e na assimetria de forgas, incorporar os
povos indigenas ao sistema econdémico hegeménico. Os indigenas nio
eram urgidos a se casarem com os colonizadores; ou a reconstruirem suas
aldeias aos moldes do ndo indio, ao lado de presidios, internatos, igrejas,
quartéis etc. pela benevoléncia do colonizador — ainda que suas justificati-

vas, morais ou académicas se pautassem nesse discurso — mas, sobretudo,

% Neste caso, preliminarmente fago uso do termo para me referir s sexualidades que operam fora
do modelo heteronormativo, em consonancia com as criticas zwo-spiri a serem apresentadas
no proéximo capitulo.



guiados por seus préprios interesses: ter mao de obra disponivel, bragos
para a defesa territorial, livrar terras para aproveitamento econdmico etc.

Assim, por colonizagdo nio me refiro — ao menos nio simplesmente
—a dominagio politica e econdmica findos com a independéncia das col6-
nias, mas a um processo mais amplo, cujo efeito transcenda a imposigdo
de uma estrutura administrativa baseada na relagdo Metrépole-Colonia.
A visada aqui é no sentido de tentar chamar a atengio para os processos
de fissura causados pela relagdo de dominagio colonial — a ferida colonial. ¥
Alguns autores carregam essa marca, como € o caso de Frantz Fanon, por
exemplo, cujos escritos deixam claros os dramas advindos da colonizagio:

[

sua resultante seria uma “zona de ndo ser”, “um desvio existencial”, “a epi-
dermizagio da inferioridade”, uma “obsessdo em se consertar” (FANON,

2008); cria-se, dird em outro texto, um homem-objeto:

Assim, na primeira fase, o ocupante instala a sua domina-
¢do, afirma esmagadoramente a sua superioridade. O grupo
social, subjugado militar e economicamente, é desumanizado
segundo um método multidimensional. Exploragio, tortu-
ras, razias, racismo, liquidagdes colectivas, opressio racional,
revezam-se a niveis diferentes para fazerem, literalmente,
do autéctone um objecto nas mios da nagio ocupante. Este
homem-objecto, sem meios de existir, sem razdo de ser, é
destruido no mais profundo da sua existéncia. O desejo de

viver, de continuar, toma-se cada vez mais indeciso, cada vez

37 Para Mignolo a ferida colonial é “e/ sentimiento de inferioridad impuesto en los seres humanos que
no encajan en el modelo predeterminado por los relatos euroamericanos [...] y la herida colonial, sea
fisica o psicoldgicamente es una consecuencia de racismo, el discurso hegemonico que pone en cuestion
la humanidad de todos los que no pertenecen al mismo locus de enunciacion (y a la misma geopolitica
de conocimiento) de quienes créanlos pardmetros de clasificacion y se otorgan a si mismos el derecho de

dasifica”’” (MIGNOLO, 2007, p-17; 34).



mais fantasmatico. E neste estadio que aparece o famoso
complexo de culpabilidade. [...] Contudo, progressivamente,
a evolugdo das técnicas de produgio, a industrializagio, alids
limitada, dos paises escravizados, a existéncia cada vez mais
necessdria de colaboradores, impéem ao ocupante uma nova
atitude. A complexidade dos meios de produgio, a evolu-
¢do das relagbes econémicas, que, quer se queira quer néo,
arrasta consigo a das ideologias, desequilibram o sistema.
O racismo vulgar na sua forma biolégica corresponde ao
periodo de exploragio brutal dos bracos e das pernas do
homem. A perfei¢io dos meios de produgio provoca fatal-
mente a camuflagem das técnicas de exploragdo do homem,
logo das formas do racismo. (FANON, 2011, p. 277).

Também Aimé Césaire vird a desvelar os mecanismos de exploragio

e violéncia ligados a relagio colonial:

Entre colonizador e colonizado, s6 hd lugar para o trabalho
for¢ado, a intimidagdo, a pressio, a policia, o imposto, o roubo,
aviolagdo, as culturas obrigatdrias, o desprezo, a desconfianga,
a arrogancia, a suficiéncia, a grosseria, as elites descerebra-
das, as massas aviltadas. Nenhum contacto humano, mas
relagdes de dominagio e de submissio que transformam o
homem colonizador em criado, ajudante, comitre, chicote e
o homem indigena em instrumento de produgio. E a minha
vez de enunciar uma equagio: colonizagdo =coisificagdo. Ougo
a tempestade. Falam-me de progresso, de “realizagdes”, de
doengas curadas, de niveis de vida elevados acima de si pré-

prios. Eu, eu falo de sociedades esvaziadas de si préprias,



de culturas espezinhadas, de institui¢oes minadas, de terras
confiscadas, de religides assassinadas, de magnificéncias artis-

ticas aniquiladas, de extraordinarias possibilidades suprimidas.

(CESAIRE, 1978, p- 25, italicos no original).

A colonizagio, aponta ele, equivale a proletarizagio. Dessa maneira,
raga, saber, sexualidades, classe, controle do trabalho, dentre outros, tor-
nam-se elementos indispensaveis para compreender o conjunto das ques-
toes apresentadas aqui.

E interessante apontarmos a perspectiva de “colonialidade do poder”,
conforme elaborada pelo sociélogo peruano Anibal Quijano (QUIJANO,
2005, p. 107). A colonialidade do poder seria um padrio de poder repro-
duzido em uma tripla dimensao: a do poder, do saber e do ser; mantido
mesmo ao final da dominagio colonial e operando na imaginagio dos
povos dominados, baseando-se em uma classificagio social racial da popu-
lagdo mundial, a partir de uma perspectiva eurocentrada. Como aponta
Grosfoguel, o termo designa “um processo fundamental de estruturag¢io
do sistema-mundo moderno/colonial, que articula os lugares periféricos
da divisdo internacional do trabalho com a hierarquia étnico-racial e com
a inscri¢do de migrantes do terceiro mundo na hierarquia étnico-racial
das cidades metropolitanas globais” (2008, p. 126).

A matriz colonial do poder viria, assim, como consequéncia da colo-
nizagio das Américas, momento em que hd mudangas radicais na histéria
da humanidade. Em escala de orientagio, Mignolo e Tlostanova (2008,
p. 111 e seguintes) descrevem sinteticamente tais mudangas em quatro
esferas inter-relacionadas de organizagio social: (1) Nivel Econémico:
Apropriagio de terras e de trabalho para produgio de commodities para o
mercado global. A América nio foi incorporada a um sistema capitalista

ja existente mas, ao contrdrio, a economia capitalista de hoje néo seria



possivel sem a existéncia da América; (2) Autoridade: Concomitante a
isso, as institui¢oes espanholas e cristis se estabelecem de modo a con-
trolar a autoridade — ou seja, desmantelar as formas de autoridade aqui
existentes; (3) Sexualidades — O controle do género e da sexualidade com
vistas a se conformar ao controle da economia e da autoridade. A mora-
lidade cristd, a ideia de familia e superioridade patriarcal foram impostas
a0 mesmo tempo em que a homossexualidade foi condenada e posta ao
lado do demonio; e (4) Controle do conhecimento e da subjetividade:
com colégios, universidades etc., sendo fundados, surge o controle do
conhecimento e, consequentemente, da subjetividade. Todos esses niveis
da matriz colonial do poder seriam inter-relacionados e interdependen-
tes, sendo unidos pelo racismo nio tendo significado somente a criagio
de uma nova “economia mundo”, mas também a formagdo do primeiro
grande discurso do mundo moderno, vinculado a mentalidade aristocra-
tica crista de “discurso de limpeza do sangue”. Nesse sentido, o imagindrio
europeu a partir do século XVI ja ndo tinha espago para a coexisténcia de
diferentes formas de ver o mundo, mas buscava taxonomizi-las conforme
uma hierarquia de tempo e de espago.

Muito poderia ser dito aqui sobre a nogio de colonialidade (e espera-
mos voltar a esse topico adiante), mas interessa-nos aqui a visio decolonial
em torno da ideia de raga.

Aponta Quijano, neste sentido, que

raca e identidade racial foram estabelecidas como instru-
mentos de classifica¢io social basica da populagio. [...] Em
consequéncia, os dominantes chamaram a si mesmos de
brancos. Na América, a ideia de raga foi uma maneira de
outorgar legitimidade as relagdes de dominagido impostas

pela conquista. A posterior constitui¢io da Europa como



nova id-entidade depois da América e a expansio do colo-
nialismo europeu ao resto do mundo conduziram a elabo-
ra¢do da perspectiva eurocéntrica do conhecimento e com
ela a elaboragio teérica da ideia de raga como naturalizagdo
dessas relagdes coloniais de dominagio entre europeus e nio

europeus. (QUIJANO, 2005, p. 107).

O racismo viria a unificar os diversos niveis da matriz colonial do
poder (no controle da economia, da autoridade, da natureza e dos recursos
naturais, do género e sexualidade, e da subjetividade e do conhecimento).
Ele surge, assim, como termo instrumental para privar os seres humanos
de sua humanidade, suprimindo também seu ser e seus saberes: lhes sio
anuladas quaisquer condi¢des de existéncia, dentro de seus préprios ter-
mos. Como vimos, a ideia de “raga” para Quijano é central, posto ser esse
o conceito norteador e ordenador das lutas de poder e dos produtos delas
derivadas: sexo, trabalho, autoridade coletiva e a subjetividade/intersubjeti-
vidade. Dessa maneira, a ideia de sexualidade estaria subordinada a de raga.

Tais relagdes virdo a se enredar, veremos, ao longo do século XX, apés a
proclamagio da Republica, em 1889, com novos atores, paradigmas e praticas
vindo a marcar este periodo. A questdo passa a ser se os processos aqui des-
critos permanecem; se sim, de que forma e, finalmente, de que instrumental
analitico podemos lan¢ar méo para mais bem compreendé-los? Vejamos.

3.2 Transformando o indio em um “indio melhor”3%

Afirmamos que raga, sexo e civiliza¢io estariam ligados entre si e

a projetos de colonizagdo indigena, engendrando nogdes de progresso e

%% Subtitulo baseado em texto escrito pelo funciondrio do SPI, Luiz Bueno Horta Barbosa em seu
Pelo indio e pela sua proteio oficial (1923), para quem o SPI “ndo procura nem espera transformar



nagdo e justificando sua incorporagdo compulséria ao sistema econémico
do colonizador. A proclamagio da Republica, em 1889 e a criagio, pela
primeira vez, de um ente estatal laico de gestao dos povos indigenas a
partir de 1910 ndo apenas significaram a continuidade desse modelo, mas,
em virios aspectos, seu revigoramento: Ciéncia e Nagio se interpenetrardo
ao longo da Republica Velha até, aproximadamente, meados do século XX.
Valores universais pautados nos saberes cientificos em voga tratardo de
imprimir uma nova ordem moral a partir da qual territério e populagio
virdo a ser integrados a um projeto nacional. Em principio, tendo por base
o positivismo, o evolucionismo e o darwinismo social, a a¢io republicana
nas esferas da saide e educagio tratard de inscrever os povos indigenas
a na¢io® por meio de campanhas sanitdrias, rituais civicos, inser¢io de
novos habitos alimentares, no¢oes de higiene, trabalho e padrdes morais;
sendo que tal modus operandi repercutird diretamente na normalizagio
das sexualidades indigenas. Como isso se deu?

No inicio do século XX, o Brasil era um pais repleto de vazios em seu
mapa. Uma viagem do Rio de Janeiro a Cuiabd durava mais de um més,
passando por diferentes paises percorrendo a bacia do Prata e a fronteira
oeste do pais era em grande parte desconhecida. Na época, o Mato Grosso

correspondia a um quinto do territério nacional e, em 1891 o Congresso

o indio, seus hébitos, seus costumes, a sua mentalidade, or uma série de discursos, ou de licoes
verbais, de pescri¢des, proibigdes e conselhos; conta apenas melbord-lo, peoporcionando-lhe os
meios, o exemplo e os incentivos indiretos para isso: melhorar os seus meios de trabalho, pela
introdugio de ferramentas; as suas roupas, pelo fornecimento de tecidos e dos meios de usar
da arte de coser, 4 mio e 2 mdquina; a preparagio de seus alimentos, pela introdugio do sal, da
gordura, dos utensilios de ferro, etc.; as suas habitagdes, os objetos de uso doméstico; enfim,
melhorar tudo quanto ele tem e que constitui o fundo mesmo de toda existéncia social. E de
todo esse trabalho, resulta que o indio se forna um melhor indio e ndo um misero ente sem classificacio
social possivel, por ter perdido a civilizagio a quem pertencia sem ter conseguido entrar naquela
para onde o queriam levar”. (apud RIBEIRO, 1979, p. 140, grifo nosso).

¥ Nio apenas os povos indigenas seriam alvo dessa agio, como veremos adiante, mas também
populagdes rurais, pobres, negras, dentre outras.



Nacional autorizava o Presidente da Republica a elaborar um plano geral
de linhas telegraficas, sendo que Candido Mariano Silva Rondon, um
jovem militar matogrossense, formado pela Escola Superior de Guerra e
recém convertido a religido positivista (1898) se destaca e toma a frente
desses trabalhos na regido que atualmente compreende os Estados do Acre,
Amazonas, Mato Grosso e Rondénia (BIGIO, 2000).%° Sua forma de
agir e pensar pode nos lancar alguma luz sobre como pensava parcela das
elites politicas republicanas na Primeira Republica, no apenas no tocante
a questao indigena, mas com relagdo ao projeto de construgio da Nagio.

Rondon escreve, nas primeiras paginas do primeiro volume de seu
“Indios do Brasil’~ livros com as fotos das expedi¢oes da Comissio Rondon

desde 1890 —, publicado em 1946 (em um contexto a ser retomado adiante):

Do numeroso arquivo que vimos religiosamente amea-
lhando, através de meio século de intenso trabalho em
que tdo ajudado fui por uma pléiade de oficiais do Exér-
cito e pessoal civil, todos vibrantes de entusiasmo civico
pela Causa Indigena, pelo progresso de nossa Pitria e pelo
bem da Humanidade. [...] Muitas destas fotografias agora
tolheadas tranquilamente em ambientes civilizados, e ofe-

recidas aos estudiosos da ciéncia e aos concidaddos que se

% Conforme aponta Diacon (2006), Rondon, com cerca de 20 anos de idade, teria sido apresentado
a0 positivismo por Benjamin Constant enquanto cursava matemdtica na Escola Militar (1885),
vindo a se tornar bacharel em matemitica e ciéncias fisicas e naturais na Escola Superior de
Guerra em 1890, mesmo ano em que seria designado para a Comissio Construtora de Linhas
Telegraficas de Cuiabd ao Mato Grosso. Em 1900 ele seria nomeado chefe da Comissio
Construtora de Linhas Telegrificas no Estado do Mato Grosso, vindo a supervisionar 1.746
quilémetros de construgio de linhas telegraficas entre 1900 e 1906. Em 1907 Rondon seria
nomeado por Afonso Pena para chefiar a Comissio de Linhas Telegraficas estratégicas do
Mato Grosso a0 Amazonas, ligando por telégrafo Cuiabd & Santo Antdnio (nas proximidades
da atual Porto Velho).



interessam pelas coisas essencialmente brasileiras e olham
com simpatia 0 “Problema do Indio”, custaram muita abne-
gacdo, muito esfor¢o patriético, muito suor, muito cansago
e qui¢d também o sangue e a vida de patricios nossos, para
que ora as pudéssemos contemplar e comentar, acomodados

em compartimentos confortveis. (RONDON, 1946, p. 5).

Chamo aqui a atengdo, a partir deste trecho, para alguns aspectos
do ideal de construgdo de nagio voltada para o progresso a partir de um
discurso de abnegagio e patriotismo, o qual viria a marcar fortemente
a praxis indigenista ao longo de boa parte da Republica. Como indica
Faulhaber (2011, p. 419), a base do estabelecimento do Servigo de Pro-
tecdo aos Indios e Localizacdo dos Trabalhadores Nacionais (SPILTN,
doravante SPI) em 1910* foi o pensamento dos militares positivistas,
afirmando “valores relacionados a construgio nacional aparece[ndo] como
dispositivos do discurso sobre o processo civilizador, considerado como
movido por valores universais”, com vistas a “incorporacio fraternal do

silvicola a coletividade nacional” (FAULHABER, 2011).

Como escreve a autora,

# Criado como SPILTN por meio do Decreto 8.072 de 20 de junho de 1910, viria a se tornar apenas
SPI (Servigo de Proteciio aos Indios) a partir de 1918 até sua extingo, em 1967. A mudanca de
denominagio viria com a Lei orgamentaria n° 3.454, de 06 de janeiro de 1918 que em seu Artigo
118 estabelecia que “Fica transferida da verba 162 — Servigo de Protec¢io aos Indios e Localizago
de Trabalhadores Nacionaes —, sub-consignagio «Obras, custeio, conservagio e desenvolvimento
dos centros agricolas, etc.», para a verba 32 — Servigo de Povoamento — consignagio. «Fundagio e
custeio dos nucleos coloniaes, etc.», a importancia de 66:750$ para o custeio dos centros agricolas
do Maranhio, Piauhy, Parahyba, Alagbas, Sergipe e Bahia, que passario a funccionar sob a juris-
dicgdo do Servigo de Povoamento, excluido-se do titulo da verba 162 as palavras «e Localizagio
de Trabalhadores Nacionaes»”



Como para o pensamento naturalista o processo civilizador
se apresentara como uma contraposi¢io a barbdrie, o esfor¢o
do indigenismo positivista de erigir valores de construg¢io
nacional se contrapunha a uma alteridade. O que estava
em jogo era um processo colonizador de incorporagio ao
estado nacional de terras e trabalhadores indigenas criando
um sistema de interdependéncias que vinculava os indios

a sociedade local ainda enquanto segmentos dominados.

(FAULHABER, 2011, p. 425).

Os indigenas seriam, para Rondon, “brasileiros desterrados dentro de
z . z - . ~ . « M

sua prépria pétria”, sendo sua integra¢do um meio de assegurar a “unidade
nacional”, tanto por meio da incorporagio indigena como mio de obra,
quanto como “guardides da fronteira” (FAULHABER, 2011).

Tais ideias também aparecem na andlise de Souza Lima. Segundo esse
autor, a “ideia de transitoriedade do indio teria o peso de um esquema men-
tal profundamente imbricado na pratica do Servigo [SPI]” (1992, p. 159).

Em outro texto (1995), ao discutir sobre essa transitoriedade ele aponta que

Em primeiro lugar deve-se reconhecer o primado da ideia de
que “Os indios” eram um estrato social concebido como tran-
sitério, futuramente incorporaveis a categoria dos trabalhadores
nacionais. Para o SPILTN as populagdes classificiveis enquanto
indigenas nao eram povos dotados de histéria propria, de tra-
di¢des que os singularizariam entre si sendo a comunidade
nacional brasileira deles distinta: eram brasileiros pretéritos, a
comunidade imaginada se antepondo a seus componentes. [....]
Em numerosas passagens dos documentos internos ao aparelho,

nas diferencas delineadas para suas unidades operativas havia



sempre presente um gradiente de transito, de escalas em uma
série. A tarefa primordial do Servio seria a passagem entre
seus termos, disciplinando o futuro nacional como disciplinaria,
através de métodos semelhantes, o trabalhador rural. (LIMA,
1995, p. 120-121, italicos no original).

Essa ideia de transitoriedade serd, de certa forma, uma das marcas das
politicas indigenistas ao longo da Republica: o indio ainda nio civilizado
viria a se tornar, nesse processo, nacionalizado — e a legislagdo indigenista
do século XX carrega essa marca. Tome-se como exemplo, a titulo de
comparagio, o Decreto n° 5.484, de 27 de junho de 1928 (que regula a
situacdo dos indios nascidos no territério nacional) com a Lei n° 6.001 de

19 de dezembro de 1973 (o Estatuto do Indio, ainda em vigor):*

Art. 2° Para os effeitos da presente lei sio classificados nas
seguintes categorias os indios do Brasil: 1°,indios nomades;
20, indios arranchados ou aldeiados; 3°, indios pertencentes
a povoagdes indigenas; 4°, indios pertencentes a centros

agricolas ou que vivem promiscuamente com civilisados.

(Decreto 5.484, de 27 de junho de 1928)

Art 4° Os indios sdo considerados:

# Adicionaria ainda como emblemitica dessa visdo de etapas sucessivas para a nacionalizagdo
do indigena a divisio de trabalho dos Postos Indigenas do SPI, proposta pelo Decreto n° 736,
de 6 de abril de 1936, Art. 17, em “Postos de Atragio, Vigilincia e Pacificagio” e “Postos de
Assisténcia, Nacionalizagio e Educagio”, sendo os primeiros com a fungio de atrair e estabe-
lecer contato com “tribos arredias ou hostis” € os tltimos de estabelecer institui¢des de ensino,
culto civico e organizar “a criagio e a lavoura e outras ocupagdes normais” (Art. 19). Para uma
comparagio entre o Decreto de 1936 e a Lei de 1973, cf Almeida, 1997, p. 51.



I —Isolados — Quando vivem em grupos desconhecidos
ou de que se possuem poucos e vagos informes através de
contatos eventuais com elementos da comunhio nacional;
IT — Em vias de integra¢do — Quando, em contato inter-
mitente ou permanente com grupos estranhos, conservam
menor ou maior parte das condi¢oes de sua vida nativa, mas
aceitam algumas praticas e modos de existéncia comuns aos
demais setores da comunhio nacional, da qual vdo necessi-
tando cada vez mais para o préprio sustento;

III - Integrados — Quando incorporados a comunhio nacio-
nal e reconhecidos no pleno exercicio dos direitos civis, ainda
que conservem usos, costumes e tradi¢oes caracteristicos

da sua cultura. (LLei n° 6.001, de 19 de dezembro de 1973).

Tal perspectiva de uma transitoriedade do indigena em relagio a estd-
gios civilizatérios vem a ampliar e a complexificar a forma de classificagio
em vigor até o inicio do século XX, a partir de dicotomias entre indios
bravos e mansos, catequizados ou nio, tapuias e tupis. Aqui, o parimetro
passa a ser o estatuto do indio em rela¢do a um processo mais amplo de
nacionalizagio, pautado em uma matriz de pensamento cujas bases eram
dadas pelo entrecruzamento, uma vez mais, das no¢ées de raca e nagdo
e pelas ideias do darwinismo social, do positivismo e do evolucionismo.
Para Libaneo e Freire (2011), no inicio do século XX a defini¢io de uma
“identidade brasileira” passaria por esses trés paradigmas (darwinismo,
evolucionismo e positivismo) em um contexto a partir do qual o “ocidente”
passaria a ser o padrio de civilizagio a ser seguido, sendo os ideais de

ciéncia da época a “influéncia primeira e fundamental sobre a construgdo

da identidade brasileira” (p. 170).



A ciéncia tudo podia, como fica claro nas primeiras linhas de Ron-

donia, escrita por Roquette-Pinto em 1917:

A ciéncia vai transformando o mundo. O paraiso, sonhado
pela gente de outras idades, comega a definir-se aos olhos
dos modernos, com as possibilidades que o passado apenas
imaginava. O homem culto chegou a voar melhor do que
as aves; nadar melhor do que os peixes; libertou-se do jugo
da distancia e do tempo; realiza em um continente, o que
concebeu em outro, alguns momentos antes; ouve a voz dos
que morreram, conservada em liminas, com o seu timbre,
e as inflexdes da dor e da alegria; imortaliza-se, arquivando
a palavra imaculada, com todas as suas caracteristicas, e as
suas formas e seus movimentos com todas as minucias; e
enquanto, magico e inesgotdvel, vai modificando a terra e
lutando contra a fatalidade da morte, fazendo reviver as
vozes que ela extinguiu, as formas que ela decompos, o

homem nio consegue transformar-se a si mesmo, com igual

vertiginosa rapidez. (ROQUETTE-PINTO, 1975, p. 1).

Obra interessante no sentido de compreender esses movimentos,
a0 longo das primeiras décadas do século XX ¢ o livro da antropéloga e
historiadora Lilia Moritz Schwarcz, O espetdculo das ragas. Nele, a autora
trabalha a questdo racial e da mesticagem na ciéncia e nas institui¢coes
como museus etnogrificos, Institutos Histéricos e Geograficos, Facul-
dades de Direito e de Medicina no periodo entre 1870 e 1930. Entender
raga, naquele momento, era essencial para se compreender a representagio

do que fosse o Brasil. Como aponta a autora,



Paradoxo interessante, liberalismo e racismo corporificaram,
nesse momento, dois grandes modelos teéricos explicati-
vos de sucesso local equivalente e no entanto contradité-
rio: o primeiro fundava-se no individuo e em sua respon-
sabilidade pessoal; o segundo retirava a atengio colocada
no sujeito para centrd-la na atuag¢io do grupo entendido

enquanto resultado de uma estrutura biolégica singular.

(SCHWARCZ, 2005, p. 14).

Assim, tais modelos viriam a inspirar fortemente tanto a concepgio
de Estado quanto as formas de atuagio politica no pais, vindo a influen-
ciar a produgio cientifica e cultural no Brasil. Como ela aponta, o dar-
winismo social viria a colocar a questdo de uma hierarquia natural entre
grupos sociais, enquanto o evolucionismo viria a enfatizar a possibilidade
da evolugio e aperfeicoamento da espécie (p. 18). Segundo Schwarcz tais
modelos teriam inclusive se popularizado como justificativas teéricas para
a dominagio europeia, sobretudo na Africa e Asia, estando o idedrio
evolutivo-positivista associado a modernidade e sua contraparte: a ciéncia.
A adogio desse modelo, “de forma critica e seletiva, transforma-se em ins-
trumento conservador e mesmo autoritirio na defini¢do de uma identidade
nacional e no respaldo de hierarquias sociais ji bastante cristalizadas” (p. 40).

Temos visto até aqui a clara influéncia que o pensamento positivista
comteano teve sobre a no¢do de civiliza¢do e de raga no Brasil, tendo
influenciado fortemente tanto a ciéncia quanto as politicas publicas no
pais ao longo das primeiras décadas do século XX. Entretanto ainda que
haja um amplo terreno a ser explorado no tocante a aplicagio das ideias

comteanas em temas como sexualidade no periodo, minha hipétese é

# Cf Kuper, 1978.



que tal conjunto de representagdes ndo apenas era levado a sério pelos
membros do SPI enquanto ideal filoséfico, moral e/ou religioso, mas
também levados a cabo como modus operandi na colonizagio das sexua-
lidades indigenas no pais.*

Exemplo disso ¢ a referéncia a Augusto Comte na obra, ja citada
aqui, de Viveiros de Castro na primeira linha do preficio a 12 edi¢do de

seu Attentados ao pudor, de 1895:

O eminente chefe da philosophia positiva, Augusto Comte,
demonstrou que ha no homem dois instintos fundamentais,
primeiros na ordem de seu aparecimento e ainda hoje os

que mais fortemente inflem na conduta. Sdo os instintos

# Um exemplo ilustrativo dos ideais de género positivistas, nesse sentido, diz respeito ao losango
amarelo da bandeira brasileira: originalmente desenhada por Debret a bandeira do Império do Brasil
era composta de um fundo verde (referéncia a dinastia do Braganga, 4 qual pertencia D. PedroI) e
um losango amarelo, sendo sua cor referéncia a dinastia dos Habsburgos, a qual pertencia D. Maria
Leopoldina da Austria e sua forma referéncia as bandeiras dos regimentos do exército de Napoledo
Bonaparte (JURT, 2012). Com a Proclamagio da Republica, ap6s um breve periodo tendo como
bandeira uma versio brasileira do estandarte estadunidense — como forma de agradar os liberais
paulistas — os positivistas cariocas, influenciados pelos franceses, reorganizaram a bandeira imperial
a partir da filosofia comteana, mantendo o losango central como forma de representar os quatro
papéis desempenhados pela mulher na sociedade: mée, esposa, irma e filha. Breve consulta ao porzal
da Igreja Positivista do Brasil (Disponivel em: http://www.igrejapositivistabrasil.org.br/igreja.html.
Acesso em: 28 abr. 2015. Em junho de 2019 a pédgina estava desativada) expde como uma das cinco
madximas positivistas, que “a mulher deve ser posta ao abrigo das necessidades materiais para que possa
se dedicar as atividades préprias do lar”. Dificilmente haveria espago, dentro da visdo positivista,
para algo que fugisse ao esquema “natural” de 2 mulher caberem as fungdes domésticas enquanto
a0 homem caberiam os papéis de sustento da familia. Veremos adiante exemplos de como isso se
deu ao longo dos esforgos no sentido de se nacionalizar os indios por meio de politicas de satde e
educagio de tal maneira que “integrar” e “normalizar” os indigenas tornam-se eixos complementares
nas politicas indigenistas. Mais do que a ideia de hezerohomemaking (RIFKIN, 2011) a ser apresentada
adiante, tem-se af pela primeira vez na historia esforgos sistematicamente feitos por uma agéncia
laica ligada ao Estado para gerir a sexualidade indigena, de modo a garantir sua reprodugio fisica e
assim manter seus territorios e garantir mo de obra a partir de ideais de raga e nagao baseados em
um saber cientifico. O caso das medidas de fomento a “reprodugio” dos Bororo visto mais a frente,
¢ bastante emblemadtico nesse sentido.



nutritivo e sexual; o primeiro garante a conservagio do
individuo, o segundo assegura a reprodug¢io da espécie.
O homem e a humanidade seriam felizes, realizariam o ideal
sonhado pelo médico grego — mens sana in corpore sano — se
estes instintos funcionassem sempre de um modo normal.
Mas infelizmente assim ndo acontece. Apresentam aberra-
¢Oes as mais extravagantes, que afetam nio somente a vida, a
honra e a liberdade de suas infelizes vitimas, como também

comprometem a seguranga social. (CASTRO, 1934, p. V).

Apesar do “natural sentimento de repulsa” causado pelo tema — as
aberragdes do instinto sexual — o autor aceita escrever sobre o assunto em
um periodo no qual “tém augmentado o alcoolismo, o suicidio, a loucura,
a criminalidade, as nevroses em suas innumneras manifesta¢oes de Proteu,
desde a hysteria até a epilepsia, as aberragées do instincto sexual tambem
se desenvolvem espantosamente como um dos syndromas da degeneres-
cencia aggravada pela hereditariedade” (p. V-VI). Raga, sexo e ciéncia:
as degenerescéncias teriam cardter hereditirio — o que, posteriormente,
viria a influenciar fortemente as politicas eugénicas no Brasil. De certa
forma a nagio que se buscava construir dependia do controle sobre esses
males — alcoolismo, histeria, sexualidades desviantes: economia, politica
e nagdo viriam a se juntar a esses trés termos — raga, sexo e ciéncia — de
forma indestringavel.

Este argumento — ja exposto aqui em parte — ao encontro do que
propde Schwarcz, fica ainda mais claro ao lermos o que escreve Viveiros

de Castro algumas paginas além:

Procurarei trazer ds observagoes dos sabios da Europa o

contingente de factos exclusivamente nacionaes. O Brazil



offerece nesse momento de sua evolu¢io historica, a um
observador competente, um phenomeno curioso a estudar,
uma raga que se forma pela fusido de tres racas differentes,
o portuguez, o africano e o indio. E aqui na Capital Federal
o problema ainda mais se complica pela concurrencia de
estrangeiros, vindos de toda a Europa, que aqui se demoram
nas exploragdes da industria e do commercio. Assistimos a
mais uma confirmagio da lei de Darwin, a ra¢a mais forte
supplantando a mais fraca na lucta pela existéncia.Os negros
tendem a desaparecer, absorvidos na ra¢a branca e desse cru-
zamento surge o typo genuinamente nacional, influenciado
pelo clima, o mulato, desde o bem escuro até o que se diz
descendente de bardes feudaes, trahindo porém a origem
nos labios e nas unhas. Uma escriptora illustre afirmou no
segundo congresso de anthropologia criminal que as épocas
de mestigagem sdo as mais fecundas na criminalidade e na
corrupgio dos costumes, porque os mesticos, a par de uma
intelligencia largamente desenvolvida, sdo baldos de senso

moral e propensos 4 lubricidade. (p. VII).

Assim, entre as causas das “aberracoes do instincto sexual”, Francisco
José Viveiros de Castro enumeraria a hereditariedade (“um epiléptico
péde gerar um criminoso como o alcoolico péde gerar um suicida ou
um ciumento’, p. 279); a degenerescéncia adquirida; a tuberculose (“eu
conheci um desses loucos effeminados, descendente de tuberculosos e
congestivos, que softreu todas as influencias do meio, mesmo as ridiculas
e absurdas”, p. 280), a menopausa nas mulheres; e as causas sociais.

Tais ideias viriam a ser recuperadas alguns anos mais tarde, com a

chegada das ideias eugénicas no Brasil na década de 1910, e com a criagdo



de organizag¢oes como a Sociedade Eugénica de Sdo Paulo (1917); a
Liga Brasileira de Higiene Mental, no Rio de Janeiro (1922); e do Pri-
meiro Congresso Brasileiro de Eugenia (1929). No fulcro da discussao
sobre eugenia entre os anos 1910 e 1930 estavam questdes relacionadas
a matrimonio, raga, degenerescéncia e saide, mas também analfabetismo,
educagio e problemas de higiene. No inicio do século XX a eugenia era
associada a modernidade e 4 vanguarda do conhecimento cientifico, sendo
vista como uma saida para o atraso cultural no pais. Nesse sentido, a
eugenia viria a aprimorar ndo apenas os aspectos mentais e fisicos da raga
brasileira, mas também os morais. Se, como afirmamos anteriormente, o
pensamento racial adotado no Brasil no periodo repercute diretamente
sobre a gestdo da vida sexual dos individuos — por repercutir diretamente
no progresso da nagio — bem como demonstra ser um instrumento de
manuten¢ido de hierarquias sociais, interessar-nos-4 uma visada mais
detida sobre o tema. A eugenia, escreve Schwarcz, viria a incentivar “uma
administra¢o cientifica e racional da hereditariedade, introduzindo novas
politicas sociais de intervengdo que incluiam uma deliberada selecio
social” (SCHWARCZ, 2005, p. 68).

Nesse sentido, Nancy Stepan (2004, p. 335-339) enumera quatro
elementos importantes para se compreender o surgimento e adesdo a
eugenia nos meios cientificos brasileiros a partir de 1918: em primeiro
lugar, a entrada do Brasil na Primeira Guerra Mundial, dada a associagao
entre eugenia e patriotismo no pais; em segundo lugar, como uma resposta
a questdo social, ou seja, as condi¢oes de satide e pobreza dos pobres, em
especial da populagio negra e mulata; em terceiro lugar, a eugenia teve
boa aceitag¢do no pais dado o momento em que a ciéncia brasileira se
encontrava, estando cada vez mais presentes e visiveis na cena publica
médicos e cientistas como Oswaldo Cruz e Carlos Chagas, dando 2

ciéncia um szatus de modernidade e redengio; e, finalmente, devido a



situagdo racial do pais, sendo raga o centro das discussdes ideoldgicas e
cientificas no Brasil a partir de questionamentos sobre qual o lugar, na
formacgio da nagio, a ser ocupado por negros e mulatos — muitos deles
escravos libertos trés décadas antes —, sertanejos, caboclos, mesticos e
indigenas. A eugenia “era um atrativo 6bvio para uma elite convencida
do poder da ciéncia para criar ‘ordem e progresso’ e perturbada pela
composi¢io racial do pais” (p. 339). Dentre os males associados a raga e
sujeitos a transmissdo por hereditariedade estariam o alcoolismo, a sifilis,
a tuberculose, além de doengas mentais e males morais.

Contudo, no inicio do século XX, parte das elites brasileiras viria a
“buscar maneiras de reinterpretar suas préprias condi¢des climdticas e
raciais de modo a se permitirem uma visio mais otimista do pais, compa-
tivel com o que acreditavam ser os imensos recursos naturais e a singular
composi¢io racial do Brasil”, levando a uma “adaptacio particular da ciéncia
racial da época” em uma tentativa de reconciliar a realidade social com as
descobertas cientificas (p. 356). Surgem discursos em prol do clima tropical
e contra a degenerescéncia mestica: “nos anos [19]20, as elites eram, cada
vez mais, ideologicamente, ‘assimilacionistas’ no discurso publico, ainda que

social e racialmente discriminadoras na esfera privada” (p. 358):

Em um contexto de profunda preocupagio com o fato de que
o Brasil deixara de alcangar um tipo nacional homogéneo e
de que o pais estaria, na verdade, ameagado de degeneragio
racial, a tese do branqueamento comegou a adquirir signifi-
cados mais positivos e a conformar o movimento eugénico
de maneiras interessantes. Segundo essa tese, o histérico de
miscigenagdo entre as trés “ragas” que povoaram o pais — 0s
indios, os negros e os europeus — impediu o desenvolvi-

mento dos conflitos raciais e dos padroes de segregacio que



caracterizavam as relagoes raciais nos Estados Unidos. Mais
ainda, a mistura racial era vista como causa, ndo de degene-
ragdo, mas de regeneragio, porque levava a um progressivo
branqueamento da populagdo por meios naturais. As popu-
lagGes negras e indigenas “puras” que restavam estavam desa-
parecendo, argumentava-se, devido a selegio natural e social
entre elas, a alta mortalidade, as baixas taxas de reprodugio e
a “desintegra¢io” social que se seguira a aboli¢io. Enquanto
isso, a imigragdo branca era vista como meio de aumentar
rapidamente a propor¢io de brancos. Os cruzamentos entre
mulatos e brancos favoreciam o branqueamento nio sé pela
superioridade biolégica dos brancos como também pelo fato

de que os mulatos preferiam parceiros mais brancos que eles

préprios. (STEPAN, 2004, p. 358).

Dessa maneira, segue a autora, o diretor do Museu Nacional, Jodo
Batista de Lacerda viria a calcular, com base no censo brasileiro, que até
2012 nao haveria mais negros no Brasil, estando os mulatos reduzidos
a 3% da populagio (STEPAN, 2004). Ela aponta, ainda, que o mito
do branqueamento repousaria sobre uma idealizagio da branquidade,
representando “um raciocinio orientado pelas aspiragdes de uma elite
que governava uma sociedade multirracial em uma época dominada pelo
racismo, um anseio por um sentimento real de brasilidade em um pais
partido por clivagens raciais e sociais” (p. 359). Assim, as repostas ao
problema nacional viriam nio do pessimismo racial, mas, segundo Ste-
pan (STEPAN, 2004), da educagio, da reforma social e do saneamento:

o problema do Brasil ndo era racial, mas higiénico:



Talvez ainda mais emblemitico da eugenia brasileira seja o
Jeca-Tatu, figura da ficgio literria introduzida pelo escritor
Monteiro Lobato para representar a condi¢io de atraso da
raca brasileira. Jeca-Tatu era um individuo pobre, ignorante e
mestico. Por volta de 1918, no entanto, Monteiro Lobato havia
mudado de ideia sobre seu significado. Seu livio O Problema
Vital foi escrito expressamente para popularizar o saneamento
como salvagio do Brasil, em um esforgo por desviar a atengio
da explicagio racial para a desintegragdo social. Nessa obra,
monteiro LLobato reviu seu ensaio sobre a decadéncia de Jeca-
-Tatu, que primeiro analisara em termos de raga e depois em
termos de doengas epidémicas. (STEPAN, 2004, p. 360).

Assim, o saneamento, a limpeza, a abstengo ao dlcool, a higiene
pessoal, o exercicio fisico e a prética de esportes, além da educagio,
comegaram a ser associados com medidas eugénicas, adotadas no pais
(também em aldeias indigenas, como veremos adiante). Como aponta
a autora, j4 no Estado Novo “educagio fisica e esportes de equipe eram
encorajados nas escolas como forma de ‘nivelar as disparidades étnicas.”
(p. 376). Tais nogdes de branqueamento e de harmonia racial vieram a
ser amplamente utilizadas, inclusive, pelo Estado Novo a fim de reforgar
o sentimento de “identidade nacional” e de uma “civilizagdo brasileira”.

Nesse sentido, também vale a pena mencionar outro exemplo de
técnicas simbdlicas de construgdo da nagio baseadas em pressupostos
cientificos a partir da gestdo da sexualidade pautada em critérios raciais: a
sifilis. E conhecida dos cientistas sociais brasileiros a discussdo sobre sifi-
lizagdo e civilizagdo em Casa Grande e Senzala, notadamente no capitulo
“O escravo negro na vida sexual e de familia do Brasileiro”, na qual Freyre

discute a relagdo intrinseca entre a escravidao negra e a devassidao sexual



)

dos senhores. Contudo a discussio sobre a sifilis, a raca e a “civiliza¢do’
brasileira chegaria aos meados do século XX com forga a partir de um
processo, por parte das elites intelectuais do Brasil, de construirem para
si uma nova identidade (CARRARA, 2004).

Da mesma forma que Stepan, Carrara (2004, p. 436 ss.) indica os anos
1920 como um ponto de inflexdo por parte da intelectualidade brasileira.
Primeiramente, “a explicagdo climatica para a decadéncia moral foi criti-
cada e descartada”: eventuais impulsos poderiam ser controlados a partir
de intervengdes sanitdrias e educativas — como vimos, é caracteristica do
periodo a percepcio de que a inferioridade cultural, intelectual e moral
do brasileiro dava-se devido a ignorancia, e ndo por questoes relacionadas

a miscigenacido. Como indica o autor:

O “problema brasileiro” ndo seria sem solugio e eles [os
intelectuais] teriam o poder de resgatar a na¢do. Mesmo
assim, isso ndo esclarece o processo enigmdtico através do
qual atributos negativos — como o excesso sexual e a extrema
difusdo da sifilis — eram quase valorizados nessa atmosfera
de crescente nacionalismo. Do meu ponto de vista, para
compreender esse processo, devemos estar atentos para a
centralidade do ideal de miscigenagio que, depois dos anos
1920, comega a ser considerada pelas elites brasileiras como
o passo fundamental para a criagio de uma raga tGnica ou

unificada, brasileira, quase branca. (p. 442).

Exemplo desse processo, segundo o Carrara, sdo os esfor¢os, por
parte de intelectuais brasileiros do periodo (dentre eles, Gilberto Freyre)
para desconstruir a imagem de que negros e indigenas eram libidino-

sos e/ou responsiveis pela existéncia das doengas venéreas no Brasil: a



promiscuidade havia se originado do sistema escravista ibérico (note-se
que ndo “europeu” ou “branco”, mas portugués, especificamente) e nio
do negro ou indio, raizes da raga brasileira. Contudo, essa mesma pro-
miscuidade teria garantido a miscigenagio necessiria aos descendentes
de portugueses para sua manuteng¢do nas regides tropicais, bem como o
povoamento do territério — ou, como sintetiza Carrara, “foi apenas mis-
turando-se a ragas mais bem adaptadas aos trépicos que os portugueses
puderam encontrar um ‘corpo’ apropriado sobre o qual imprimir sua
cultura europeia” (p. 444). Assim, a sensualidade do brasileiro passaria a
ser representada como um aspecto positivo da brasilidade na formagao
e consolidag¢io dessa raga.

No tocante especificamente aos povos indigenas ecos dessa discussio
se fariam sentir ainda por varios anos. Exemplo claro disso é o folheto de
sessenta e uma paginas intitulado Moral Amerindia, publicado na “Cole-
¢do Brasileira de Divulgagio”,* Série 1, n° 1, Etnologia, pelo Servigo de
Documentagio do Ministério da Educagio e Saide em 1946 e escrito por
Heitor Margal.* O que torna este livreto particularmente relevante nio é

seu impacto na produgio brasileira sobre sexualidade indigena, mas o fato

* Outros titulos da Colegio Brasileira de Divulgagio publicados naquele ano seriam A antropo-
Jfagia entre os indigenas do Brasil (de José Fernando Domingues Carneiro, série Etnologia); Dr
Alexandre Rodrigues Ferreira (conferéncia de Rodolfo Augusto de Amorim, série Biografia),
Primeiros aldeamentos da Baia (José de Anchieta, série Histéria), dentre outros.

4 Nasceu em Fortaleza, 14 de julho de 1910. Foi para o Rio de Janeiro, ingressou no Jornalismo, e
trabalhou como Redator do “Didrio de Noticias”. Funcionario do Ministério da Fazenda, serviu
no Rio Grande do Sul e Sdo Paulo; radicou-se no Rio de Janeiro, atingindo posto de Diretor-geral
da Fazenda Nacional. Atuou na imprensa do Rio de Janeiro, Sio Paulo, Porto Alegre. Professor
da Escola Superior de Comércio do Rio de Janeiro. Publicou: Na Quietude do Claustro (poesia,
1928); Sinha Dona (romance, 1934, tendo versdo para o japonés, feita por Yoshiaru Shimada,
publicada em folhetim em “Noticias do Brasil”, jornal da colénia japonesa em Sio Paulo); Estrela
Perdida no Fundo da Noite (romance, 1939); Martim Soares Moreno — O Guerreiro Branco
de Iracema (biografia, 1943); Moral Amerindia (ensaio, 1946); Quarteto de Cordas (romance,
1961); O Lago de Fogo; A Noite no Espelho (romance, 1961). Fonte: Portal da Historia do Ceard
(Acesso em: 29 abr. 2015).



de haver sido produzido no 4mbito do Estado por meio de uma publica-
¢do oficial de divulgagio cientifica. No texto, apds discorrer sobre praticas
indigenas vistas como “licenciosas” por parte dos cronistas e missiondrios
(como a nudez, a oferta de mulheres e a poligamia) Margal reserva um
capitulo sobre a corrupgio indigena pelo colonizador concluindo, ao final
de cada capitulo, que nio havia devassiddo indigena, como fica claro
em passagens como “Diante das opinides de todos os cronistas ndo hd
como prevalecer o pensamento dominante de devassiddo dos selvicolas
do Brasil” (p. 49) e “A taba indigena nio era em absoluto ésse serralho
[prostibulo] em que muitos cronistas intentaram transforma-la” (p. 55).
Nesse contexto, a nacionalizagio do indigena passa a ter um duplo
sentido. Em primeiro lugar, trata-se de “tornar o indio a base da identi-
dade nacional”, em um movimento — agora cientifico — de redescoberta
dessa raiz formadora da raga brasileira. Uma implicagdo direta disso era
serem os indigenas brasileiros antes mesmo de o Brasil existir, consequen-
temente tornando suas terras parte incontestavel do territério brasileiro.
Ha, contudo, outro sentido nessa nacionalizacio, referindo-se a certo con-
junto de técnicas — sobretudo educacionais e sanitdrias — de manipulagio
do corpo e do territério dos povos indigenas como forma de inseri-los
em um sistema de crengas, praticas e valores em torno da ideia de nagio e
baseando-se no conjunto de saberes mencionados anteriormente. De certa
torma o processo de nacionalizagio do indio encontra sua contrapartida no
conceito de poder tutelar (LIMA, 1995), vindo a incidir de forma direta
ou indireta na normalizacio e coloniza¢io das formas de ser e de saber
dos povos indigenas — inclusive em suas sexualidades. Vejamos.
Segundo Oliveira e Freire (2006) com vistas a transformar os indi-
genas em trabalhadores nacionais “seriam adotados métodos e técnicas

educacionais que controlariam o processo, estabelecendo mecanismos



de homogeneizagio e nacionalizag¢io dos povos indigenas”, estando os

regulamentos e normas do SPI

voltados para o controle dos processos econdmicos dirigi-
dos aos indios, estabelecendo uma tipologia que permitisse
disciplinar as atividades a serem desenvolvidas nas dreas.
Tal classificagio definia 0 modo de proceder e as interven-

¢oes a serem adotadas, disciplinando a expansio da cidada-

nia. (OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 113-114).

Como os autores apontam, parte dessa politica de nacionaliza¢io
baseava-se na prepara¢do dos indigenas (especialmente criangas) para a
integra¢do no mercado regional (p. 125) remetendo-se, uma vez mais,
aos indigenas enquanto povos em estdgio transitério.

Antonio Carlos de Souza Lima ird expor dessa forma a questio,

retomando varios dos pontos aqui expostos:

Em numerosas passagens dos documentos internos ao apare-
lho, nas diferencas delineadas para suas unidades operativas
havia sempre presente a ideia de um gradiente num pro-
cesso de transito, de escalas em série. A tarefa primordial do
Servigo seria a passagem entre seus termos, disciplinando o
futuro nacional como disciplinaria, através de métodos seme-
lhantes, o trabalhador agricola. O sistema de defini¢oes e
discriminagdes suportando pressupostos, e através do qual
se definia a categoria indio, ndo pode, porém, ser reduzido
as ideias positivistas quanto ao estigio fetichista em que os
povos indigenas no Brasil se encontrariam. Assumindo tal

postura acaba-se por imputar  retérica rondoniana de nio



intervencao e respeito pela familia indigena, pelos seus usos e
costumes, as concepgdes atuais sobre a autodeterminagdo dos
povos e respeito pela diferenca étnica. Tampouco a explicagio
pelo solo comum do evolucionismo, e de outras matrizes do
pensamento mais disseminadas a época, ¢ solugio suficiente
para o problema. E preciso ir além, mesmo reconhecendo
a proximidade das questoes mais gerais relativas as concep-
¢oes de época sobre a formagio — histérica, racial e cultural
— do mercado de trabalho, ou, dizendo de outro modo, do
powvo no Brasil. A visdo da transitoriedade do “ser indigena”
achava-se ancorada em recortes mais antigos, como os relati-
vos a capacidade de perfectabilidade e civilizacdo desses povos
[...] (LIMA, 1995, p. 121, itédlicos no original).

A perspectiva de Schwarcz sobre o periodo na anélise que faz sobre
a eugenia no pais, converge — e amplia — em parte com o argumento

anteriormente apresentado:

A antiga nogio de “perfectabilidade” do século XVIII conti-
nua presente no século XIX, mas ganha uma acepgio diversa.
Nesse caso, implica pensar ndo em uma qualidade intrinseca
ao homem, mas em um atributo préprio das “ragas civili-
zadas” que tendem a civiliza¢do. Por outro lado, o conceito
ganha um sentido nico e direcionado, ja que parece existir

s6 uma “perfectabilidade possivel, e da outra parte apenas a

degeneragio”. (SCHWARCZ, 2005, p. 61).

Assim como os conceitos de raga, civilizagio e progresso sio dinimi-

cos e significam diferentes coisas em diferentes contextos e momentos



histéricos, algo andlogo parece dar-se com o conceito de “perfectabili-
dade” Lima o articula em relagio a transitoriedade indigena enquanto
Schwarcz o pensa a partir da perspectiva eugénica. Penso que ambas as
perspectivas estejam ligadas pela concepgao de uma possivel manipula-
¢do racional e cientifica por parte do Estado em questdes relacionadas a
formagio racial de uma mao de obra capacitada para o progresso moral,
mental e material da nagdo. Os modos pelos quais essa manipulagdo seria
feita foram jd apontados aqui: por meio da educagio (inclusive da educa-
¢do sexual), de politicas sanitdrias e de higiene, da gestdo da vida sexual e
matrimonial dos individuos (por sua relacio direta com a hereditariedade
e, por conseguinte, com a degenerescéncia, alcoolismo, sifilis etc.) e com os
ideais de patriotismo, progresso, ordem e nagio.*” Se o discurso racial era
uma variante do discurso sobre cidadania (SCHWARCZ, 1995, p. 43), as
técnicas de normalizagio e gestdo das sexualidades eram-lhes intrinsecas.

Isso remete novamente as questdes levantadas a partir de Stoler e
Young: a manutengio da ordem social passa pelo manejo da sexualidade e
no caso indigena, especificamente, isso significava a formagio de um aparato
burocratico-administrativo voltado para a manuten¢io de uma gramitica
moral subscrita 2 ordem colonial — nacionalizante, progressista e civilizatéria.
O vestir, o trabalhar, o proletarizar-se, o casar-se, o reproduzir-se: tudo se tor-
nava parimetro da passagem dos indigenas nio apenas rumo a incorporagio
a estrutura de poder estatizada, mas também ao padrio de comportamento
desejado dentro de uma ordem moderna — heteronormativa, monogéamica,
dentro dos pardmetros de produgio e consumo desejaveis etc.

Nesse sentido, a educagio funciona como algo fundamental: com os indi-
genas educados nos moldes preconizados pelo Estado essa transi¢io rumo ao
embranquecimento estaria garantida. Desde o inicio, quando o Decreto de

7 A luz da Rogers (2006) penso que vérias das questdes aqui colocadas podem também ser
problematizadas no que diz respeito também ao contexto camponés no Brasil.



Criagdo do Servigo estabelece, por exemplo, que se lhes ministre “elementos
ou nogoes que lhes sejam applicaveis, em relagio as suas occupagdes ordind-
rias”, ou que se “envide esforgos por melhorar suas condi¢des materiaes de
vida, despertando-lhes a attengdo para os meios de modificar a construcgio
de suas habitactes e ensinando-lhes livremente as artes, officios e os generos
de producgio agricola e industrial para os quaes revelarem aptidées”; ou que
se forneca aos indios “instrumentos de musica que lhes sejam apropriados,
ferramentas, instrumentos de lavoura, machinas para beneficiar os productos
de suas culturas, os animaes domesticos que lhes forem uteis e quaesquer recur-
sos que lhes forem necessarios; introduzir em territorios indigenas a industria
pecuaria, quando as condigdes locaes o permittirem” (Decreto n° 8.072, de 20
de junho de 1910, mantido pelo Decreto 9.214 de 15 de dezembro de 1911).

O Decreto 736 de 6 de abril de 1936 €, no entanto, um dos mais ricos
nesse sentido. Publicado durante o governo Vargas e quando o SPI estava
sob a responsabilidade do Ministério da Guerra, é bastante ilustrativo do
ideal de nacionalizagdo do indigena caracteristico do periodo. Em seu
primeiro artigo estabelecia ser uma das finalidades do Servigo “pér em
execucdo medidas e ensinamentos para a nacionalizagio dos selvicolas,
com o objectivo de sua incorporagio 4 sociedade brasileira”, havendo
ainda o cuidado de “reeducar [os indigenas] habituados ao nomadismo
pelas cidades e povoados e nacionalizar os indios em geral, especial-
mente os das regides de fronteiras” (Art. 5.°). O capitulo II desse Decreto

(Da nacionalizagio e incorporagao dos indios) estabelece que

Art. 7° As medidas e ensinamentos a que se refere a lettra b
do art. 1°, tém por fim a incorporagio dos indios sociedade
brasileira, economicamente productivos, independentes e
educados para o cumprimento de todos os deveres civicos;

e podem ser assim classificados:



a) medidas e ensinos de natureza hygienica;

b) escolas primarias e profissionais;

¢) exercicios physicos em geral e especialmente os milltares;
d) educagio moral e civica; e

e) ensinos de applicagdo agricola ou pecuaria.

Tais préticas sdo atribui¢io dos Postos de Assisténcia, Nacionalizagio e
Educagio, cujas atribui¢des inclufam a “institui¢do de um servigo de trata-
mento das endemias e molestias occorrentes e ensinamentos hygienicos”;
a “organizacio da lavoura e da pecuaria, nos moldes e no grio mais inten-
sivo e mais technico a que os indios possam attingir”; e “pelo culto civico
4 bandeira e por outras institui¢oes destinadas a incentivar o civismo
brasileiro entre os indios, sem distin¢do de sexo, inclusive o ensinamento
da historia patria e a explica¢do das datas nacionais”, recomendando-se
que nos Postos “os indios aprenderdo a trabalhar sem constrangimento,
sendo levados a isto, por conselhos, premios, demonstracoes e outros
meios suasorios” (Artigos 19 e 20). As escolas indigenas poderiam ainda
ser frequentadas por criangas nio indigenas (Art. 26, item e), sendo 14
ensinadas, além de técnicas agricolas, “educagio fisica e instruc¢io militar,
organizando-se para essa instruc¢do nas terras de fronteiras e nas de sertdo
linhas de tiro, sempre que a populagdo indigena for sufficientemente densa
e que seu estado social o permitta”. Finalmente, esse Decreto garante
ainda a plena liberdade aos indigenas de praticarem “suas crencas e ritos”,
sendo, porém, permitida a interven¢io dos funciondrios do SPI — por
“meios suasorios”, evidentemente — nesses rituais “para modificar praticas
anti-hygienicas e anti-sociaies” e “para dar aos aborigenes a esse respeito,
tdo somente, educagio civica e profissional e pol-os em contacto com os

methodos mais apropriados de trabalho” (Art. 45, §5).



Essa énfase na nacionaliza¢do do indigena diminuiria consideravel-
mente no Regimento do SPI a ser publicado alguns anos depois, quando o
Servico estava j sob responsabilidade do Ministério da Agricultura, ainda
sob a gestdo de Vargas e em pleno Estado Novo (Decreto n° 10.652, de 16
de outubro de 1942). A nacionalizagio do indigena aparece pulverizada
entre inimeras outras finalidades do SPI, havendo gradualmente mais
lugar para aspectos relacionados a tutela e a exploragdo das riquezas natu-
rais em territorios indigenas (os informativos do SPI do periodo reser-
vam espago razodvel para a discussio em torno do patriménio indigena).
O tema nacionalizagdo surge entre as finalidades do Servigo somente no
item 4 do primeiro Artigo em um total de quinze itens: “dar ao indio
ensinamentos uteis, procurando despertar nele os sentimentos nobres,
incutir-lhe a ideia de que faz parte da nagdo brasileira e, a0 mesmo tempo,
prestigiar as suas préprias tradi¢oes e manter nele, bem vivo, o orgulho de
sua raca e de sua tribo”.* Ainda assim, a existéncia de categorias como
nagdo e raga em um texto legal em meados do século XX nio sdo algo
que se possa desconsiderar.

“ Entretanto, seria uma temeridade pensar que a nacionalizacdo havia perdido terreno na poli-
tica indigenista brasileira a partir da década de 1940, como se poderia supor a partir da lei-
tura comparativa desses dois Decretos (de 1936 e de 1942). Uma olhada sobre o Decreto de
criacio do Conselho Nacional de Protecio ao Indio (1939-1967) deixa claro a adocio de
um novo paradigma de nacionalizacao: a integracio. Dessa forma, por meio do Decreto-lei
n° 1.794, de 22 de novembro de 1939 estaria instituido o Conselbo a ser constituido de sete
membro “dentre pessoas de ilibada reputagio e comprovada dedicagio a causa da integragio
dos selvicolas a comunhio brasileira” (Art. 1°). Da mesma forma, o ultimo Regimento do SPI
(Decreto n° 52.688, de 11 de outubro de 1963) jd sob o governo Jodo Goulart traria também
em seu primeiro artigo ser finalidade do SPI proteger e assistir aos indigenas “visando a sua
integragio na sociedade nacional”. O mesmo se di com a Lei n® 5.371 de 5 de dezembro de
1967 (que extingue o SPI e o CNPI, criando a Fundagio Nacional do Indio, Funai), bem como
com o Estatuto do Indio (Lei n° 6.001 de 19 de dezembro de 1973): aquela estabelece entre
as diretrizes da politica indigenista “promover a educagio de base apropriada ao indio visando
a sua progressiva integra¢io na sociedade nacional” (Art. 1°,item V') enquanto este tem como

proposito integrar os indigenas “progressiva e harmoniosamente, 4 comunidade nacional”
(Art. 1°). Retornaremos a essas questdes adiante.



Esses ideais estardo ainda bastante arraigados no modus operandi das
politicas indigenistas brasileiras nesse momento. Um exemplo disso pode
ser obtido pela leitura de um dos boletins do SPI daquele mesmo ano
(Boletim 8, de 31 de julho de 1942), no qual constam como recomendagdes
que ndo se entregue indistintamente roupas e alimentos aos indios, a fim
de que eles ndo percam “a atividade”, tampouco a “nogdo, normal e indis-
pensavel, do trabalho e comércio”, incorporando-se a “sociedade brasileira
com mentalidade de parasita e mendigo, como se vé frequentemente”.
Seguem-se algumas recomendagdes: “nos casos das tribos jd estarem com
algum habito de lavoura e criagido, cumpre aos encarregados desenvolvé-lo
e encaminhd-lo, fornecendo o SPI gratuitamente todo o tratamento de
saude, higiene e dieta que carecem durante as suas enfermidades”.

Como se v&, o objetivo era tornar o indio um instrumento de cons-
trugdo e integragdo nacionais através do trabalho, sendo nesse sentido
intensivamente educados, saneados e higienizados. Nota-se a partir da
leitura dos Boletins do SPI que o peso das ideias nacionalistas, eugénicas,
raciais, higienistas e sanitdrias — vistas aqui como diretamente interligadas
— se fez sentir fortemente na gestao das politicas indigenistas implemen-
tadas pelo 6rgio até sua extingdo, em 1967.

E, de certa maneira um desdobramento do movimento, ja referido aqui,
de implantagio de servigos bésicos de satde publica no Brasil no inicio do
século XX, em larga medida por fatores econdmicos (como a necessidade
de aumentar as exportagdes, garantir for¢a de trabalho etc.) ou ideoldgicos
(como vimos até aqui, pelas nogdes de raga, nagio, ciéncia etc.), ligados ini-
cialmente as agdes de combate ao célera e a febre amarela. Neste contexto,
encontram-se quatro elementos apontados por Lima e Hochman como
significativos e fundantes do movimento sanitarista no pais: a divulgagio
do relatério, em 1916, da comissio chefiada por Belisario Penna e Arthur

Neiva; a repercussdo do discurso de Miguel Pereira (também em 1916,



com a célebre frase de que o Brasil seria um imenso hospital); a reper-
cussao de artigos escritos por Penna sobre saide e saneamento e a Liga

Pr6-Saneamento, entre 1918 e 20 (2000, p. 316). Segundo os autores,

O diagnéstico de um povo doente significava que, em lugar
da resignagio, da condenagio ao atraso eterno, seria possi-
vel recuperd-lo, através de agdes de higiene e saneamento,
fundadas no conhecimento médico e implementadas pelas
autoridades publicas. Ndo bastava ter encontrado este [...]
povo que ainda hd de vir (Penna e Neiva, 1916), era urgente
transformar esses estranhos habitantes do Brasil em brasi-
leiros. A medicina, aliada ao poder publico, era instrumento
fundamental para operar essa transformagio. A ciéncia, em
especial a medicina, propiciaria um alivio para intelectuais,
que, até entdo, ndo enxergavam alternativas para um pais

que parecia condenado, dada sua composi¢io racial. (LIMA;

HOCHMAN, 2000, p. 317).

Assim, a crescente preocupagio com higiene, puericultura e politicas
sanitdrias levam a uma gradativa necessidade de institucionalizagio da
saude puiblica no pais. Se a problemdtica nio era racial,*” a questdo de
fundo passava a ser educar aquelas populagdes de indigenas, sertanejos
e caboclos a fim de integrd-las a um Brasil “saudédvel” - limpo, higiénico,
embranquecido e o mais préximo possivel do ideal “ocidental”, ainda que
a partir de uma raga “autenticamente” brasileira. H4, pois, nesse periodo,
alguns marcos importantes para se pensar a implantagio dos programas

de educagio sanitdria no interior do pais.

¥ Cf. Skidmore, 1998, p. 117.



Em primeiro lugar, a instalagdo da Fundagio Rockefeller no Brasil,
em 1916, auxiliando no combate a febre amarela e maldria, especial-
mente na regido norte.’® A entidade viria a agir até 1942, quando suas
agoes sio incorporadas pelo SESP. Outro marco € a criagdo do Departa-
mento Nacional de Saide Publica (DNSP), criado em janeiro de 1920.
No regulamento do DNSP, j4 havia a preocupagio com a institucionali-
zagdo da Educagio Sanitdria, que ficaria a cargo da Sec¢do de Propaganda
e Educacio Sanitdria, anexa a Inspetoria de Demografia Sanitédria, Edu-
cagio e Propaganda.J4 a Diretoria de Saneamento e Profilaxia Rural teria
a seu cargo os “servicos de propaganda dos preceitos de higiene geral e
educagio profilatica das populagdes do interior da Repiblica”.

Como se pode observar no periodo, a questdo da educagio sanitdria
passa a ocupar lugar nas politicas do Estado voltadas, particularmente,
para a educagio profilitica da populagio rural do Brasil. Até aqui, as
acoes de Satide Publica sdo basicamente realizadas nos espagos urbanos e
quase sempre com perfil policialesco. Como aponta Bueno (2005, p. 134),
a criagdo do DNSP representa “a primeira iniciativa com alguma chance
de sucesso de transformar a saide publica, de fato, em questdo publica”.

Do ponto de vista metodolégico, pouco mudaria quanto a forma
como se pensava educagdo sanitdria no Brasil entre as décadas de 1920
a de 40. Se nas décadas de 1920 e 1930 temos paradigmas positivistas e
escolanovistas no campo educacional, pode-se dizer, para efeitos de sin-
tese, que ambas compactuavam de um cunho essencialmente nacionalista,
voltado para o progresso e formagio de uma sociedade brasileira na qual o
individuo seria transformado a partir da educagio e das politicas sanitarias.

Podemos perceber como essas perspectivas convergiam com o que
era feito nas aldeias pelo Servio de Protecio ao Indio desde a década de

50 Para uma discussio sobre a influéncia da Fundagio Rockefeller sobre as politicas eugenistas
brasileiras, cf. Kobayashi ez al., 2009.



1910, no que tange a alcangar seus objetivos institucionais de nacionalizar
e proteger os indigenas. O propdsito da nacionalizagio do indigena estava
bastante presente, vindo a aumentar ainda mais a énfase nos trabalhos
agricolas e domésticos no curriculo, com criagio de clubes agricolas em
1953 buscando transformar os indigenas em “produtores de bens de inte-

resse comercial” (CRAVEIRO, 2004, p. 44). Como também observam

de Oliveira e Freire:

Dos antigos aldeamentos missiondrios aos postos indigenas
do SPI, passando pelos indios contatados pela Comissio
Rondon, a alfabetizag¢do de criangas e adultos procurava
consolidar a sedentariza¢do de um povo indigena. Era parte
de um processo pedagégico que envolvia esses cultos civi-
cos [o canto de hinos oficiais e militares, hasteamento de
bandeira, etc.], e o aprendizado de trabalhos manuais, da
pecudria e de novas préticas agricolas. Envolvia também
novos cuidados corporais, como o uso de vestimentas e o
aprendizado de praticas higiénicas. Desde o inicio, o SPI
investia na educago para transformar os indios em traba-
lhadores nacionais. Os postos indigenas recebiam instalagdes
de oficinas mecinicas, engenhos de cana, casas de farinha,
treinando os indios em diversos oficios. [...] Essa politica
de “nacionaliza¢do” do indigena esteve presente em quase
todos os postos indigenas, onde a professora dos indios era
quase sempre a esposa do encarregado do posto, frequen-
temente uma pessoa sem qualquer qualificagio para esta
pratica. Os postos preparavam as criangas indigenas para
a integragdo no mercado regional a medida que aceitavam

também como alunos os filhos de colonos, dos empregados



do posto e de fazendas vizinhas. As escolas dos postos nio
se diferenciavam das escolas rurais, do método de ensino
precirio a falta de formagio do professor. O uso de material
didético padronizado, do ensino artesanal e da alfabetizagdo
ndo permitiram o sucesso de qualquer reformulagdo edu-
cacional. Do inicio ao fim do SPI, predominou uma escola
indigena formadora de produtores rurais voltados para o
mercado regional, havendo baixo aproveitamento educacio-
nal das criangas indigenas em tais condi¢oes. (OLIVEIRA;
FREIRE, 2006, p. 124-125).

Em muitos sentidos, como se pode notar, a educagio indigena parece
ter se estagnado desde a fundagdo do SPI (LTN), mantendo o mesmo
paradigma: educar para criar novos trabalhadores e bons cidadaos — higié-
nicos, civicos, morais e inseridos na nagdgo. Na verdade, o érgio indige-
nista havia se enfraquecido muito entre as décadas de 1910 e 1940, com
cada vez menor espago politico e orcamento, tendo ainda passado por
diferentes Ministérios: Agricultura, Indastria e Comércio (1910-1930);
Trabalho (1930-1934); Guerra (1935-1939); e Agricultura (a partir de
1942). Como observa Souza Lima (2006, p. 107), apés a revolugio de
1930, o SPI passa por uma fase de desorganizagio: a geragio dos fun-
dadores do Servigo havia falecido ou se aposentado, o positivismo era
uma filosofia jd decadente e, desta forma, a maneira pela qual os indios
se integrariam a sociedade nacional deveria ser revista — uma vez que nao
mais se acreditava em estigios de desenvolvimento da humanidade nos
termos comteanos (SOUZA LIMA, 2006).

O indigenismo ganha vida nova com as politicas nacionalistas de
Vargas: volta o discurso de interiorizagio e conquista dos sertdes, com

iniciativas como a Fundagio Brasil Central, por exemplo. Como indica



Souza Lima (2006), “a prote¢do ao indio como prerrogativa do Estado
obteve novos recursos, sendo integrada a uma retérica mais ampla sobre
a colonizagao do interior do Brasil, rebatizada de “Marcha para o Oeste”,
com iniciativas como a Fundagio Brasil Central, por exemplo.

Mas o préprio conceito de indigenismo e as praticas do governo com
rela¢do ao “Problema Indigena” deveriam passar por uma rapida revisio,
de modo que foi fundado em novembro de 1939 o Conselho Nacional
de Prote¢do aos Indios, CNPI, como instincia consultiva do Governo
com relagdo a assuntos referentes aos povos indigenas. Temos, ainda,
que entender a criagio do CNPI no ambito de “um vasto movimento
de construgio de conselhos de Estado (de Geografia, de Controle das
Expedicoes Cientificas e Artisticas, de Patrimonio Histérico e Artistico
Nacional e dos Assuntos Florestais etc.) relacionados a um certo nimero
de “tarefas nacionais” (SOUZA LIMA, 2006). No entanto, as contribui-
¢oes do CNPI podem ser mais percebidas a médio prazo, sendo muito
mais tedricas do que praticas.

Pode-se dizer que com a “marcha para o oeste” e os projetos nacio-
nalistas do Estado Novo, o Servico de Prote¢io ao Indio atinge seu
auge no inicio da década de 1940. Na época, ocorre a publicac¢io do
primeiro volume da série “Indios do Brasil”, com as fotos das expedicoes
de Rondon. Também se publica a edi¢do brasileira do livro escrito por
‘Theodore Roosevelt, Through the Brazilian Wilderness. O livro, baseado
na viagem que o ex-presidente dos Estados Unidos fizera com Rondon,
alguns sertanistas, o filho de Roosevelt e cientistas norte-americanos
entre dezembro de 1913 e margo de 1914 permanecera sem divulgagio
no Brasil, até o Estado Novo, 30 anos apés sua publicagio (ENDERS,
2006, p. 33). O livro ganha duas edi¢des no pais, em 1943 (coincidéncia,
ou nio, no ano em que o sobrinho de Theodore, Franklin Delano Roo-

sevelt, era presidente dos Estados Unidos), intitulado de “Nas Selvas do



Brasil”, publicado pelo Ministério da Agricultura; e novamente em 1944,
pela Companhia Editora Nacional, com o sugestivo titulo “Através do
sertdo do Brasil”. O preficio, escrito pelo entdo Ministro da Agricultura
(mesmo Ministério ao qual se jurisdicionava o SPI), Apolénio Salles, é
emblemidtico quanto ao contexto da época: “O interesse de Roosevelt
pelas questdes sociais e sua capacitada de administrador patenteiam-se
claramente [...] quando preconiza as possibilidades e a necessidade de
colonizagio do Oeste brasileiro”. Segue Salles, adiante: “dir-se-ia que o
grande estadista americano anteviu o que hoje o presidente Vargas, com
visdo ndo menor das necessidades sociais do pais, estd ai a indicar, como
solucdo para nossa desorganizagio agricola” (apud ENDERS, 2006).

A ocupagio do interior do pais era, como fora décadas antes, tratada
como uma questdo agricola, tanto quanto de integra¢do nacional, como
o trecho anteriormente apresentado permite perceber. Isso ficava claro
nas politicas indigenistas levadas a cabo pelo SPI, inclusive no que dizia
respeito ao trato da educagio e da sadde indigenas.

Intimeras sdo as mengoes feitas a educagao nos Boletins do SPI, nos
quais o tema chegou a ter, inclusive, uma secio propria. A luz das questoes
colocadas anteriormente, as agoes educacionais do Servigo eram eviden-
temente inseridas nos ideais de na¢o, raga, civismo e progresso da época.
Hi varios exemplos dessa perspectiva nos Boletins de Servi¢o do SPI

Um Boletim de 1937 apontava que

A - O indio dado seu estado mental, é uma espécie de
crianga grande a educar, muito susceptivel de receber conse-
lhos, aplausos, dadivas e outros estimulos, para habituar-se a
“proceder bem” e modificar habitos nocivos. Como no geral
tém bom senso e sio muito razodveis para as pessoas em quem

confiam, é quase sempre possivel convencel-o e melhoral-os.



B - E obrigagio do S.PI. de agir sobre o indio para cural-o do
habito da embriaguez e de outros vicios igualmente anti-sociaes
ou anti-higyenicos

C — E uma tarefa de execucdo dificil, como todas as demais,
que tenham de ser executadas” realmente pelos serventudrios
do mesmo Servigo, mas tem que ser feita, sob pena delles e

o dito Servigo falharem nobre missdo para que a Nagio os

mantém. (apud OLIVEIRA, 2011, p. 59).

Alguns anos mais tarde, o Bo/etim n° 8 (31 de julho de 1942) solici-
tava aos Chefes de Inspetorias em se¢do denominada Atitude de encarre-
gados de Postos Indigenas em relagdo a indios (p. 8) que convencessem seus
subordinados a nio serem eles “feitores de fazendas destinadas a explorar
os indios, e sim mestres pacientes e paternais que enviamos aos selvicolas
para dar-lhes ensinamentos, cuidados, auxilios em geral e hébitos de tra-
balhos, por meios suasérios, e também para reeduca-los quando viciados
no alcoolismo, na prostitui¢do e em outras desgracas devidas ao contato
com os civilizados”, devendo o funciondrio agir de forma enérgica apenas
“nos extremos de crime ou de tornar-se um indio elemento incuravel de
desordens e imoralidade”.

Meses depois o Boletim n° 10 (30 de setembro de 1942) trazia em
sua primeira pdgina recomendagdes para a nacionalizagio do indigena
— referida no texto como a “emancipagio e incorporagio 4 sociedade bra-
sileira”. Segundo escreve o Coronel Vicente de Paulo Teixeira da Fonseca
Vasconcelos, entdo Diretor do SPI, ndo bastaria “fundar Postos” nos quais
o indigena “aprenda trabalhos e oficios ‘civilizados’, a amar a bandeira e a
cantar hinos, seja alfabetizado e receba auxilios e ajudas para seu estabe-
lecimento econdmico ligado a sua terra”. O desafio, rumo a “emancipa-

¢30” indigena devia se dar por meio de a¢des que incluiam “repressio ao



alcoolismo, da prostitui¢do, da mendicéncia, da perambulagem e outros
costumes e atos degradantes ou inconveninentes”. No mesmo Boletim
tem-se um exemplo de como operava o Servifo no tocante ao ensino —

referido anteriormente — do amor a pitria e do culto ao civismo:

Os alunos [de um dos postos indigenas no Rio Grande do
Sul, rumo a Porto Alegre para participarem de um desfile
de 7 de setembro] viajaram uniformisados de escoteiros e
levaram uniforme de parada — o combinado com o Estado,
como formario toda as escolas; cal¢a azul, sapato de ténis
branco e blusa branca tipo esporte. Sairam 4ds 8 horas da
manhi, tendo antes cantado o hino nacional. Via-se em

todos os indiosinhos a alegria e o contentamento. (p. 18).

Na pdgina seguinte, as recomendagdes as escolas indigenas eram
que enviassem mensalmente boletins de aproveitamento e de frequén-
cia, sendo tais escolas destinadas “4 alfabetisa¢do dos indios e a ensinos
elementares de trabalhos rurais para os meninos e domesticos para as
meninas”. Vinte anos depois, o SPI manteria essa perspectiva de divisao
sexual do trabalho ji na escola, ao apresentar como parte do planejamento

na educagio indigena a

aquisi¢do de material destinado a instalagio de oficinas de
sapataria, correaria, selaria, mecanica, carpintaria, marcena-
ria, tendo em vista o aprendizado profissional dos mogos.
Para as mogas: maquinas de costura e o indispensavel ao
aprendizado do corte, bordados, etc. (Boletim interno do SPI
n° 55, maio/junho de 1962, p. 7).



Educagio moral, civica, sanitiria e treinamento para futuros trabalhos
na roga ou em casa (para meninos e para meninas, respectivamente) eram os
pilares da educagio indigena. Sua nacionalizacio (ou “emancipacio”) passava
necessariamente por um processo de embranquecimento e normalizagio
cuja finalidade dltima era formar trabalhadores cuja inser¢ao no mercado
seria sempre de forma subalterna. Essa perspectiva fica clara em um texto
denominado Evolugio do SPI, publicado no Boletim n° 28, em 31 de marco de
1944. Naquele momento o SPI estaria cuidando (1) “da satde dos selvicolas,
no sentido de libertd-los das indemias, que os dizimam”; (2) da alfabetizagio
dos indios, posto que “aprendendo a ler o indio estd no caminho de mais
rapida apreensio do que lhe falta para que possa dirigir-se por si mesmo”e
(3) diregdo e autossuficiéncia econémica dos indigenas, rumo a emancipagio
e com o auxilio de “conselhos tribais”, ja que “a auto-suficiencia econdémica
das tribos num padrio de vida caracterisado pela alimentagio suficiente,
moradia e roupas de feigdo rural é mui ficil de ser obtida, desde que as
mesmas tenham uma dire¢io conveniente” (p. 64-65).

O futuro dos indigenas, esse estado transitério, era serem trabalha-
dores rurais. Um exemplo vivido disso pode ser encontrado no Boletim
Interno do SPI n° 27, publicado em abril de 1959 no qual consta o Pro-
grama educacional indigena (p. 1). Nele se estabelece “a maior énfase aos
ensinamentos rurais”, sendo que metade dos horérios das aulas deveria ser
reservada a esse tipo de conteido. Assim, o Programa Educacional Indigena
a ser aplicado nas escolas dos diversos Postos Indigenas do Servigo de Protegio
aos Indios consistia em quatro partes: (1) formagio de uma horta e criagio
de animais pelos alunos; (2) Nog¢oes elementares de Ciéncias Naturais,
Aritmética, Portugués, Geografia e “principais fatos da histéria do Brasil”;
(3) Educagio Civica (“conhecimento da bandeira nacional, ensino do hino
nacional, organizagdo de festividades civicas nas principais datas nacio-

nais”) e Educagio Moral (“criagio de bons habitos para a formagio do



cardter”); e (4) Higiene (“asseio corporal”), recreagio, trabalhos manuais,
organizagao de uma biblioteca na escola e a realizagao de uma exposi¢ao
dos trabalhos dos alunos ao final do ano. Em dezembro daquele ano o
Boletim n° 35 traria o texto Um fato novo: distribuigdo de instrumentos
agricolas infantis (p. 7) comunicando “com prazer” que vinte e oito escolas
indigenas haviam recebido “um jogo de instrumentos agricolas infantis,
composto cada um de foices, regadores, pas de jardim, sachos, enxadas,
etc.” a fim de “levar adiante a parte principal do Programa Educacional
Indigena: a parte das atividades rurais”.

O assunto seria novamente tratado em janeiro de 1960 (Boletim interno
do SPI n° 36, p. 9), incentivando professoras e professores na criagio de
Clubes Agricolas. Na década de 1950 o desenvolvimento e a organizagio
comunitdria eram parte de uma estratégia utilizada pelos EUA e adotada
na América Latina, sistematizada e difundida por organiza¢ées como a
Unesco, OEA e OMS (OSHIRO 1988, p. 143) vindo a nortear uma série
de convénios que seriam assinados entre Brasil e Estados Unidos ao longo
daquela década (como a criagio da Campanha Nacional de Educagio Rural,

em 1952; ou a criagdo do Servigo Nacional de Endemias Rurais,em 1956).

No fundo, apesar da mudanga no discurso e em virios aspec-
tos metodoldgicos, a 16gica presente nas agdes ainda era a
mesma: a partir da participa¢io da comunidade, obtinha-
-se “contribui¢do material e de mio de obra, barateando o
custo total do processo. Estd subjacente a idéia de que na
‘auséncia da identidade de interesses e objetivos, é possi-
vel criar ou recriar uma comunidade [...] A interpretagio
dos fendomenos sociais [em estudos nessas comunidades]
limita-se & descrigdo da manifesta¢io e expressio imediata

desses fendmenos. Nao se consideram as contradigdes que



governam os fendmenos sociais; logo, as comunidades sio

desprovidas de relagées de classes, predominando relagoes

de solidariedade. (OSHIRO, 1988, p. 144-145).

Dessa forma, os Clubes Agricolas viriam ainda a ser objeto de um
extenso texto intitulado A importincia dos clubes agricolas, publicado no
Boletim seguinte (Boletim interno do SPI n° 37, p. 6-8), baseados em um
modelo nio necessariamente voltado para os povos indigenas, mas para
comunidades rurais: “os clubes agricolas deveriam ser considerados de
interesse nacional” sendo “instrumento de preparagio e orientagdo das
novissimas geracoes brasileiras para uma futura reforma da estrutura
agraria do pais”. Assim, os objetivos do Clube Agricola (novamente, vistos
aqui de modo geral, ndo sendo mencionadas no artigo as especificidades
de se adaptar o modelo as realidades indigenas); a “formagio no menino
do campo de uma consciéncia do valor do trabalho agricola como fator
positivo de economia”; “formar uma mentalidade aberta as inovagdes da
ciéncia, no concernente aos problemas do campo”; “levar as novas geragoes
a compreenderem as vantagens do cooperativismo, interessando-as na
solucdo dos problemas coletivos”; “formar e cultivar habitos de economia
e de bom emprego de capital”; “fomentar o interesse pela casa alegre,
limpa e agradavel”; necessidade de se imprimir ao trabalho um amplo
sentido de socializagdo”; “o aluno participa como um verdadeiro sécio,
trabalhando e recebendo parte do produto de seu trabalho em espécie
ou em dinheiro”; etc. No Boletim seguinte (n° 37, fevereiro de 1960) os
Clubes Agricolas serdo novamente tratados, enfatizando a importancia
em nele se organizar um Pelotdo da Satde, no qual os alunos se respon-
sabilizariam pela higiene dos demais (p. 12).

Isso nos remete a outra questdo: a gestdo sanitdria dos povos indi-

genas. H4, vimos, diversas meng¢des esporddicas a saide indigena, sendo



comuns nos relatérios das Inspetorias e Postos Indigenas a mengio ao
“Estado Sanitédrio” dos indios atendidos, com informagdes sobre nasci-
mentos e dbitos, bem como possiveis epidemias nas aldeias. “Alcoolismo”,
“mendicancia’, “prostituicdo” e “perambulagem” sdo constantemente refe-
ridos nos relatérios sobre saude, tratados como “degradantes e incon-
venientes”. A seguir, um pequeno exemplo dos textos desses relatérios,

retirado de um documento encaminhado pelo Posto Indigena Guarita,

RS, no Boletim n.” 10 do SPI (30.09.1942):

Felizmente, o estado sanitirio é bom. Com a execugio do
programa do SPI, a embriaguez desapareceu, hé fartura nos
lares indigenas e as enfermidades vao, cada vez mais, se redu-
zindo. Contudo o Posto mantém uma farmdcia variada com
que atende aos doentes. [...] Nasceram 4 criangas Caingan-
gues, as quais o Posto forneceu pelicia para agasalhd-las.
[...] As criangas, bem alimentadas como sio, frequentam a

escola com entusiasmo e proveito.

Percebemos aqui algumas coisas interessantes, dentre as quais destaco
a mengdo a um certo “programa do SPI”, por meio do qual “a embriaguez”
desapareceu. Apesar de, infelizmente, o autor do relatério ndo explicitar no
que se baseava tal programa, isso indica que havia uma certa preocupagio
referente a aspectos sanitdrios e profiliticos entre os indigenas dentre as
quais incluiam-se medidas de controle moral por parte do aparato estatal.

Outro exemplo curioso estd no Boletim n° 14 do SPI, publicado em
31 de janeiro de 1943 (p. 6-7), em um texto escrito a partir do relato de
um Chefe de Posto Indigena no Mato Grosso, preocupado com a baixa

natalidade dos indios Bororo:



Os indios Boréros, a cargo desse Sevico, gosam de todas as
facilidades e garantias para o natural desenvolvimento de
sua vida: alimentagdo suficiente, plena liberdade, seguranca
absoluta, trabalho livre e moderado e tratamento em suas
molestias. E vivem satisfeitos e alegres. Apesar disso, a sua
natalidade, embora sem o carater alarmante do que se dd
com os que se encontram nas fazendas Salesianas, continua
baixa. Nos inquéritos procedidos na Inspetoria apurou-se a
existencia da mentalidade entre as indias, talvez produto de
propaganda dos “bares”, contraria ao nascimento de filhos.
Os “bares” negam qualquer interferencia, mas as indias
confessam que tomam remédios para abortar. Para atenuar
o mal a Inspetoria adotou as seguintes providencias: (a)
Intensa e amistosa propaganda, feita pela professora e mais
senhoras civilizadas sediadas nos Postos, junto das indias,
para que nio abortem e niao deixem matar os seus filhos;
(b) Identica propaganda entre os “bares”, chefes indigenas
e maridos indios, feita pelo Encarregado e empregados dos
mesmos Postos para que ndo aconselhem nem permitam
semelhantes praticas; (c) Institui¢do de premios, a gosto
dos indios e das indias, para que cada crianca que venha a
nascer e a vingar alem dos socorros e auxilios que as ges-
tantes e parturientes indias possam carecer. Como se sabe
o SPI estd incentivando a criagio como um dos elementos
basicos para a independéncia econdmica dos indios. Tal cria-
¢do mantem-se ainda sob a administra¢do das Inspetorias,
até que eles tomem interesse nela e se tornem capazes de
mante-la. Entdo a distribui¢do de gado serd feita mediante

o critério mais justo e adequado. Felizmente os Bororos, os



Bacaeris e os Umotinas (Barbados), jd vio tomando gosto
pela criagio e posse de bovinos e equinos. Aproveitando essa
circunstancia foram instituidos por essa IR 6 [Inspetoria
Regional] os seguintes premios para os casais que tiverem
filhos, tanto Boréros, como de outras tribos da Inspetoria:
(a) Uma novilha ao nascimento de cada filho; (b) Uma dita
ao completar cada filho mais um ano de idade, até aos cnico,
quando ji estard livre, certamente, de qualquer tentativa
contra a sua vida, o que alids acarretard a perda de todos
os premios até entdo concedidos; (c) Um cavalo de campo

quando a posse de gado chegar a mais de 10 cabegas.

Como vimos, a chave para a questdo indigena estaria na falta de edu-
cagdo e de saide adequados — corroborando, em parte, a institui¢do do
modelo tutelar e paternalista aplicado aos povos indigenas no pais — mais
do que na raga. Em larga medida, os paradigmas e metodologias do SPI
no que tinham como projeto integrar a cultura indigena “numa economia
competitiva e em padrdes de consumo e de vida considerados civilizados”
(LIMA; HOCHMAN, 2000, p. 324 ss). Os indigenas deveriam se repro-
duzir e constituir familias nucleares como unidades de produgio a medida
em que aprenderiam oficios agricolas que os permitissem se “emancipar”.

Os chefes de Posto Indigena tinham, por fun¢io, realizar o que Lima
e Hochman (2000) chamam de um “processo de mudanga dirigida”— o
que ficard evidente nos escritos do antropélogo norte-americano Charles
Wagley. Bastante conhecido na etnologia brasileira, Wagley seria o chefe
da Divisao de Educagio Sanitdria do Sesp a partir de agosto de 1944.

Segundo ele, por exemplo,



A educagio sanitdria, como qualquer outra forma de edu-
cagdo em qualquer campo, nao deve apenas visar a interpre-
tacdo dos fatos cientificos para o povo, mas deve trabalhar
para modificar seus hébitos e atitudes relativos a satide. Com
frequéncia o individuo no usa os alimentos que estdo ao seu
dispor [...] porque seus hébitos e costumes tradicionais lhes
ensinaram de maneira diferente. Estes costumes e hédbitos
que melhor sdo “meias verdades”, ou completamente falsos,

constituem em certas ocasioes barreiras ao processo educa-

tivo. (WAGLEY apud OSHIRO, 1988, p. 114).

Chama a atengio a visdo de prética educativa enquanto forma de
corre¢do. Além disso, pode-se notar como tal visio convinha as politicas
implementadas no Estado Novo: a educagio poderia servir para moldar
um cidaddo que servisse aos interesses do pais enquanto mao de obra
satisfatéria: sua cultura e suas formas particulares de construgio de conhe-
cimento eram mais que um erro, mas um obsticulo. A Unica visdo de
mundo aceitdvel era a hegemonica, sem espago para o questionamento da
ordem social vigente, havendo apenas como alternativa a sua reprodugio.

A educagio, a saude, a higienizagio, o civismo, as campanhas sanita-
rias, os padrdes morais, a disciplinarizagdo dos corpos, as mudangas nos
hébitos alimentares etc., entram formas de imprimir nos individuos a
marca da nagdo e de sua respectiva ordem moral. Remetendo ao que foi
dito aqui, tratava-se de se integrar territério e populagio manipulando
corpo e territério a fim de se inscrever o ideal civilizatério que se buscava.

Apés a década de 1940 tal terminologia seria gradualmente substi-
tuida pela perspectiva de integragio, mas — veremos — sem que houvesse
uma mudanca mais fundamental nas préticas dos 6rgios responséveis pela

gestdo indigena junto ao Estado até recentemente. Um dos efeitos das



politicas indigenistas ao longo de sua institucionalizagio em torno das
ideias expostas anteriormente durante o século XX, a partir da consoli-
dagdo de seu aparato administrativo (SPI, Funai, DNERu, SESP, Funasa,
além de Ministérios diversos, nas dreas de agricultura, educagio, interior,
entre outros) ¢ o que Mark Rifkin chamara de heterohomemaking™ (2011,
p- 9): um efeito heteronormativo ao longo do processo de colonizagio
sobre as estruturas de parentesco nativas, principalmente. Penso que a
discussdo aqui amplie essa proposta a heteronormatividade compulséria,
uma das faces obscuras do processo de colonizagio, reorganizando redes
de parentesco indigenas, como também refazendo arranjos de poder, cos-
mologia, divisdo do trabalho etc. Mais que isso, tratam-se de mecanismos
de incorporagio compulséria ao sistema colonial em todas as suas matizes
— morais, politicas, sociais, economicas etc. — baseadas em um sistema de
poder cuja base reside em um ideal de civilizagdo amparado em ideais
de progresso, nagio e raga. Justifica-se assim a formagdo de um aparato
legal, burocritico, administrativo e ideolégico a partir do qual mantem-se
o controle e normaliza¢do das sexualidades, do desejo, do casamento, da
moradia e da vida doméstica enquanto forma de manutenc¢io da ordem
desejada. O SPI dispunha de mecanismos de controle da vida nativa ndo
apenas por razdes de cunho estritamente burocraticos, mas porque tais
mecanismos se baseavam nos discursos que sustenta[va]m a existéncia do
aparato estatal, dando-lhe sentido. Tais mecanismos persistiram mesmo
com o fim do Servigo, ji na decadente, com denuncias de corrupgio e
sendo investigado por uma Comissdo Parlamentar de Inquérito.

Como apontam Oliveira e Freire (2006), como resultado dessas inves-
tigacdes mais de cem funciondrios do 6rgio foram demitidos e, no contexto

de reformulagio do aparato estatal pés-golpe militar, 0 SPI e o CNPI sio

51 Termo que poderfamos traduzir, no espirito deste trabalho, de “enquadramento doméstico”.



extintos e é criada em 1967 a Fundagdo Nacional do Indio (Funai), tendo
mais de 600 funciondrios do SPI transferidos para o novo 6rgio, apesar
das irregularidades constatadas. Apontam os autores que as praticas insti-
tucionais e paradigmas que norteavam as a¢oes da Funai foram, em larga
medida, pautadas pelos mesmos modelos que orientavam o SPI. Virias
das priticas paternalistas e disciplinadoras do SPI se mantiveram na Funai
ap6s 1967: o paradigma da protecdo viria a ser absorvido pela Doutrina da
Seguranca Nacional adotada pelo regime militar no Brasil entre meados
das décadas de 1960 e 1980 e cujo peso entre os povos indigenas se fez
sentir em iniciativas governamentais de implantagio de infraestrutura,
integracio e desenvolvimento (como o Polonoroeste, Operagio Amazonica,
Transamazonica, para citar algumas). Nesse contexto houve um recrudes-
cimento das a¢ées de repressio e controle sobre os povos indigenas, como

se percebe a partir da leitura de documentos como o Relatdrio Figueiredo*

e do relatério final da Comissdo Nacional da Verdade.*
O Estatuto do Indio (Lei n.” 6001, de 19 de dezembro de 1973)
permite perceber a ressonancia das velhas préticas de nacionalizagio e
emancipagdo indigenas, sob a roupagem da integrac¢do. Essa Lei, ainda
em vigor, estabelece jd em seu primeiro Artigo como propdsito preser-
var a cultura indigena e integrd-los, “progressiva e harmonicamente”, &
comunhio nacional. Como vemos, ndo houve ruptura entre esse modelo
e o que lhe deu origem, o que fica evidente no Artigo referente a educa-
¢do: “A educagio do indio serd orientada para a integragio na comunhio
52 Relatério redigido pelo entdo procurador Jader de Figueiredo Correia, apés investigacio reali-
zada a pedido do Ministro do Interior, Albuquerque Lima, em 1967. O relatério traz inimeras
denuncias de assassinatos e massacres desferidos contra individuos e comunidades indigenas,
estando disponivel para consulta e download no site http://6ccr.pgr.mpf.mp.br/institucional/
grupos-de-trabalho/gt_crimes_ditadura/relatorio-figueiredo. Acesso em: jun. 2019.

53 Criada pela Lei n® 12.528 de 2011 para averiguar violagdes em Direitos Humanos entre 1946

e 1988. Estd disponivel para consulta e download no site http://cnv.memoriasreveladas.gov.
br/images/pdf/relatorio/volume_2_digital.pdf. Acesso em: jun. 2019.



nacional mediante processo de gradativa compreensdo dos problemas
gerais e valores da sociedade nacional, bem como do aproveitamento das
suas aptidoes individuais” (Art. 50).

Encontramos na revista Atualidade Indigena, publicada pela Funai no
final da década de 1970 alguns artigos que permitem vislumbrar a tensio
inerente aos paradoxais movimentos de “se integrar” e “se proteger”: ao
mesmo tempo em que a revista publicava os avangos da implantacio de
projetos de monocultura mecanizada de arroz entre os Xavante, um artigo
escrito por Paulo Botelho Vieira Filho, da Escola Paulista de Medicina,
chamava a ateng@o para o aparecimento de diabetes entre os indigenas,
por conta de alimentagdo inadequada (n° 3,1977).

Entretanto, ndo sio esses artigos os que mais chamam a atengio no
escopo deste trabalho, publicado por Francisco Salzano em maio de 1979,

intitulado “Contato agride satde do indio”, é emblemitico do periodo:

Chegamos aqui, a um dilema. E 6bvio que os indios brasi-
leiros ndo podem permanecer, como objetos de museu, na
idade da pedra, enquanto o resto do pais se encontra na era
atdmica. Por outro lado, repetir erros do passado através
de um processo desordenado e demasiadamente rapido de
aculturagio, sé poderd levar a consequéncias desastrosas.
E necessdrio montar esquemas de integracio gradual, nos
quais sejam respeitadas as peculiaridades de cada grupo, bem
como o direito de estabelecerem o ritmo que considerem
mais conveniente. Isso s6 pode ser feito através de equipes
multidisciplinares que incluam, pelo menos, antropélogos

sociais, médicos e especialistas em desenvolvimento de

comunidades. (SALZANO, 1979, p. 24).



Em 1978 foi divulgada a inteng¢do do entdo presidente Ernesto Geisel
de “emancipar os indigenas, extinguindo as obrigagdes tutelares da Funai
para com individuos e comunidades”. A isso se seguiu um movimento
de oposicio de diversas entidades ligadas a0 movimento indigena, que
conseguiram barrar o projeto (BIGIO, 2000, p. 64) — especialmente por
acdo da igreja catélica e do movimento de teologia da libertagdo — sendo o
periodo compreendido entre 1972 e 1983 marcado pela intensificagio da
organizagio de movimentos indigenas no pais, em contraponto a politica
desenvolvimentista dos governos militares. Por sua vez, Bicalho (2010,
p- 155) aponta que entre abril de 1974 e agosto de 1984 haveriam sido rea-
lizadas cinquenta e sete Assembleias Indigenas, muitas delas organizadas
pelo Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), organismo vinculado a
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) criado em 1972. Em
1980 seria criada a primeira organizag¢io nacional indigena, a UNIND, a
qual viria a se consolidar “como organizagio indigena nacional” a partir
de um encontro de liderangas ocorrido em Sio Paulo em 1981, contando
com a presenca de 73 lideres indigenas e com o apoio de 32 entidades
(OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 193), vindo a se chamar apenas UNI
a partir de ento. Tanto nos encontros organizados pelos CIMI quanto
naquele organizado pela UNI, destacam esses autores que ganhariam pro-
jecdo liderancas indigenas com escolaridade e dominio da lingua portu-
guesa, confrontando a tutela e as politicas oficiais, bem como projetos de
minerac¢do em 4reas indigenas, surgindo também divergéncias no tocante
as suas formas de agio e objetivos (OLIVEIRA; FREIRE, 2006).

A leitura do volume Povos Indigenas no Brasil 1987/88/89/90, orga-
nizado pelo Centro Ecuménico de Documentagio e Informagio (CEDI,
atualmente parte da organiza¢do nao governamental Instituto Socioam-
biental) d4 um bom retrato desse momento, atribuindo a “presenca de

representantes de muitos povos indigenas em Brasilia, com o apoio de



organizagdes civis e eclesidsticas e respaldo da opinido puiblica nacional e
internacional” um capitulo especial sobre os direitos indigenas na Cons-
titui¢do (p. 7). Assim, essa articulagio dos povos indigenas garantiu no

texto da Constitui¢do de 1988 ter o respeito a suas culturas garantido:

Pela primeira vez o Estado reconhecia aos povos indigenas
seu direto a manter sua prépria cultura. O que se segue,
ao longo da década de 1990 é quase inevitdvel. No inicio
dos anos 90, um conjunto de decretos veio a transferir da
FUNALI para os ministérios especificos as atribui¢ées de
assisténcia ao indio no que tange a educagio, a saide e ao
desenvolvimento. Sobretudo no campo da satde, muitas
organizagdes indigenas da Amazonia vieram a fortalecer-se
e a ampliar o seu escopo de atuagio através de parcerias com
a FUNASA no estabelecimento de Distritos Especiais de
Satde Indigena/DSElIs. [...] Também na esfera educacional
surgiram articula¢des novas envolvendo o MEC, as secre-
tarias estaduais e municipais, bem como as associa¢oes de
professores indigenas, que precisam ser tomadas em consi-
deragdo. Atualmente, existem programas e carteiras voltadas
para o atendimento a indigenas em diferentes ministérios
— Meio Ambiente (MMA), Desenvolvimento Agrério
(MDA) e Desenvolvimento Social (MDS). (OLIVEIRA;
FREIRE, 2006, p. 197).

Pela primeira vez na Republica, as politicas indigenistas ndo mais
se encontram centralizadas em torno de um 6rgdo — o que nio significa,
necessariamente, que tenha havido uma grande ruptura com os modelos

pré-existentes no tocante as agdes governamentais. Retomando a trajetéria



do movimento indigena no Brasil no contexto p6s-1988, apontam Oliveira
e Freire (2006) que ao longo dos anos 1990 a UNI viria a perder forga, com
o surgimento de outras organizagdes indigenas de carater mais regional ou
étnico, como o Conselho Geral da Tribo Tikuna (CGTT), a Unido das
Nagdes Indigenas do Acre (UNI-Acre), a Federagdo das Organizacoes
Indigenas do Rio Negro (FOIRN), o Conselho Indigenista de Roraima
(CIR) e, com atuagio mais geral,a Coordenagio das Organizagoes Indi-
genas da Amazonia Brasileira (COIAB). O movimento indigena entra
na “fase de profissionaliza¢do politica”, predominando a “administragdo
rotinizada dos projetos de desenvolvimento sustentavel, marcado por
um discurso étnico atento a globalizagdo das questdes relativas ao meio
ambiente desde os anos 80” (OLIVEIRA; FREIRE, 2006, p. 196).
Assim apresentada, a trajetéria das politicas indigenistas nas tltimas
décadas parece ter sido uma sucessio de concessoes de cunho progressista
inseridas em um novo contexto democrético, sem que houvesse maiores
intempéries ou conflitos tanto nos 6rgdos oficiais quanto nos movimentos
indigenas. Olhando de forma mais detida, no entanto, percebe-se que o
contexto pés democratizagio do Brasil, em meados da década de 1980,
ainda manteve tragos autoritdrios. A leitura de Diniz (1994), por exem-
plo, deixa clara a relagdo entre o Conselho de Seguranca Nacional e a
Politica Indigenista durante o Projeto Calha Norte, jd com José Sarney
como Presidente da Republica, com medidas que em muito lembram
a politica indigenista realizada no inicio do século, tais como aumento
da militarizagao visando “integracio dos silvicolas a sociedade nacional”
(a0 lado de medidas como inibi¢do do trinsito ilegal de estrangeiros e
combate ao narcotrifico); e uma “nova politica indigenista” (em especial
entre os Yanomami, no Alto Rio Negro, ao Leste de Roraima, na regido
do rio Solimées e no Pard, visando as regides de fronteira) (p. 88-90).

Nesse sentido, o fortalecimento do Conselho de Seguranga Nacional



— exemplificado, por exemplo, pelo Projeto Calha Norte — indicaria a
existéncia de uma estrutura repressiva e conservadora (o texto de Diniz
aponta cooptagio e intimidagio de liderancas indigenas) concomitante
ao discurso de um projeto politico de abertura e democracia. A indicagio
de Iris Pedro de Oliveira para a Presidéncia da Funai entre o final de
1988 ¢ o inicio de 1990, vinculado ao Conselho de Seguranca Nacional
durante o periodo em que se promulgava a mesma Constitui¢do Federal
(1988) que garantia aos indigenas o reconhecimento a “sua organizagio
social, costumes, linguas, crencas e tradi¢des, e os direitos originarios sobre
as terras que tradicionalmente ocupam” (Art. 231), demonstra como as
politicas indigenistas do periodo eram repletas de paradoxos.

Um ano antes do texto Constitucional ser promulgado (5 de outu-
bro de 1988), por exemplo, saia 0 Decreto n° 94.946 (23 de setembro
de 1987) estabelecendo a diferenga entre drea indigena (“ocupada por
silvicolas ndo aculturados, ou em incipiente processo de aculturagio”)
e colonia indigena (“ocupada por indios aculturados ou em adiantado
processo de aculturagio”).”* Note-se que, enquanto no Congresso se
discutia o reconhecimento da cultura indigena, culminando no art. 231,
mencionado anteriormente, esse Decreto estabelecia ser incumbéncia
da Funai “quando se tratar de colonia indigena, coordenar as agdes dos
diferentes 6rgios governamentais que visem ao desenvolvimento do sil-
vicola e a sua integragio progressiva’. Por outro lado, em se tratando de
dreas indigenas, nas quais habitariam os “silvicolas nio aculturados”, o
Decreto estabelecia que a¢des fossem tomadas no sentido de “ndo causar
impactos negativos a sua cultura e tradi¢oes”, ainda refletindo a ideia de

« o1 z . ”» R . . .
graus civilizatérios enquanto base para as pOllth’dS 1nd1gemstas: 4 uns

5 Esse Decreto buscava regulamentar parte da Lei n® 6.001/73, e deve ser compreendido a partir
dos esforgos de parte do Legislativo brasileiro de regulamentar, na Constitui¢io, uma diferen-
ciagio nas politicas a serem implementadas entre indigenas “aculturados” e “ndo aculturados”.



era garantida a protegio a sua cultura, a outros, a integracdo progressiva
e o desenvolvimento. Como se vé, a trajetéria das politicas indigenistas
é repleta de contradi¢oes e conflitos, mesmo recentemente.

Em 24 de abril de 2012, por exemplo, foi realizada uma reunido
no Ministério Publico Federal em Palmas (Tocantins) para se discutir
os casos de suicidio e o alto indice de alcoolismo em uma comunidade
indigena.” Enquanto antropdlogos discutiam as causas e consequéncias
do alcoolismo, propondo a¢des de “satde, educagio, esporte e fiscalizagdo”
(uma visdo que certamente nos remete algumas das praticas empregadas
historicamente em comunidades indigenas, como vimos nos trechos dos
Boletins do SPI aqui mencionados), as liderangas indigenas reivindicavam
“o retorno da ‘guarda indigena’,*® com a argumentagdo de que quando
o ‘controle social falha’, h4 necessidade de outras formas de controle”.
Segundo uma das liderancas Karaja ali presentes, “as mulheres e as crian-
¢as vao agradecer” a volta da guarda indigena, sendo que “sociedade sem
lei é sociedade em desordem”.

Nos préximos dois capitulos enfrentaremos de forma mais direta as
contradi¢bes encontradas nesses discursos e técnicas politico-administrativas,
mas podemos desde ja adiantar algumas ponderagoes.

Mais do que pensar tais discursos e técnicas refor¢ando seus even-
tuais aspectos negativos — a partir de ideias de perda cultural, autoridade,
opressio etc. — penso ser mais produtivo pensarmos com base em autores
e filésofos como Frantz Fanon, Walter Mignolo e Gloria Anzaldua, ji

mencionados aqui, partindo de ideias como fratura, pensamento fronteirigo

5 A ata da reunifo encontrava-se acessivel em http://www.abant.org.br/file?id=573. Acesso em:
5 maio 2015. Em junho de 2019 o link encontrava-se fora do ar.

56 Instituida pelo primeiro presidente da Funai, José Queiroz Campos no final da década de 1960,
a Guarda Rural Indigena transformaria indigenas em policiais em suas aldeias, recebendo
treinamento inclusive de técnicas de tortura. Recentemente foi um dos pontos levantados pelo
relatério final da Comissiao Nacional da Verdade, mencionado anteriormente.



e ferida colonial, por exemplo. Em comum nesses conceitos a ideia de
um deslocamento de si a partir das préticas racistas, normalizadoras e/
ou heteronormativas impostas ao longo do processo de modernizagao,
nacionalizagio e proletariza¢do que constituem a colonizagdo. Tal des-
locamento ¢, dessa forma, um dos aspectos da colonialidade, no que toca
a imposi¢io ndo apenas de um padrio de trabalho e poder, mas também
nas esferas intersubjetivas, transcendendo os limites estritos da atuagio
do aparato burocritico-administrativo colonial.

Trata-se de se voltar o olhar sobre as “feridas coloniais” (nos termos da
feminista chicana Gloria Anzaldaa), de se decolonizar epistemologicamente
permitindo uma troca de experiéncias a partir de outras racionalidades e
paradigmas; de se captar justamente os espagos onde sao produzidas novas
formas de convivio e reflexdes, marcadas por espagos de trocas e redefini-
¢oes. Nao me refiro aqui, evidentemente, 4 nogio geogrifica de fronteira
(a0 menos nio somente), mas certamente essa perspectiva deve ir além da
assun¢do de uma separagio estrita entre pessoas, saberes, subjetividades
etc. — mesmo porque, 20 Mesmo tempo em que separa pessoas, a fronteira
também as agrega. A fronteira deve ser compreendida como um espago
intersticial e mével, a partir do qual pessoas e coletividades se identificam.

Conforme o pensamento decolonial, vimos que foram criadas identi-
dades sociais baseadas na raga no decorrer da expansio colonial, servindo
como base para a distribui¢do de trabalho e, por consequéncia, da explora-
¢do de mao de obra, do controle das subjetividades, afetos, conhecimentos
etc. Assim, a cada grupo de pessoas racialmente classificadas equivalia
uma forma de trabalho, de tal maneira que o controle dessa forca de
trabalho e desse grupo de pessoas passou a entrelagar-se, criando uma
nova forma de dominag¢io baseada na raga.

Dessa maneira, pensando a partir dos pressupostos aristotélicos e

tomistas que motivaram os primeiros passos da coloniza¢do da América,



o padrio desejado era o do homem catélico europeu que praticava sexo
com sua esposa para fins de reprodugdo. O que escapava a este padrio era
classificado e hierarquizado como inferior, de modo que a categoria “euro-
peu” passou a ser relevante como forma de classificagdo social e marcador
de desigualdade, surgindo como contraponto aos “negros”, as mulheres,
e, no caso especifico da América, aos selvagens, antropéfagos, nus, ateus,
sodomitas, id6latras... povo sem F¢, Lei, ou Rei; ou aos indigenas ainda
nio civilizados, nacionalizados e embranquecidos (e proletarizados).
Assim, ndo hé identidade possivel fora do padrio de poder imposto ao
longo do processo de colonizagdo e, uma vez que tais relagdes de coloniali-
dade persistem, perduram tais identidades. Isso torna vidvel a possibilidade
de existéncia de um discurso acerca da homossexualidade indigena como
perda cultural, vista nos exemplos apresentados em nosso capitulo introdu-
tério. O surgimento de um discurso de preconceito aos indigenas gueer por
parte dos préprios indigenas pode ser compreendido ndo apenas no contexto
das técnicas de dominagio dos povos indigenas do Brasil mas também da
formagio dos movimentos indigenas, com suas divisdes e conflitos internos.
Contudo, tais identidades, mesmo que em trinsito, seguem conduzindo
a uma posi¢do de subalternidade e deixando claro que o padrio de distri-
buigdo e usufruto do poder segue inexoravelmente, atuando em todas as
esferas da vida dessas coletividades, transcendendo fronteiras geograficas
ou temporais, operando além da Europa Moderna, mas constituindo a
prépria nog¢ao de modernidade em sua génese, sendo constitutiva dessas
identidades. Nesse sentido, a fronteira como algo mével e intersticial nao
se refere a uma suposta fluidez das categorias de identidade, mas as formas
e estratégias de existéncia que coletividades ontologicamente distintas ado-
tam frente a retérica da modernidade e a16gica da colonialidade. O poder
opera, como temos afirmado aqui, entre esses dois elementos (a retérica

da modernidade e a légica da colonialidade). Como uma face de Jano,



eles vislumbram o padrio de poder que marca o saber, o ser e o conhecer
da América desde seu nascimento, mas mesmo o olhar de Jano tem seus
pontos cegos e ¢ dentro destes pontos cegos que opera a retérica decolonial
enquanto estratégia emancipatéria — epistemicamente, inclusive. Trata-se de
buscar um olhar nio enquadrado sobre os enquadramentos. Uma diregio,
nesse sentido, ¢ indicada pelas ideias e provocagdes de ativistas e pensadores

two-spirit, a serem exploradas no préximo capitulo.



CAPITULO 4

Quando existir é resistir:
two-spirit como critica colonial

Entre 28 de agosto e 1° de setembro de 2008, ocorria em Sandstone,
Minnesota, o 20° encontro intertribal de representantes gays, 1ésbicas,
bissexuais e transgéneros de comunidades nativas,' onde estavam presen-
tes mais de 3 mil representantes de 36 etnias. Apés a abertura do evento,
o entdo candidato democrata a Presidéncia, Barack Obama, enviou aos
presentes uma mensagem de apoio, a qual Richard LaFortune, repre-
sentante da institui¢do que organizava o evento (Two Spirit Press Room),
responde: “Nés recebemos bem a expressao de apoio do senador Obama,
que certamente ndo esperdvamos. E totalmente apropriado para nossos
participantes tribais terem-na ouvido de um candidato a presidéncia dos
EUA, porque os participantes do encontro representam Nagoes Soberanas
e nés sempre fomos conhecidos como lideres entre nossas culturas”.?

Notam-se certamente algumas diferencgas entre esta situagio e aquela,
dos indigenas homossexuais no Brasil, retratada nos capitulos preceden-

tes, ndo apenas em termos da mobilizagdo do movimento indigena em

! Além desses encontros internacionais, organizagdes fwo-spirit mais ativas (como as de Denver,
Montana e Tulsa) promovem encontros anuais.

2 “We welcomed Senator Obama’s expression of support, which we certainly hadn’t expected. It is com~
pletely appropriate for our tribal participants to have heard from a US presidential candidate, because
the Gathering participants represent Sovereign Nations,” stated LaFortune, ‘and we have always

been known as leaders among our cultures.”



torno de demandas especificas — em especial estratégias de combate a
DST/HIV, saide mental e preconceito, como no caso norte-americano
— como do espago que esses indigenas conquistaram em suas préprias
comunidades. Enquanto, no Brasil, parte dos relatos mais recentes se dao
em torno ou a partir da estigmatiza¢do dos indigenas homossexuais, os
representantes homossexuais indigenas norte-americanos® fazem questao
de salientar seu papel de “lideres tradicionais em suas culturas”. Mais que
isso: enquanto no Brasil a homossexualidade indigena ¢ apresentada como
sendo vista pelos indigenas enquanto “perda cultural”, povos indigenas
nos Estados Unidos e Canadd a teriam em conta, como veremos, de
marcador de autodeterminagio e estratégia de combate ao discurso colo-
nizador. Isso significa que os indigenas brasileiros (ou parte deles) sejam
“homotébicos” Em principio, penso que nio.

Em primeiro lugar uma assertiva nesse sentido seria obviamente
problematica, por fazer sentido sobretudo dentro de uma légica de hete-
ronormatividade coerente com o sistema de valores moderno/colonial.
Vimos ja, a partir do vasto material histérico e etnografico disponivel, que
praticas homossexuais, por si s6, ndo pareciam causar surpresa em varios

povos indigenas no Brasil. Como escreve Gilley, tratando do assunto,

A “homofobia nativa” existe dentro do dominio da tradicio,
¢
nio no dominio ideolégico que estrutura o tradicional (como

o termo ¢ utilizado por povos tribais para referir-se a sua

* O termo “norte-americano” serd utilizado neste capitulo para referir-se aos habitantes dos
Estados Unidos ou, a depender do contexto, incluird os Canadenses. Isto justifica-se dada a
relagio estreita construida historicamente entre os movimentos fwo-spirit desses dois paises.
Neste sentido, confesso que a inclusdo do México, aqui, apresentaria outros desdobramentos
do ponto de vista da comparagio, dado nio haver — até onde pude constatar, a0 menos —
movimentos fwo-spirit no México, ainda que 14 haja organiza¢des bastante consolidadas de
indigenas gueer, como no caso do Muxhe, em Oaxaca.



visio de mundo). Deste modo o colonialismo transformou
com sucesso as formas pelas quais essas ideias imanentes
foram representadas nas priticas sociais, mas falharam
em permanentemente obliterar a 16gica cultural que uma
vez produziram multiplos géneros e sexualidades. Nativos
GLBTQ_e/ou rwo-spirit culturalmente conservadores sio
plenamente conscientes desse fato e buscam acessar aquela
légica subjacente para reassociar a tradi¢do de multiplos

géneros e sexualidades as praticas sociais da comunidade.

(GILLEY, 2010, p. 49, tradugdo nossa).*

Essa discussio serd retomada adiante, mas, desde j4, nos parece
importante estabelecermos que, embora sejamos da opinido de que a
auséncia de um movimento fwo-spirit aos moldes dos Estados Unidos,
no Brasil ndo se deva a uma “homofobia nativa” dos indigenas brasilei-
ros, temos por certo que essa auséncia seja reflexo de — e se reflita em —
relagoes de poder especificas estabelecidas ndo apenas dentro das aldeias
mas no ambito do que denominamos adiante de zonas de intersticio,
referindo-nos aos espacos discursivos de disseminagio de identidades e
resisténcias as categorias coloniais. Hd, supomos, algo que permita que
a dinimica descrita por Gilley possa operar na América do Norte que,

caso exista por aqui, tenha escapado a indigenas e antropélogos.

4 “Native homophobia’ exists within the realm of tradition, not within the ideological realm that
scaffolds the traditional (as this term is used by tribal peoples to refer to their worldview). Thus colo-
nialism successfully changed the ways in which these immanent ideas were acted out in social practices,
but failed to permanently obliterate the cultural logic that at one time produced multiple genders and
sexualities. Culturally conservative GLBTQ Natives and/or Two-Spirit people are fully aware of
this fact and attempt to access that underlying cultural logic fo reassociate the tradition of multiple
genders and sexualities with tribal community social practices.”



O argumento que buscar-se-4 defender aqui, seguindo o raciocinio
de diversos intelectuais e escritores fwo-spiriz, é o de que a atualizagao
dessa identidade ndo pode ser compreendida fora do contexto colonial,
ainda em curso. Assim, para compreendermos a emergéncia, ou nio, de
movimentos indigenas homossexuais, faz-se necessdrio buscar entendé-los
ndo apenas enquanto demandas de género ou sobre o corpo mas, sobre-
tudo, como fendémenos politicos relacionados a forma como sua relagio
com o Estado, com os préprios indigenas e com a sociedade envolvente
se mantém. A emergéncia de movimentos homossexuais a partir, muitas
vezes, de um discurso tradicionalista, nos diz algo sobre relagoes de poder
e politicas de identidade.

As ponderagdes do ativista Cherokee, Qwo-Li Driskill vio

nesse sentido:

David Eng, Judith Halberstam e Mufioz questionaram,
“o que os estudos gueer tém a dizer sobre império, glo-
balizacio, neoliberalismo, soberania, e terrorismo? O que
os estudos gueer nos dizem sobre imigragdo, cidadania,
prisdes, bem-estar, luto e os direitos humanos?” Embora
esses movimentos em estudos gueer estejam criando teorias
produtivas, eles ndo tém tratado das complicadas reali-
dades coloniais dos povos indigenas nos Estados Unidos
e Canadd. Em uma tentativa de responder as perguntas
acima postuladas em contextos especificamente nativos, as
criticas fwo-spirit apontam para a incumbéncia de os estu-
dos gueer examinarem o colonialismo em curso, o geno-
cidio, a sobrevivéncia e a resisténcia das nag¢des e povos
indigenas. Além disso, eles desafiam os estudos gueer para

confundir as nog¢des de nagio e de didspora, prestando



atengfo as circunstancias especificas das nagdes indigenas
nos fundamentos territoriais dentro dos quais Estados
Unidos e Canada colonizam. Para levar as perguntas acima
mais adiante, eu gostaria de perguntar o que as criticas
two-spirit podem nos dizer sobre essas mesmas questoes.
Além disso, o que essas criticas podem nos dizer sobre nagdo,
didspora, colonizacio e descolonizacio? O que elas tém a dizer
sobre os nacionalismos nativos, dos tratados de direitos, cidada-
nia e nao cidadania? O que elas podem nos dizer sobre os inter-
natos e escolas residenciais, a biopirataria,o Allotment Act,’ o
Removal Act,® 0 Relocation Act,’” ¢ 0 Indian Act?® Como elas
podem instruir a nossa compreensao dos papéis de misoginia,

a homofobia, a transfobia, e heterossexismo na colonizacio?

5 No final do séc. XIX o General Allotment/Dawes Act (1887) marca a passagem da politica de
concentragio e isolamento em Reservas (ver nota sobre o Removal Act, a seguir) para uma
politica de assimilagio, que vird a marcar o relacionamento entre o governo dos Estados Unidos
com os povos indigenas até o dltimo quartel do séc. XX (tais questdes serdo retomadas em
nosso ultimo item, neste capitulo). O principal objetivo do Allotment Act foi acabar com as
politicas de garantir maiores por¢des de terra para povos inteiros, buscando dar pequenos lotes
de terra para membros individuais do grupo. Dessa forma, os indigenas seriam pressionados
a tornarem-se fazendeiros, sendo “assimilados”, além de seus territérios ficarem disponiveis
para a ocupagio por colonos brancos. Tal politica continuou até 1934 (Reorganization Act).

¢ Também serd tratado no ultimo item deste capitulo, o Indian Removal Act (1830) autorizava

o Governo a negociar com virios povos indigenas do sul dos Estados Unidos sua remogio

para um territério federal a oeste do rio Mississippi, localizado onde hoje é parte do Estado

de Oklahoma. Tal atitude marcou a passagem das politicas de miscigenagio e conversdo para
as de remogio, que perdurariam até metade do século XIX. Como resultado do Removal Act,

os indigenas que ndo foram mortos ou deslocados, foram concentrados em pequenas areas e

pressionados a assinarem tratados cedendo seus territérios.

7 Também seré tratado no final deste capitulo. O Refocation Act (1956) deve ser compreendido no

contexto de intensificagio das politicas de término ou assimilagdo que marcaram as relages entre

o Governo dos Estados Unidos ap6s a segunda guerra mundial, sobretudo a partir de 1953 (Public

Law 280). Tratava-se de uma iniciativa no sentido de fazer os indigenas sairem de seus territérios

para buscarem treinamento profissional em dreas urbanas, onde seriam realocados e “assimilados”.

Assinado em 1876 pelo parlamento canadense, diz respeito @ competéncia para legislar sobre

assuntos indigenas.



O que eles tém a dizer sobre a restauracio do idioma nativo, o
conhecimento tradicional e sustentabilidade? O que as criticas

two-spirit podem nos ensinar sobre a resisténcia, sobrevivén-
cia e continuidade? (DRISKILL, 2010, p. 86-87, traducio

nossa, grifo nosso).’

Assim, nosso fio condutor neste capitulo serd buscarmos vislumbrar a
génese do movimento fwo-spirit nos Estados Unidos a fim de recupera-lo,
em seguida, enquanto critica ao colonialismo em curso. Dessa maneira,
ao contrario do movimento que realizei nos capitulos anteriores, nos
quais busquei sistematizar as formas pelas quais o enquadramento das
sexualidades indigenas moldou sua colonizagio a partir de um olhar
diacronico, este capitulo ndo buscard realizar um histérico exaustivo de
como as praticas gueer dos indigenas norte-americanos foram perse-
guidas e reprimidas ao longo da colonizagdo — hd excelentes textos que

trazem, de modo bastante convincente, tal levantamento: Hemilli (2005),

¥ “David Eng, Judith Halberstam, and Mursioz have asked, ‘what does queer studies have to say about

empire, globalization, neoliberalism, sovereignty, and terrovism? What does queer studies tell us about
immigration, citizenship, prisons, welfare, mourning and human rights?” While these moves in queer
studies are creating productive theories, they haven't adressed the complicated colonial realities of Native
people in the United States and Canada. In an attempt to answer the questions posited above within
specifically Native contexts, Two-Spirit critiques point to queer studies’s responsability to examine
ongoing colonialism, genocide, survival, and resistence of Native nations and peoples. Further, they
challenge queer studies to complicate notions of nationhood and diaspora by paying attention to the
specific circumstances of nations Indigenous fo the land bases the United States and Canada are colo-
nizing. To push the above questions farther, I would like to ask what Two-Spirit critiques can tell us
about these same issues. In addition, what can Two-Spirit critiques tell us about nationhood, diaspora,
colonization and decolonization? What do they have fo say about Native nationalisms, treaty rights,
citizenship, and noncitizenship? What can they tell us about the boarding/residential schools, biopiracy,
the Allotment Act, the Removal Act, the Relocation Act, and the Indian Act? How can they inform our
understanding of the roles of misogyny, homophobia, transphobia, and heterosexism in colonization?
What do they have to say about Native language restoration, traditional knowledge, and sustainability?
What do Two-Spirit critiques teach us about survival, resistance and continuance?’



Katz (1992), Thoms (2007), Roscoe (1995) e Trexler (2002) sdo excelentes
exemplos neste sentido.

Buscaremos, de certa forma, descentrar nosso ponto de vista,
olhando através do espelho: nos interessa como os préprios indigenas
articulam e constroem criticas aos nossos enquadramentos — como eles
enquadram/enxergam nossa obsessdo por enquadra-los/disciplina-los?
Desta forma, nosso intuito aqui serd o de trazer a perspectiva dos pré-
prios rwo-spirit a respeito destes processos, de modo que eles saiam da
eventual condi¢io de objeto de pesquisa e passem a fornecer, por meio
de suas experiéncias e perspectivas, o deslocamento epistémico necessirio
para compreender os processos pelos quais categorias como colonialismo,
poder, raca e saber foram e sdo operacionalizadas. Desse modo, como
apontamos em nosso capitulo introdutério, em nossos préximos dois
capitulos a comparag¢do com o contexto brasileiro nio serd exercida partir
de uma narrativa equivalente a anteriormente feita, buscando a compreen-
sio desses fendmenos por meio de um “arco interpretativo”, buscando
os excedentes de sentido que nos permitam acessar os lugares e saidas
possiveis para as sexualidades indigenas sob a vigéncia heteronormativa
desse processo de enquadramento/straightening.

Vejamos.
4.1 O movimento two-spirit nos Estados Unidos: revendo a literatura

Mais que uma vasta produgio sobre o tema, o contexto estaduni-
dense revela também virios textos escritos pelos préprios indigenas, pos-
sibilitando ndo apenas uma revisio bastante aprofundada do fenémeno,
como também a critica a pressupostos etnocéntricos em algumas anilises,
bastante reveladores de como o deslizamento seméntico de categorias

discursivas podem se apoiar na consciéncia moderna/colonial, inclusive



no que se refere a perspectivas antropolégicas — como no uso do termo
berdache, como veremos.

No que tange a produgio bibliogrifica sobre a tematica, da década
de 1980 até aqui inimeros livros foram escritos sobre o tema, revelando
uma produgio relativamente consolidada ao longo dos dltimos trinta
anos: The spirit and the Flesh: Sexual Diversity in American Indian Culture
foi escrito por Walter Williams, em 1986. Vinte anos depois, o mesmo
autor editaria Two-Spirits: A story of life with the Navajo, um livro de
fic¢do histdrica ambientado na década de 1860. Outro livro — Men as
Women, Women as Men: Changing Gender in Native American Cultures,
publicado em 1998, escrito por Sabine Lang — explora as diversas atitudes
das diferentes culturas indigenas norte-americanas frente aos “homens-
-mulheres” e “mulheres-homens”, a luz das perspectivas de género dessas
sociedades, incluindo mitologias nativas. A mesma autora vird a participar
da edi¢do, juntamente com Sue-Ellen Jacobs e Wesley Thomas do livro
Two-Spirit People: Native American Gender Indentity, Sexuality and Spi-
rituality (1997). O livro, que inclui vérios de seus 21 capitulos escritos
por indigenas autoidentificados como zwo-spirit, busca situar os vérios
aspectos da discussdo relacionados ao tema até entdo, buscando situar
conceitos como “berdache”, “two-spirif” e homofobia em povos nativos,
por exemplo. Outro autor que se destaca pela produgio sobre o tema é o
ativista Will Roscoe. Em 1984, chamado pela organizagio Gay American
Indian, coordenou um projeto intitulado Zhe History Project of Gay Ame-
rican Indians, que culminaria, em 1988, com a publicagio do livro Living
the Spirit: A Gay American Indian Anthology. O livro é um compéndio de
textos (inclusive poemas e pinturas) de indigenas das mais diversas etnias
(Sioux, Mohawk, Navajo, entre outros) dividido em duas partes: “Artists,
healers and providers: The berdache heritage” e “Gay American Indians

Today: Living the Spirit”. Apesar de haver sido escrito antes da adogio



do termo rwo-spirit, o livro ji deixa claro, desde seu preficio (escrito
por Randy Burns, indigena Paiute, que funda em 1975 juntamente com
Barbara Cameron, uma Lakota Sioux, a associagdo Gay American Indian,
primeira do género nos Estados Unidos), a agenda de lutas do movimento

daquele momento para frente:

Indigenas gays e lésbicas eram especiais em virias tribos.
Temos raizes aqui na América do Norte. Ao mesmo tempo,
os gays nativo-americanos enfrentam uma dupla opressio —
tanto racismo quanto homofobia. [...] Como gays, nossas
necessidades de satde ndo sio levadas a sério pelo governo.
Como indigenas, percebemos frequentemente que os progra-
mas de AIDS negligenciam importantes diferengas culturais
e falham em atingir qualquer povo indigena. Muitas agéncias
sequer possuem estatisticas para os indios que atendem, ou
nos incluem na categoria “outro/desconhecido”. (ROSCOE,

1988, p. 2-5, tradugio nossa, grifos no original).?

Assim, alguns dos principais pontos que viriam a marcar 0 movi-
mento fwo-spirit seriam, justamente, a luta contra o racismo e a homo-

fobia, a busca por politicas eficazes de combate a AIDS, a articulagio de

0 “Gay and lesbian Indians were special to a lot of tribes. We have roots here in North America. At the
same time, gay American Indians face double oppression — both racism and homaophobia. [... ] As gay
peaple, our health needs are not taken seriously by the government. As Indians, we often find that AIDS
programs overlook important cultural differences and fail to reach any Indian people. Many agencies
do not even have statistics on the Indians they serve, or they count us in the other/unknown’ cate-
gory. We are working to change this situation by educating and training our own community about
AIDS, and educating AIDS funding sources and service providers about the needs of Indian people.
Above all, GAI [sigla da organizacio Gay American Indian] has become an extended family for
gay Indians — not only those of us who live in San Francisco Bay area, but for our many family and
friends who regularly visit from other areas, as well. GAI has re-created the kinship ties of traditional
Indian family in an urban setting, and this has made all of us stronger.”



uma rede de movimentos fwo-spirit e, finalmente, o fortalecimento de
uma identidade ligada a um discurso tradicionalista pan-indigena.

E necessirio entender, no tocante a2 AIDS, que até 1990 o Centro
de Controle de Doengas (CDC) dos Estados Unidos ainda nio tinha
uma categoria separada para indigenas, tendo sido criado naquele ano
o National Native American Aids Prevention Center NNAPC) — no site
da organizagio! ha diversos materiais voltados diretamente ao trabalho
junto a indigenas fwo-spirit, como a cartilha Safe and Caring Schools for
Two-Spirit Youth: A guide for teachers and students. Mesmo esse material

reproduz o discurso de tradicionalidade em torno do zwo-spiriz:

Pessoas zwo-spirit tém uma longa histéria entre os povos
indigenas no Canadd. Antes do primeiro contato com colo-
nizadores Europeus, a maioria dos povos indigenas reconhe-
cia a importancia dos individuos zwo-spirit e a responsabili-
dade especial concedida a eles pelo Criador. As vezes eram
videntes, curandeiros ou lideres em suas comunidades. [...]
Apesar disso, o impacto da colonizagio tem tido longa dura-
¢do: suprimindo as tradi¢es e papéis rwo-spirit e deixando
geragdes de pessoas rwo-spirit sofrendo de vérias formas de
discriminagio e estigma. (GENOVESE; ROUSELL, 2011,

p- 2, tradugdo nossa).'?

1 Disponivel em: https://www.nnaapc.net/. Acesso em: jun. 2019.

12 “Two Spirit peaple have a long history among Indigenous people across Canada. Before first contact
with European colonizers, most Indigenous people recognized the importance of Two Spirit individuals
and the special responsibility bestowed on them by the Creator. [... ] Nevertheless, the impact of colo-
nization has been long lasting; suppressing Two Spirit traditions and roles and leaving generations

of Two Spirit people suffering from multiple layers of discrimination and stigma’.



Retomando nosso levantamento da literatura zwo-spirit, é facil notar
como os autores vao gradativamente assumindo que a pritica seja nao
apenas tradicional, mas diretamente ligada a0 mundo espiritual.

Nesse sentido,em 1991, Will Roscoe publica o livro Zhe Zuni-Man-Woman:
We'wha and the Zuni third gender role. O livro trata da vida de We'wha, um(a)
Ihamana (termo traduzido como “terceiro género” ou “zwo-spiri’, pelos pes-
quisadores) Zuni, que exercia papel de mediador(a) e embaixador(a) dos Zuni.
We'wha, como bem descreve Roscoe, foi membro de uma comisso que visitou
o presidente norte-americano Grover Cleveland, em 1886, tendo passado seis
meses em Washington sem que ninguém, inclusive o presidente, percebesse
que aquela india havia nascido homem.

Roscoe defende assim, em seu livro, que os fwo-spirit ndo sejam
apenas homens travestidos de mulheres (ou vice-versa), mas uma sin-
tese Unica entre os dois universos, nio sendo nem uma coisa, nem outra.
Anos depois, Roscoe desenvolveria seus argumentos sobre terceiro género
em seu livro Changing ones: third and fourth genders in native North Ame-
rica, publicado em 1998. No livro, Roscoe faz um apanhado de praticas
classificadas por ele como berdache (ver sobre isso adiante) em mais de
150 etnias, mas centra seu foco de andlise em trés estudos de caso: um(a)
Crow que lutou na batalha de Rosebud (1876), um(a) Navajo chamado/a
Hastiin Klah e uma guerreira Crow com trés esposas.

Também na década de 1990 temos a publicagio do livro escrito por
Richard C. Trexler, intitulado Sex and conquest: Gender Construction and
Political Order at the time of European Conguest of the Americas (1995).
O livro possui uma estrutura e argumentagio bastante dissonantes daquela
levantada até aqui. Trexler passa em revista, nos seus primeiros capitulos,
as praticas homossexuais na Europa mediterranea a época da “conquista”
europeia, bem como as narrativas de cronistas (como Cabeza de Vaca,

Lopez de Gomara, entre outros) de priticas sexuais entre os nativos.



Contudo, o autor argumenta que a pratica do berdache (ver adiante) teria
como fungio servir sexualmente aos homens, de modo a evitar o estupro
de mulheres. Dessa forma, os berdaches teriam também papel econdmico
e politico, operando sistemas de trocas entre familias proporcionando
jovens “noivas” tempordarias aos homens jovens. O argumento, contudo,
ndo parece ter feito eco entre os pesquisadores — ao contrdrio, cada vez
mais a literatura parece dar voz as reivindica¢des do movimento fwo-spirit.

Exemplo disso ¢é o livro editado por Lester B. Brown, intitulado Zwo
Spirit People: American Indian Lesbian Woman and Gay Men (1997). A obra
se divide em trés partes (“Identity”, “Social services” e “AIDS and American
Indians”) que sio, de certa forma, resultado das preocupagdes do movimento
two-spirit a época, como mostramos hd pouco. O livro peca, contudo, por
trazer em certas passagens uma visio bastante genérica e ideologizada das
sexualidades indigenas, chegando a afirmar, por exemplo, que os indige-
nas norte-americanos possuem “crencas muito simples sobre sexualidade
humana e tais crengas foram baseadas em suas experiéncias” (1997, p. 7).

Entretanto, os livros mais recentemente organizados sobre a tema-
tica vio em outra dire¢do. Ao longo dos dltimos anos, como veremos,
surge uma literatura mais madura sobre o tema, da mesma forma que se
multiplicam os textos escritos por indigenas zwo-spirit.

Dentre os livros mais recentes, merece destaque Becoming Two-spirit:
Gay Identity and Social Acceptance in Indian Country, escrito por Brian
Joseph Gilley (2006). O livro baseia-se em cinco anos de trabalho de
campo do autor entre nativos zwo-spirit e busca responder “por que os
homens fwo-spirit tentam conciliar uma divisao for¢ada em seus mundos
sociais e como eles atingem seu senso de quem sdo, em meio as ideias
contemporaneas de identidade e cultura indigenas” (2006, p. 4). Assim, ao
longo de seus sete capitulos, Gilley trata da formagio das redes de for-

magio e consolida¢do do movimento rwo-spirit frente a0 movimento



LGBT (majoritariamente formado por brancos) e ao movimento indigena
(segundo ele, marcadamente homofdbico). Dessa forma, o autor analisa
esse duplo movimento (o qual vai, como vimos, no sentido da “dupla opres-
sd0”, nos termos de Randy Burns), descrevendo de que forma o movimento
two-spirit interage com as comunidades nativas, confrontando a homo-

fobia e o legado colonial. A narrativa de Gilley, nesse sentido, descreve

como a identidade rwo-spirit atravessa fronteiras da sexua-
lidade e indianidade, ao contrastar a assimila¢io de “indios
gays” a “responsabilidade tradicional” zwo-spirit a heranga
nativa, ou envolvendo-se na ‘conscientizagio gay da comu-
nidade’a fim de néo incorporar os desejos do movimento
LGBT nio indigena por diversidade, mas de atrair os gays

Nativos para os espagos Nativos. (MORGENSEN, 2008,
p-2.078, tradugio nossa).”

De fato, parte considervel da literatura mais recente sobre o tema
trata ndo mais (ou pelo menos nio somente) de discutir a terminologia
mais adequada para a descri¢do do fendmeno — boa parte da literatura
da década de 1990, produzida no mesmo momento em que se (re)con-
figuravam as redes e identidades rwo-spirit giravam, como vimos até
aqui, em torno dessa questio. O movimento agora vai, justamente, em
outra diregdo: em se caracterizar a assun¢io da identidade zwo-spiriz
também como um movimento anticolonial."* Dessa forma, a negativa
dos indigenas zwo-spirit ao rétulo de “gays” vai nesse sentido: mais do
B “How two-spirit identity traverses boundaries of sexuality and indigeneity, as when contrasting a

perceived assimilation of gay Indians’ to two-spirit’s ‘traditional responsibility’ to Native heritage,
or engaging gay community awareness’ not to embody white GLBT desires for diversity but to draw

away Native gay men into Native spaces.”
* Como veremos adiante (cf. 4.3)



que o combate a heteronormatividade, hd o entendimento de que essa
heteronormatividade esteja enquadrada em um discurso e préticas colo-
nialistas — o movimento LGBT, dessa maneira, por se construir nesse
contexto, nio teria condi¢des de representar as demandas indigenas.

Assim, 0 movimento fwo-spirit busca reafirmar uma tradicionalidade
pan-indigena subsumida a essas praticas. Morgensen, em sua andlise do
livro de Gilley, argumenta nesse sentido, ao afirmar que os fwo-spirit “tam-
bém atravessam as fronteiras da indigeneidade — aparéncia, percentual de
sangue, registro — por diversas vezes marcando sua construgio ou refor¢ando
seus efeitos marginalizantes, [...] explora[ndo] como o embranquecimento
coloca a identidade nativa em debate” (MORGENSEN, 2008). Ou seja,
mais do que simplesmente operar no 4mbito de politicas nativas de género,
o fendémeno nos diz — e muito — sobre as politicas indigenas de identidade,
etnicidade, de construcdo da tradigio e de fronteiras etc. Trata-se de buscar
sair da condi¢do de invisivel tanto no que diz respeito as demandas dos
movimentos indigenas quanto nos LGBT (cf. GILLEY, 2006, p. 5-6).

Muito do que foi dito aqui é o argumento de Morgensen, em livro
intitulado Space between Us: Queer Settler Colonialism and Indigenous
Decolonization (2011). O autor tem dedicado seus estudos a forma como
o racismo e o colonialismo estruturaram as politicas LGBT nos Estados
Unidos e Canada. Neste livro, Morgensen trabalha justamente com a
relagdo entre a histéria colonial, do movimento LGBT e do movimento
two-spirit, focando sua andlise no ativismo fwo-spirit enquanto movi-
mento pela descolonizagdo indigena.

Morgensen também participou da organizacao, em 2011, do livro Queer
Indigenous Studies: Critical Interventions in Theory, Politics and Literature, jun-
tamente com Brian Joseph Gilley, Qwo-Li Driskill (7wo-spirit Cherokee)
e Chris Finley (membro do Colville Confederated Tribes, Washington).



O livro, em suas primeiras pdginas, aponta uma série de questdes as

quais buscara responder:

Como uma geragio anterior de estudos antropolégicos e gays
e lésbicos definiam o conhecimento académico sobre género,
sexualidade e povos indigenas? Como antigas descrigoes foram
substituidas por décadas de organizagio e escrita indigena
LGBTQ2 [Gays, Lésbicas, Bissexuais, Travestis, Transgéne-
ros, Transexuais, Queer e two-spirz'z‘]? Como nés compreende-
mos as culturas e politicas que os indigenas LGBTQ2 criam,
incluindo a reivindicagao de identidades como fz'afafine, asegi,
e takatapui? Como a atual teoria em estudos gueer e indigenas
informam nosso trabalho, da promogio da teoria gueer de
uma “critica sem sujeito”, aos esforgos dos estudos indigenas
em centralizar os conhecimentos indigenas e investigar criti-
camente o colonialismo? (DRISKILL; FINLEY; GILLEY;
MORGENSEN, 2011, p. 2, tradugio nossa).

Os autores buscario, assim, ao longo dos doze capitulos que compoem
o livro, responder a essas questdes, unindo criticas fwo-spirit e queer indigena
(2011, p. 22), por entenderem que ambas se complementem: o gueer na cri-

tica a heteronormatividade, o fwo-spirit enquanto critica ao projeto colonial.

Y “How did a prior generation of anthropology and gay and lesbian studies define scholarship on gen-
der, sexuality, and Indigenous people? How have old accounts been displaced by decades of Indigenous
GLBTQ2 [LGBT, Queer e two-Spirit] organizing and writing? How do we understand the cultures
and politics that Indigenous GLBTQ2 people create, including the reclaiming of identities such as

fa'afafine, asegi, and takatapui 2How does current theory in queer and Indigenous studies inform our
work, from queer theory’s promotion of a Subjectless critique’, to efforts in Indigenous studies to center
Indigenous knowledges and critically investigate settler colonialism?”



Na verdade, a op¢io por trazer aos estudos rwo-spirit a teoria queer
contém, em si mesma, uma critica aos usos académicos do termo zwo-spirit
— em especial apds a publicagio de Two-Spirit People, em 1997, sobre o
qual jd tratamos. Driskill, Finley, Gilley e Morgensen (2011, p. 13ss) cri-
ticam o livro de Jacobs ez al, por ele nio refletir a mudanga nos métodos
de produgio de conhecimento nos estudos nativos, bem como pelo fato
de que virios colaboradores do livro organizado por Jacobs ez al. haverem
simplesmente substituido o termo erdache (como veremos, isso seria algo
equivalente a “pederasta” ou “sodomita”) por rwo-spirit, como se fossem
equivalentes. Além disso, Driskill e os demais criticam o fato de que,
naquele livro, Jacobs e seus colaboradores teriam deixado em segundo
plano as contribui¢ées dos autores indigenas, dando especial atengio aos
colaboradores académicos — reproduzindo, assim, a 16gica de dominagao.

Dessa maneira, varios estudiosos do assunto que teriam tomado o
livro de Jacobs como referéncia acabaram colocando o uso do termo
two-spirit em xeque, sem perceber que isso ia diretamente de encontro as
demandas dos ativistas two-spirit que buscavam, justamente, um termo
que agregasse uma identidade pan-indigena, mais do que — como queriam
os antropélogos — acentuasse especificidades locais e/ou culturais. Dessa
forma, a medida que o ativismo zwo-spirit se distanciava da academia, se

aproximava da literatura e das teorias gueer, justamente pelo fato de que a

teoria gueer ndo é um quadro de referéncia singular, concei-
tual ou sistemdtico, mas sim uma cole¢ido de compromis-
sos intelectuais com as relagées entre sexo, género e desejo
sexual. Se a teoria gueer ¢ uma escola de pensamento, entio
ela é uma escola com uma visdo bastante heterodoxa de
disciplina. O termo descreve um leque bastante diverso de

préticas e prioridades criticas: leituras da representagio do



desejo pelo mesmo sexo em textos literdrios, filmes, musica
e imagens; andlise das relagées de poder sociais e politicas
da sexualidade; criticas do sistema sexo-género; estudos de
identificagdo transexual e transgénero, de sadomasoquismo
e de desejos transgressivos. (SPARGO, 2006, p. 8-9).

Assim, a opgio pela teoria gueer no lugar da Antropologia reflete um
desejo — e possivelmente a necessidade — de se obter maior visibilidade
da (e na) prépria produgio rwo-spirit, inclusive artistica.

Isso nos ajuda a entender por que esse livro foi langado em conjunto
com aquele organizado por Driskill, Daniel Health Justice (Cherokee),
Deborah Miranda (#wo-spirit da nagio Ohlone/Costonoan-Esselen), e Lisa
Tatonetti, intitulado Sovereign Erotics: A collection of Two-Spirit Literature.
O livro pretende dar continuidade aos propésitos de Living the spirit, con-
sistindo basicamente em uma coletinea de textos de autores rwo-spirit.
A medida que esses autores vio se aproximando da teoria queer e se distan-
ciando do debate antropolégico sobre a questao, ¢ notével como gradativa-
mente os textos sobre o tema passam a figurar em coletineas organizadas
por indigenas e/ou pesquisadores da drea de literatura. Exemplo disso ¢ o
numero do periédico GLQ: A journal of Lesbian and Gay studies intitulado
“Sexuality, Nationality, Indigeneity: Rethinking the State at the Intersection
of Native American and Queer Studies” e organizado em 2010 por Daniel
Health Justice (um dos organizadores da obra anterior), em conjunto com
Bethany Schneider e Mark Rifkin. Apesar de alguns artigos tratarem de
heteronormatividade e colonialismo em uma perspectiva histérica, parte
considerdvel do volume é composto por histérias de vida e andlises de obras

literdrias e filmes, partindo da teoria gueer.



Além dessas obras, mais uma refor¢a a recente aproximagio dos estudos
two-spirit com a teoria gueer: o livio de Mark Rifkin intitulado When did
Indians become straight? Kinship, the history, and Native Sovereignty (2011).

Como o autor relata, seu livro

demonstra como o imperialismo americano contra os povos
nativos ao longo dos ultimos dois séculos pode ser com-
preendido como uma forma de torni-los “enquadrados”
[straight, no original] — ao inserir os povos indigenas em
nog¢des anglo-americanas de familia, lar, desejo e identidade

pessoal. (RIFKIN, 2011, p. 9, tradugdo nossa)."®

Como vemos, até aqui, mais uma vez surge a questao das identidades
indigenas fora do esquema heteronormativo colonial como uma forma de
resisténcia politica. Contudo, Rifkin oferece-nos em seguida uma explicagio
de por que o foco dos estudos sobre a temitica se voltou, gradativamente,
para as obras artisticas desses indigenas, a partir da teoria gueer: “Seus tra-
balhos enfatizam o papel desempenhado pela ‘sexualidade’ nativa em formas
tradicionais de identificagdo politica e tomada de posi¢do enquanto também
localizam a violéncia em curso nos EUA em suas tentativas de traduzir a
vida social nativa em termos euro-americanos” (RIFKIN, 2011, p. 9).

Dessa forma, o autor trata em seu livro dos textos escritos por nati-
vos a respeito das mudangas na politica indigenista nos Estados Unidos
entre os séculos XIX e inicio do XX, comparando-os com os textos de
autores gueer contemporaneos — nativos ou nio. No percurso, alguns

conceitos como soberania, heteronoramatividade, parentesco e raga serdo

¢ “Demonstrates how US imperialism against native peoples over the past two centuries
can be understood as an effort to make them ‘straight’— to insert indigenous peoples into
Anglo-American conceptions of family, home, desire and personal identity.”



desenvolvidos a partir das teorias gueer. Como Gilley ird notar, a andlise
de Rifkin demonstra a “intrusdo capilar de ideias assentadas nos conceitos
fundamentais sobre os quais muitas atividades a nivel nacional baseiam
suas reivindica¢ées por soberania. Dessa forma, o autor nos lembra que
a soberania é um conceito seletivo, excludente e hetero” (GILLEY, 2012,
p-572). A questio, dessa forma, passa a ser novamente (ainda que nio
necessariamente a luz da Antropologia) a relagio politica mantida entre
o Estado — desde sua formagio até os dias de hoje — e os povos indigenas,
bem como a prépria trajetéria que tornou possivel a formagio de uma
identidade rwo-spirit frente a propria trajetéria do movimento indigena.

Trata-se, como vimos, de algo mais além da assung¢do de uma iden-
tidade individual pautada em hébitos sexuais, mas de uma demanda
anticolonial a partir de um discurso tradicional pan-indigena. O que os
vérios escritos aqui trazidos nos permitem perceber é o deslocamento do
eixo de discussdes a partir do conceito de rwo-spirit em si (em principio
visto apenas como uma alternativa politicamente correta para berdache)
para a expressao dessa identidade, jd assumida e ostentada. Nesse sen-
tido trataremos de, na préxima se¢io, expor brevemente os caminhos
que foram trilhados até chegar-se ao rwo-spirit para depois retornarmos

com algumas consideragdes em face ao que foi exposto até o momento.
4.2 De murejado a two-spirit: emergéncia de uma identidade

Nesta se¢@o apresentaremos brevemente alguns dos termos até aqui
utilizados — como rwo-spirit e berdache, por exemplo — e de que maneira as
mudangas de terminologia corresponderam, quase sempre, a uma mudanga
na perspectiva das praticas homossexuais indigenas na América do Norte.
Dessa maneira, em um primeiro momento temos termos como mujerado

e joyas, passando a berdache, gay, terceiro género e, finalmente, zwo-spirit.



Deixo claro desde ja que os termos ndo sdo, de forma alguma, sinénimos
entre si: sua compreensio passa necessariamente pela compreensio do
momento pelo qual os povos indigenas passavam frente ao agente colonial
e, mais a frente, em relagdo aos movimentos LGBT e indigena.

Com esse intuito tomaremos como ponto de partida o artigo de
Roscoe publicado no GLQ em 1995." Nele, o autor parte de uma per-
gunta aparentemente simples, feita por um indio Zuni quando o autor
passava pelo Novo México. Sabendo que Roscoe alguns anos antes havia
publicado o livro sobre We'wha, Alex Seotewa, lideranc¢a Zuni, lhe per-
gunta: “Vocé acha que We'wha era homossexual”? O questionamento
serve como desencadeador da anilise, feita por Roscoe, sobre até que
ponto a expressio “homossexualidade” se adequa a descrigdo do que era
Wewha, por exemplo. Mais que isso, a esta segue-se, inevitavelmente, outra
pergunta: os indigenas homossexuais hoje podem evocar uma identidade
two-spirit? A questdo ¢, por si s6, complexa e depende de desnaturalizar
a prépria nogdo de homossexualidade como compreendida no ocidente,
enquanto categoria que somente viria a surgir no século XIX, como bem
demonstra Foucault em seu primeiro volume de Histdria da Sexualidade.

Se nosso préprio conceito de homossexualidade nio é univoco, por
que as préticas dos povos indigenas, compreendidas por nés, hoje, como
“homossexuais”, seriam? Roscoe fard assim um levantamento da vasta lite-
ratura de cronistas com referéncias ao tema a fim de mostrar como o uso de
diversas categorias em variados momentos da colonizagio norte-americana
revela uma heterogeneidade nas praticas levadas a cabo pelos agentes coloniais.

Da mesma forma, os povos indigenas também demonstram dinamismo na

forma como classificam, elas mesmas, as praticas homossexuais. Um exemplo

17 Recomenda-se também a leitura dos textos de Goulet (1996) e Epple (1998), para uma discus-
sdo pormenorizada das categorias berdache, gay, two-spirit e third gender entre povos indigenas
norte-americanos.



disso é dado por Roscoe, a partir de sua prépria experiéncia, ao afirmar (1995,
p-198) que em 1987 a expressio Zuni /hama ou lhamana ainda era utilizada
para referir-se a pessoas como We’'Wha, enquanto um novo termo — /balha
— era utilizado para referir-se a homossexuais. Anos depois, em 1993, 0 autor
soube que e#sawak’i (garota-garoto) era usado para referir-se aos fwo-spirit
tradicionais, enquanto /ba’ma passou a ser utilizado para designar “gay”.

O autor sintetiza seu argumento da seguinte forma:

De fato, uma revisio da extensa literatura de contato — rela-
tos de exploradores europeus, comerciantes, missiondrios e
assim por diante — sugere que os intercimbios culturais entre
os conceitos nativos e branco de sexualidade seguiram con-
forme os modelos de Sahlins previam. Os papéis rwo-spirit
eram tanto reproduzidos quanto transformados. No que se
segue, virei esbogar essa “conjuntura da estrutura” em dois
cendrios distintos: na fronteira norte-americana, onde euro-
peus e fwo-spirits se encontraram cara-a-cara; e na Europa,
onde aqueles que liam os relatos sobre fwo-spirits criaram
um vasto discurso sobre eles que eventualmente contribuiu
para os discursos médicos e politicos sobre homossexua-
lidade no final do século XIX. (ROSCOE, 1995, p. 197,

tradugio nossa, negritamos, itdlico no original).'®

18 “Tn fact, a review of the extensive contact literature — accounts by Europeans explorers, travelers, traders,
missionaries, and so forth — suggests that the cultural exchange around white and native concepts of sexu-
ality proceeded much as Sahlinss model predicts. Two-spirit roles were both reproduced and transformed.
In what follows, I will outline this tonjuncture of the structure’ in two distinct settings: on the North
American frontier, where Europeans and two-spirits met face-to-face; and in Europe, where those who
read accounts of two-spirits created an extensive discourse about them that eventually contributed to the

medical and political discourses on homosexuality of the late nineteenth century.”



Neste ponto, uma coisa chama a atengio: o fato de que em diversos
relatos os fwo-spirit descritos mantém o papel de mediadores. A nogio,
na etnologia brasileira, ndo ¢ tdo estranha assim. Remeto aqui a clds-
sica andlise de Roberto DalMatta sobre o mito timbira de Auk4é, e a sua
assunc¢do de que, nos mitos, os jovens e as mulheres exer¢am, note-se,

papel de mediadores:

a categoria mulher parece ficar situada numa drea onde é
possivel a sua conexio com o plano da natureza. A categoria
mulher, portanto, estaria situada entre homens e animais,
donde sua ambiguidade, isto ¢, sua capacidade de, em certas

circunstancias, organizar ou desorganizar relagdes sociais.

(DAMATTA, 1970, p. 94).

Deixo esse trecho a titulo de provocagio para pesquisadores interes-
sados em investigar de que forma a homossexualidade indigena pode se
articular com as perspectivas indigenas de género a luz de suas cosmologias,
nogdes de pessoa, corpo, parentesco etc. K possivel, hipoteticamente, que o
homossexual (ou, pelo menos, o homossexual masculino) acabe incorpo-
rando a ambiguidade feminina ou, por outro lado, que seja, ele mesmo, um
elemento ambiguo. Alguns textos, citados anteriormente sobre Krembegi,
avangaram nessa dire¢io, mas, para os fins deste trabalho, especificamente,
nos interessam as eventuais consequéncias desse papel de mediador assu-
mido pelo fwo-spirit no que diz respeito as relagdes interétnicas.

Lembremos, novamente, do que diz LaFortune respondendo a Barack
Obama, no encontro em Tombstone: “nds sempre fomos conhecidos como
lideres entre nossas culturas”. O papel, justamente, que figuras como
We'wha (Zuni, 1850-1896) e Hastiin Klah (Navajo, 1867-1937) desem-

penham refor¢a nosso argumento de que a compreensio da assungdo



da identidade rwo-spirit passa, necessariamente, pela compreensio das
politicas interétnicas — por isso, voltemos a Roscoe.

O autor dedica boa parte de seu artigo (1995, p. 201 e seguintes) a fazer
uma exegese dos termos utilizados por cronistas e autores diversos (padres,
comerciantes, aventureiros etc.) para referirem-se 4 homossexualidade indi-
gena, por entender que esses termos deem pistas sobre a influéncia das cate-
gorias nativas e europeias umas sobre as outras. Ele destaca num primeiro
momento que esses termos sio quase sempre derivados da palavra francesa
berdache, da espanhola mujer, do inglés hermaphrodite e da palavra de origem
nativa, joya. Vejamos o que ele nos diz sobre cada uma dessas categorias.

Berdache (e suas variagdes, como La Berdach, Berdash, Bundosh,
Broadash etc.) seria utilizado desde o século XVII, tendo sido adotado
por virios antropdlogos, como vimos, para referir-se a pratica. O termo
provém do persa e refere-se ao prisioneiro ou escravo jovem, sendo incor-
porado por diversas linguas europeias vindo a significar o parceiro mais
jovem em uma relagio homossexual com acentuada diferenca de idade.
Aos poucos o termo caiu em desuso na Europa, continuando a ser uti-
lizado nas coldnias e, com a etimologia da expressio se perdendo, os
estudiosos seguiram utilizando-o.

Ja a expressdo mujerado, bem como suas variagdes (hombres mugeriegos,
amejerado, mojara, mujerero etc.), pode ser traduzida como “afeminado”,
sendo utilizada principalmente entre os séculos XVII e XVIII, chegando,
contudo até o século XX. Outro termo ao qual nos apresenta Roscoe é

Jjoya, utilizado entre o final do século XVIII e inicio do século XIX, rela-
cionado etimologicamente a povos nativos da Califérnia Central. Como
o autor aponta, apesar dessa expressio ser tributdria de um termo nativo,
ainda assim ¢ possivel perceber em seu uso relagdes de poder. Segundo
ele (ROSCOE, 1995, p. 203), em censos promovidos por 6rgios oficiais

ou missoes, o termo joya aparecia ao lado de homens que realizavam



agdes usualmente femininas, como a confecgio de potes, por exemplo.
Nesse caso, seus nomes eram algo como “Juan Amujerado”, refletindo
justamente a perspectiva europeia de configurar os zwo-spirit como des-
viantes, marginais — o mesmo se pode dizer quando do uso da expressio
hermaphrodite e suas variagdes, utilizadas entre os séculos XIX e XX, sendo
ja reflexo de uma perspectiva classificatéria pautada em termos médicos,
mencionada anteriormente.

Relevante, para os fins deste trabalho, é a pergunta feita por Roscoe:
“Qual foi o impacto desses termos [joyas, mujerados, berdaches etc.] nos
conceitos de sexualidade e género mantidos pelos nativos e europeus que
deles se utilizavam?” (1995, p. 204). Um dos efeitos, sustenta o autor, seria
a percep¢ao de que cada um desses casos de variagdo de género seria parte
de um problema “indigena” genérico, mas apenas caracteristico deste ou

daquele grupo. Isso criou uma situagdo interessante:

Quando os nativos comegaram a se comunicar com 0s euro-
peus muitos deles jd tinham um conceito pan-tribal da
condicio de terceiro género. De fato, a assungio de que
os papéis de terceiro género era um fendémeno universal
levou alguns nativos a buscar — e encontrar — tais papéis
em pessoas do mundo branco. Na década de 1930 os velhos
Navajo comentaram com o antropélogo Willard Hill, “deve
haver muito mais travestis [ nddleehé] entre os brancos que

entre os Navajo porque tantas mulheres brancas usam calgas”

(ROSCOE, 1995, p. 205, tradugio nossa, grifo nosso).”

¥ “When natives began to communicate with Europeans many of them already had a pan-tribal concept
of third-gender status. Indeed, the assumption that third-gender roles were a universal phenomenon led
some natives to look for-and find-such roles and persons in the white world. In the 1930s older Navajos
commented to the anthropologist Willard Hill, “Ihere must be a great many more transvestites [i.e.,

>

nddleehé] among the whites than among the Navaho because so many white women wear trousers.



Entretanto, ndo apenas os indigenas foram gradativamente tomando
consciéncia da pritica enquanto fendémeno, pela disseminagio desses ter-
mos genéricos: o discurso europeu também seguiu esse caminho. Dessa
forma, em um primeiro momento esse discurso produziu descri¢oes pauta-
das em uma perspectiva moral da diversidade cultural (a pratica, condenada
pela Igreja, era vista como clara prova da inferioridade dos nativos); em
seguida, da monstruosidade (a partir do uso de categorias como hermafro-
ditismo e sodomia); um discurso histérico-filoséfico; e, no século XIX, a
partir das Ciéncias Sociais e da Medicina — com autores como Cornelius
de Pauw, por exemplo, questionando sobre as eventuais causas do herma-
froditismo em nativos americanos (1995, p. 212 e seguintes). Dessa forma,
Roscoe consegue fazer de forma bastante convincente uma exegese dos
diversos autores — e seus usos — que se debrugaram sobre a problemitica,
tragando um roteiro detalhado desde as descri¢bes do século X VI até as
mais recentes, demonstrando como essas perspectivas, polivocas de ambos
os lados, entrecortam-se continuamente. Como aponta o autor, “ndo ha
papel fwo-spirit ‘puro’ nem categoria ocidental ‘pura’de homossexualidade;
ap6s cinco séculos de contato, uma se refere a outra” (p. 217).

As diversas categorias em jogo — berdache, gay, mujerado etc.— sio produ-
tos hibridos de um processo histérico, frutos de interagées em uma zona de
fronteira com simbolos e identidades sendo constantemente ressignificados
e renegociados. Exemplo claro disso é, justamente, a assungdo da identidade
two-spirit por indigenas norte-americanos a partir, principalmente, de 1990.

Naquele ano, por ocasiao da 7hird Native American/First Nations Gay
and Lesbian Conference, em Winnipeg, estudiosos, indigenas e ativistas
resolveram substituir o termo berdache por two-spirit — preferéncia rati-
ficada quando da realizagdo, pela American Anthropological Association
em 1993, da conferéncia Revisiting the North American Berdache, Empi-

rically and Theoretically. Contudo, a escolha pela expressio two-spirit,



proveniente da expressdo ojibwa niizh manitoag possui implicagoes-chave
para a investiga¢do a que me proponho.

Como escrevem Jacobs ez al.,

A decisao pelos nativos americanos (indigenas dos Estados Uni-
dos) daqueles das Primeiras Nag6es (povos indigenas do Canads)
que participaram da conferéncia de Winnipeg e da seguinte em
usar a identidade de dois-espiritos foi deliberada, com uma clara
intencdo de se distanciar dos nao indigenas gays e 1ésbicas. Pare-
ce-nos uma coincidéncia interessante que esse distanciamento
marcado tenha acontecido num momento em que os governos
dos Estados Unidos e Canada estavam apenas comegando a res-
ponder a epidemia da AIDS na comunidade gay. Muitos homens
nativo-americanos urbanos tentaram voltar para casa em suas
reservas para passar seus ultimos anos com suas familias antes
de morrer por complicagdes da infecgdo pelo HIV. Cada um de
n6s ouviu histérias pessoais de homens que nao eram bem-vin-
dos em “casa” porque eles tinham “doenca de gay branco”e que
homossexualidade ndo era parte da cultura tradicional. Usando a
palavra “dois-espiritos”, enfatiza-se o aspecto espiritual da vida e

minimiza a persona homossexual. (1997, p. 3, tradugio nossa).*

20 “The decision by Native Americans (indigenous people of the United States) and those of the First
Nations (indigenous people of Canada) who attended the Winnipeg and subsequent conference fo use
the label two-spirit was deliberate, with a clear intention to distance themselves from non-Native
gays and lesbians. It seems to us of interesting coincidence that this marked distancing happened at
a time when the governments of United States and Canada were just beginning to respond to the
AIDS epidemic in the gay community. Many urban Native American men attempted to return home
to their reservations to spend their last years with their families before dying from complications of
HIV infection. Each of us has heard personal stories from men who were not welcome ‘home’ because
they had that ‘white gay man’s disease’ and that gayness was not part of traditional culture. Using the
word two-spirit’ emphasizes the spiritual aspect of one’ life and downplays the homosexual persona’.



A fim de entender esse movimento parece importante situarmos que
tipo de articulagio tornou possivel, dentro do movimento homossexual
indigena norte-americano, sua prépria existéncia.

Roscoe (1998, p. 100 e seguintes) traga um panorama dos caminhos
que levaram a essa articula¢do — advinda tanto das lutas pelos direitos
homossexuais em San Francisco (Califérnia) quanto das lutas indigenas
na América do Norte, bem como, posteriormente, pelas demandas surgi-
das com o aparecimento da AIDS. O autor situa como marco dessa luta
justamente a fundagdo, como apontamos anteriormente, da GAI (Gay
American Indian), em 1975. Segundo os indigenas por ele ouvidos ao
longo de seu trabalho, a articulagdo que levou a criagdo dessa organizagio
apenas foi possivel apds a ocupagio de Alcatraz por ativistas indigenas,
em novembro de 1969: o movimento Red Power deu aos grupos indige-
nas — inclusive aqueles marginalizados, como os homossexuais — coragem
para organizarem-se e enfrentarem o aparato colonial.?! Até entio, os
indigenas homossexuais eram vistos como parias, mesmo pelos indigenas;
e como resultado da agdo colonial (que inclufa préticas como conversio
forgada, integracionismo sexual, corte de seus cabelos como forma de
humilhagio e, eventualmente, assassinatos). O discurso que entio as lide-
rancas indigenas proferiam era, majoritariamente, no sentido de que a
homossexualidade corresponderia 4 depravagio. Um exemplo disso ocorre
quando o editor da revista indigena Akwesasne Notes escreve ao jornal gay
RFD: “Nio queremos receber suas publicacdes, pois elas encorajam um
tipo de comportamento o qual nossos ancidos nio consideram normal
e ¢ uma decadéncia de nossa forma de vida” (ROSCOE, 1998, p. 102).

Assim, como Roscoe descreve nas paginas seguintes, entre as décadas

de 1970 e inicio de 1980 a GAI cresceu em numero de participantes

21 Como veremos a frente (cf. 4.4).



sendo, no entanto, até 1985, a Gnica associagdo do género na América
do Norte. Contudo, em 1987, um dos fundadores do grupo foi diag-
nosticado com AIDS, sendo o primeiro filiado a receber o diagnéstico.
A comunidade indigena homossexual tomara consciéncia de que a doenga
ndo era restrita aos nio indigenas, sendo que a GAI funda o Indians
AIDS Project,em 1988, para atendimento dos indigenas na regido de San
Francisco. Da mesma forma, é criada em 1987 a American Indian Gays and
Lesbians (AIGL) em Minneapolis, com vistas a criar uma infraestrutura,
baseada nos valores tradicionais, aos nativos gays, chegando a representar
membros de até 30 diferentes etnias. Mais tarde o grupo participaria da
formacio do Minnesota American Indian AIDS Task Force, do National
Indian AIDS Media Consortium, entre outros. Outra organizagio, fundada
em Toronto em 1989 (a Gays and Lesbians of the First Nations) também
viria a trabalhar com assuntos relacionados a HIV/AIDS, vindo a ter,
em 1992, mais de 300 membros ativos de 16 povos Inuit e indigenas,
vindo inclusive a patrocinar o Two Spirits Softball Team. Também em
1989 foi fundado o WelWah and BarCheeAmpe na cidade de Nova Iorque,
também voltado para assuntos relacionados a AIDS, participando da
implantagio do projeto American Indian Community House, em 1990, e,
em 1991, sediando a Two spirits and HIV: A Conference for the Health of
Gay and Lesbian Native Americans (ROSCOE, 1998, p. 103). O autor
aponta ainda outras organizac¢oes fundadas nesse periodo: a NVichiwakan,
em Winnipeg; a Taboma Two Spirits, em Seattle; a Vancouver Two-Spi-
rits; € a Nations of the Four Directions, em San Diego, além de outras em
Washington DC e Nashville.

Uma das dificuldades encontradas por estas organizagdes, jd men-
cionada aqui, foi a completa falta de dados concernentes a AIDS entre
indigenas, o que somente viria a mudar com a criagdo do National Native

American AIDS Prevention Center, citado aqui. Em 1997 havia 1.677 casos



oficiais de indios infectados com AIDS nos Estados Unidos — a titulo
de comparagio, havia no Brasil em 2001, conforme dados da Funasa, 50
indigenas com diagnéstico confirmado de AIDS (ver BRITO, 2011).%

Contudo, como resultado indireto desse percurso, Roscoe (1998,
p- 107-108) sinaliza que a luta contra a AIDS significou também a luta
contra a homofobia, tornando possivel que vérios indigenas homosse-
xuais despontassem como liderangas, bem como vérios indios diagnos-
ticados com a doenga retornaram as suas comunidades. Mais que isso:
crescia também a consciéncia de tradi¢oes de géneros alternativos, nao
apenas pela memoria oral, mas livros que buscavam retratar essas reali-
dades — como Living the Spirit e The Spirit and the Flesh, ambos tratados
aqui. Assim, as organiza¢des homossexuais indigenas comecaram a ter
como bandeira de luta recuperar o papel “tradicionalmente sagrado” dos
two-spirit em suas culturas (1998, p. 108-109).

Em 1988 a AIGL organiza o The Basket and the Bow: A gathering of
Lesbian and Gay Native Americans, em Minneapolis — chamo a atengio
para o nome do encontro, se comparado ao classico capitulo “O arco e o
cesto” escrito por Clastres sobre o assunto. O encontro daria origem aos
encontros internacionais que ocorrem anualmente, reunindo rfwo-spirits
do Canad4 e Estados Unidos. Todos esses acontecimentos levaram a uma
redescoberta das préticas entdo descritas como berdache, sendo que, por
motivos ji expostos aqui, 0 movimento resolve abragar o termo rfwo-spirit,
com organizagbes como a Gays and Lesbians First Nations, de Toronto,
mudando seu nome para 2-Spirited People of the 1st Nations.

Nas palavras de Sue Beaver (Mohawk):

22 Em entrevista realizada em setembro de 2013, na Secretaria de Satude Indigena em Brasilia,
ouvi que 37% dos indigenas soropositivos foram infectados com HIV a partir de relagoes
homossexuais, destes, 11% habitam em aldeias e os 89% restantes, em cidades.



Acreditamos que existam interiormente espiritos tanto de
homens quanto de mulheres. N6s nos achamos muito pri-
vilegiados. O Criador fez seres muito especiais ao criar os
two-spirit. Ele deu a certos individuos dois espiritos. Somos
pessoas especiais, e isso foi negado desde o contato com os
europeus.... O que os heterossexuais obtém no casamento,
nés alcangamos dentro de nés mesmos. (ROSCOE, 1998,
p- 109, tradugio nossa).”

Na verdade, mais do que a adogao de termos como gay, género alter-
nativo, berdache etc., o termo fwo-spirit recuperava um papel tradicional e,
mais que isso, sagrado — diferentemente dos demais termos. Além disso,
ao fazé-lo, tomava-se uma postura anticolonial, por ndo mais aceitar as
categorias ocidentais de classifica¢do de determinadas praticas. Este serd

o aspecto a ser trabalhado em nosso préximo item.
4.3 Two-spirit como critica colonial: algumas consideragées

Em 23 de junho de 2014 tive a oportunidade de passar uma tarde
bastante agradavel conhecendo Nova Iorque tendo, como guia, um dos
entdo diretores da NorthEast Two-Spirit Sociery (NE2SS, atualmente East
Coast Two Spirit Society), sediada naquela cidade. Haviamos estabelecido
contato desde o final de 2012, por conta da organizagio, pela NE2SS, do
25.2 Encontro Anual Internacional Two-Spirit, entre 18 e 24 de setembro

de 2013. A primeira chamada para o Encontro havia sido feita em um

3 “We believe there exists the spirits of both man and woman within. We look at ourselves as being very
gifted. The Creator created very special beings when he created two-spirited people. He gave certain
individuals two-spirits. We're special people, and that’s been denied since contact with Europeans. ..

What heterosexuals achieve in marriage, we achieve within ourselves.”



grupo fechado da insernet, e a discussio que se seguiu sobre os rumos a
serem tomados naquele encontro certamente merecem um espago aqui.

Ap6s a convocagio, um indigena do Leech Lake Band of Ojibwe
(Minnesota), sintetizou um desabafo que, de uma forma ou de outra, é

relativamente comum nas varias comunidades e féruns virtuais fwo-spirit:

E s6 uma sugestdo. Fui a alguns desses encontros e os achei
bem tediosos. Eu ndo preciso viajar milhares de milhas para ver
algumas pessoas dan¢ando em volta de um tambor. Eu quero
algo que possa levar dos encontros e reunides. Gostaria de ver
algum tipo de treinamento sendo oferecido: ou entdo uma
dire¢io sobre como eu posso trazer mudanga social na minha
comunidade, prevencio ao suicidio entre jovens indigenas e
buscar dar a eles um programa que combata o suicidio, trans-
formar questdes indigenas em questdes politicas para os atuais
e futuros candidatos politicos, prevenir o bu/lying da juventude
LGBT. Acho que se vamos a esses encontros eles tem que evo-
luir para algo que desenvolva as habilidades daqueles presentes.
Deveriamos ter oficinas para aconselhamento, etc. Essa deve
ser a razdo porque eu gostaria de gastar dinheiro para estar
presente em um encontro, mais do que apenas para ver outros

como eu. Eu posso ficar em casa e fazer isso.**

2 “This is just a suggestion. I've attended several of these gatherings and I found them to be really boring. I
don't need fo travel a thousand miles to see the same people dancing around a drum. I want something I can
take away from the meetings and gatherings. I would like to see some type of training being offered: either
leadership on how I can bring about social change in my community; suicide prevention of young Native
people and reaching out to the tribes to give them a program to prevent suicide; making Native American
issues political issues with current and future political candidates; preventing bully of LGBT youth. I think if
we are going to have these gatherings it has to evolve into something that builds the skills of those attending.

We could have workshops on counseling skills, etc. There has to be some reason why I would be willing to
spend money to attend a gathering other than just see others like myself. I can stay home and do that.”



A longa discussdo que se seguiu, destaco aquela, escrita pelo represen-
tante da NE2SS, responsével pela organizagio do Encontro — o mesmo per-

sonagem que surge no inicio desta se¢do ao qual retornaremos em seguida:

[...] concordo que o tambor e alguns outros itens como a
maraca sio a batida do coragio de nossa cultura e a danga
e alguns outros gestos e movimentos trazem vida 4 nossa
cultura. Isso dito, espero que tenha sido facil reaver o que
nos foi tirado pela colonizagdo. Eu também sei que a colo-
nizagio segue bem e viva com a estratégia de dividir e con-
quistar, sendo nés mesmos por vezes nossos piores inimigos:
“encontros sdo tediosos”, “tambor vs. maraca”, “indicando ndo
indigenas para posi¢des de lideranga como Agentes Indige-
nas — para falar em nosso nome”... hd inimeros exemplos.
Eu também tenho um periodo dificil percebendo como os
encontros podem ser chatos. E quase sempre o caso de mui-
tos indigenas LGBT urbanos que deixaram suas reservas e
familias por conta da vergonha ao ser dito que ser LGBT ¢
errado e isso nio ¢é ser indigena. Como lider de uma orga-
nizagio two-spirit,é uma missao criar um lugar seguro para
companheiros que veem o termo/identidade de rwo-spirit
como aquela que afirma sua orientagio sexual e/ou de género
E sua identidade nativa. Mas isso é apenas metade da jornada.
A partir dai trata-se de mostrar a esses mesmos individuos
a rica histéria que existia em muitas de nossas nagdes antes
do contato, que honravam e respeitavam seus “/wo-spirit’
(uma vez mais poderiamos também usar uma das centenas
de palavras e nossas préprias linguagens no lugar do termo

“rwo-spirit”). Posso lhe relatar poderosas experiéncias que



tenho testemunhado nos eventos como o Encontro que o
NE2SS estéd preparando. Tome como exemplo o jovem gay
Sioux que compareceu ao nosso ultimo encontro. Ele havia
dado as costas a sua prépria cultura por ser gay e se mudou
para a cidade de Nova lorque. Ele fez isso porque alguns de
seus familiares e muitos de seus amigos viraram as costas para
ele por ele ser gay. Como resultado de sua vinda ao encontro,
ele abragou sua identidade rwo-spirit, sua identidade wintke
[palavra Lakota para referir-se a uma categoria social #wo-s-
pirit]. Agora ele estd trabalhando em sua indumentdria para
grass-dance para o préximo encontro [...]. Hoje ele sabe que
ele ndo escolheu entre ser gay ou indigena — ele é wintke/
two-spirit, uma identidade que condiz integralmente com
seu ser. Eu mal posso esperar até nosso préximo encontro
para vé-lo dangar em nosso Pow-Wow. Sio histérias como
estas e muitas outras que me motivam a fazer o que eu fago

por minha comunidade.”
% “Thank you Auntie Steven for responding. I totally agree with you that the drum or some other item
like a shaker is the heart beat of our culture and the dancing or some other motion or movement is
bringing to life our culture. That said, I wish it was the easy for to restore that what was taken from
us by colonization. I also know that colonization is well and alive with the divide and conquer strat-
egies; we are sometimes our own worse emery: gatherings are boring’; drum vs shaker’ appointing
Non-Natives into leadership positions like Indian Agents — to speak on our behalf’... there are countless
examples... I too have a difficult time understanding how gatherings can be boring. It is often the
case that many of the LGBT urban Indians have left their reservation and families because of the
shame of being told that being LGBT is wrong and is not being an Indian. As leader of a Two-Spirit
organization, it is a mission fo create a safe space for folks to see the term/identity of Two-Sprit as
one that is affirming of their sexual orientation and/or gender AND their Native identity. But this
is only half the journey. Then it is to show these same individuals of the rich history that existed in
many of our Nations pre-contact that honored and respected their ‘two-spirit’ (once again we could
also use one of the hundreds of words in our own languages in place of the term ‘two-spirit)) people.
1 can’t zell you how powerful experiences that I have witnessed at events like the Gathering that
NE2SS is working on. Take for example of a young gay Sioux guy who attended our last gathering.
He had turned is back on his culture because he was gay and moved to NYC. He did this because some



Neste longo trecho ficam claros jd dois pontos, devidamente desta-
cados aqui, mas que seriam recorrentes na conversa que houve entre essa
lideranga e eu, naquele verdo nova-iorquino.

O primeiro ponto ¢ o aspecto sagrado reivindicado pelos rwo-spirit.
Nesse sentido, meu interlocutor lancou mio da medicine wheel em sua
explicagdo: trata-se de uma representagio simbdlica utilizada por alguns
povos indigenas dos Estados Unidos e Canada para diversos conceitos
espirituais, também chamada de Sacred Hoop (Arco Sagrado). Um exemplo
claro disso é Medicine Wheel exposta atualmente no Smithsonian Museu
of Indian History, Washington, onde os visitantes podem lermo seguinte
texto: “Na filosofia Lakota, o modo de vida das pessoas comuns e todas as
coisas que sdo espirituais estdo dentro do circulo. O povo Lakota ensina
a suas criangas, seus netos e as futuras geragoes que tudo estd dentro do
circulo sagrado, o Hacoka. No Wiwayang Wacipi, nossa sagrada Danga do
Sol, formamos um circulo e rezamos para as quatro diregdes, comegando
com o oeste. Cada dire¢ido estd associada com um ciclo da vida, uma
estacdo, uma nagio animal, e um valor humano. Usamos as cores preta,
vermelha, amarela e branco para representar as quatro dire¢oes. O azul
representa o céu e o verde representa nossa avé Terra” (tradugdo nossa).

No que diz respeito aos zwo-spirit, hi fontes que chamam a atengio
para esse circulo: a revitalizagdo de seu papel sagrado é vista, por exemplo,

pelo ativista Richard Lafortune, como “um conserto dos Arcos Sagrados, ou

do Circulo da Vida” (LAFORTUNE, 2010, p. 46).2 Também nesse sentido

in his family and his many of his friends turned their backs to him because he was gay. As a result
of coming to the gathering, he embraced his two-spirit his winkte identity. Now he’s working on his
grass-dance regalia for our upcoming gathering [...]. For today, he knows that he doesn’t have to
choose between being gay or Native — hes winkte/Two-Spirit, an identity that is totally affirming of
his entire being. I can’t wait until our next gathering fo see him dance at our Pow-Wow. It is stories
like this one and many others that is my motivation to what I do for my community.”

26 “The transformation from introduced homophobia to mutual respect has taken decades of patient work,
as we all recall at the same time, slowly, that Two Spirit people have a place in the circle. Some people



escreve Giley (2006, p. 169), em sua referéncia a medicine wheel: “O tema
da medicine wheel é repetido pelas formas que a presenga e atividades dos
homens rwo-spirit sio sentidas como trazendo equilibrio. Ao representar
a combinagdo de tragos masculinos e femininos, os homens fwo-spirit
buscam equilibrar as for¢as que homens e mulheres trazem a sociedade”.”

Entretanto, naquela tarde, meu interlocutor trouxe mais um elemento
para compreender o papel que os fwo-spirit ocupam em suas sociedades.

Em um pedago de papel, ele fez os seguintes desenhos:

3
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Segundo sua explicagio, o modelo a esquerda equivaleria a como os

two-spirit se inseririam no universo nativo-americano, tendo por base a
medicine wheel: em vez de operar por oposi¢io (ou hierarquia), como no
modelo colonial (visto a direita), a 16gica indigena operaria por comple-
mentariedade,?® com os fwo-spirit podendo circular nos diferentes planos
(animal, cosmolégico, ritual etc.) da vida indigena, de modo a trazer equi-

librio. Com o modelo imposto ao longo da colonizagio, entretanto, nio

have referred to this global process as the Mending of the Sacred Hoop, of the Circle of Life”.

7 “The theme of the medicine wheel is repeated through the ways that Two-Spirit men’s presence and
activities are felt to create a societal balance. By representing a combination of male and female traits,
Two-Spirit men seek to balance the forces that men and women bring to a society’.

28 Davis, 2004, p. 62, parece indicar o mesmo no tocante a perspectiva fwo-spirit sobre o binarismo
de género.



apenas este papel sagrado de conciliadores do universo sociocosmolégico
indigena ¢ posto em xeque, como a prépria ontologia nativa colapsa, para
dar lugar a l6gica do colonizador — incluindo a redugao desta complexa
teia de relagdes a esfera da sexualidade.

Isso nos remete ao segundo ponto, a ser desenvolvido nesta se¢io,
no tocante ao fwo-spirit como critica colonial: a colonizagio nio apenas
buscou silenciar e punir, como vimos, aqueles individuos cujo papel social
extrapolava as categorias de classificagio (sexual, religiosa, politica) do
colonizador, como também — nas palavras de meu interlocutor — “colocou
indios contra indios”. Um exemplo disso foi a querela judicial ocorrida
a partir de maio de 2004, quando duas mulheres Cherokee de Tulsa
(Oklahoma), Kathy Reynolds e Dawn McKinley, buscaram formalizar seu
casamento no Cherokee Nation Tribal Council/ (Conselho Tribal da Nagio
Cherokee):* a negativa por parte do Conselho foi uma decisio unanime,
determinando ser o casamento, necessariamente, algo celebrado entre
um homem e uma mulher. Contudo, com o apoio de uma organizagio
lésbica sediada em Sdo Francisco (National Center for Lesbian Rights),
elas conseguiram reverter, em janeiro de 2006, a decisao, utilizando-se
do argumento de que o Conselho nio refletia a visao tradicional dos
# O enorme volume de reportagens produzidos sobre este caso e suas repercussoes, sobre a morte

de jovens indigenas homossexuais (ver adiante) e sobre a atuagio do movimento two-spirit
ndo permite que fagcamos uma andlise detida sobre como a imprensa norte-americana constréi
seus discursos em torno da homossexualidade entre povos indigenas naquele pais. Contudo,
fica clara uma diferenca em torno da cobertura jornalistica produzida no Brasil: 14, as catego-
rias utilizadas dizem respeito a lutas por reconhecimento de identidades sexuais em coletivos
nacionais, mas soberanos; enquanto a imprensa brasileira busca sobressair elementos exdticos,
tais como afirmar que os “Indios nio pintam mais seus pescogos com jenipapo”, ou “indio quer
apito”, como nas reportagens trazidas aqui. Desta forma, esvazia-se os indigenas de sua agéncia
histérica, relegando-os 2 mera pantomima de um indio ideal: indefeso, ingénuo e defensor da
floresta — ou sua contraparte, o indigena guerreiro e viril (o indio hiper-real); ou sua antitese: o
indigena decadente, “integrado” e incorporado (literalmente) ao sistema moderno/colonial, sem

legitimidade pela luta de seus direitos, por nio manter, intocada, sua “cultura”. Tal tema retoma
a discussdo dos capitulos anteriores e serd devidamente retomada ao longo deste trabalho.



Cherokee, mas, antes, valores cristdos e europeus.”® Uma consequén-
cia disso foi um aumento no nimero de etnias — como os Navajo, por
exemplo — proibindo casamentos entre individuos do mesmo sexo como
forma de impedir novos pedidos. Entre os Cherokee, especificamente, a
decisdo contraria ao reconhecimento da uniao de pessoas do mesmo sexo
se mantém, sendo o reconhecimento da unido de Reynolds e McKinley
um caso especifico, dado que a decisio do Conselho ndo poderia retroa-
gir sobre a peti¢do apresentada pelo casal — lembro aos leitores que os
Navajo e Cherokee citados aqui sdo as duas maiores populagdes indigenas
nos Estados Unidos, possuindo, juntas, mais de 1 milhao de individuos
(dados do US Census, 2000). Dessa maneira, as criticas zwo-spirit nao sao
apenas compreendidas no dambito da luta contra a homofobia nativa, mas
também a partir de um lugar de enunciagio no qual essa homofobia é
vista como produto da colonizagdo. Nesta perspectiva, essas criticas sio,
em seu cerne, criticas ao préprio sistema colonial.

Isso fica ainda mais evidente ao seguirmos a andlise que Justice,
Rifkin e Schneider (2010) fazem a partir das decisdes tomadas pelos Con-
selhos Navajo e Cherokee no percurso sintetizado anteriormente. Nesse
texto, os autores buscam relacionar a legislagio mais recente nos Estados

Unidos — a qual avangou nas formas de reconhecimento legal de casais

30 “McKinley and Reynolds succeeded in winning their case because of a strong premium placed on
respect for personal freedom, and disdain for outside interference, in traditional Cherokee society.
‘Since the tribe has become so Westernized and adopted Christian religions and European ways, they
strayed away from traditional Cherokee values of indifference,’ said Reynolds. Same-sex relationships
were also thought to be part of pre-Christian Cherokee society, she added.” (“McKinley e Reynolds
conseguiram ganhar seu caso devido ao lugar privilegiado de liberdade pessoal e desdém pela
interferéncia externa, na sociedade tradicional Cherokee: ‘Uma vez que a tribo se tornou tio
Ocidentalizada e adotou religiées Cristds e maneiras europeias, eles se afastaram dos valores
tradicionais Cherokee de indiferenca’, disse Reynolds. Relacionamento entre pessoas do mesmo
sexo também eram parte da sociedade Cherokee pré-cirstd, afirmou ainda”. Fonte: Portal Qualia
Folk (http://www.qualiafolk.com/2011/12/08/dawn-mckinley-and-cathy-reynolds/. Acesso
em: 10 jul. 2015. Em junho de 2019 o link estava fora do ar).



do mesmo sexo —; com a redugido nos contornos da soberania indigena
por meio de linhas de crédito e demandas territoriais. Dessa maneira,
as decisoes Cherokee e Navajo, mencionadas aqui, no sentido de néo
permitir tais unides, teriam algo a dizer no tocante as “formas como a
heteronormatividade contribui para a construcio das perspectivas ideo-
l6gicas dominantes da legitimidade politica [...]; ao papel dos discursos
sobre sexualidade na politica indigena [...]; sobre a matriz complexa de
privilégios sexuais, imperiais e raciais” (p. 5). Para isso, os autores propem
transformar os estudos indigenas ndo mais em objeto, mas em meto-
dologia, redirecionando nosso pensamento, de modo a perceber como
a “civiliza¢do” imposta pelas ideologias coloniais se liga estreitamente a
estruturas heteronormativas de familia e trabalho (p. 15).

Esse conjunto de provocagdes seria devidamente enfrentado em
Driskill, Finley, Gilley e Morgensen (2011): a heteronormatividade é
um projeto colonial, e a descoloniza¢do dos conhecimentos indigenas de
género e sexualidade sdo um resultado das criticas gueer e zwo-spirit. Neste
sentido, os conhecimentos indigenas seriam uma base — metodoldgica,
nio ideolégica — para a teoria social, interrompendo a autoridade colo-
nial sobre o conhecimento (p. 3). Os autores se remetem, para situar as
criticas fwo-spirit como descolonizagio metodolégica, ao livro de Linda
Tuhiwai Smith, Decolonizing Methodologies, sobre o qual trataremos mais

a frente. Neste livro, a autora

critica a autoridade colonial convocando os povos indigenas
a criar conhecimentos distintos, tanto no que ¢ dito quanto
em como se diz. Para Smith, “metodologias indigenas’ repre-
sentam o trabalho intelectual os povos indigenas podem
comegar a estudar de modo a descolonizar tanto o conhe-

cimento quanto os métodos para produzi-1o”. [...] Uma



guinada metodolégica voltada aos conhecimentos indigenas
tornam acessivel valorizar a multiplicidade, complexidade,
contestacdo e mudanca entre as reivindicagoes por conheci-

mento dos povos indigenas. (DRISKILL ez 4/, 2011, p. 4).*!

Dessa maneira, as criticas fwo-spirit constituem um contraponto a
representagdo colonial, pondo em evidéncia sua produgdo em termos de
relagoes de poder. O rwo-spirit assim, deixa gradualmente de ser percebido
como uma identidade pan-indigena pautada em sexualidades ou mesmo
em um papel social sagrado, passando a se constituir em uma critica teé-
rica e metodoldgica a grande narrativa advinda da colonizagdo. Trata-se de
expor feridas abertas pelo processo de colonizagio, nio apenas visto como
algo ocorrido em um passado histérico, mas em relagées atuais e presen-
tes tanto no relacionamento dos fwo-spirit com a sociedade envolvente
quanto em suas préprias culturas. O fwo-spirit, pode-se dizer, sai de sua
condi¢do adjetivante, para se constituir em um verbo, uma perspectiva,
um ponto de vista, um devir — a soberania (sovereignty) politica, erética,
epistemoldgica e religiosa buscada pelos zwo-spirif nao é um fim em si
mesmo, mas uma forma a partir da qual buscam se assenhorar de si mes-
mos, algo tolhido ao longo do processo de colonizagio ainda em curso.

Isso ficard mais evidente nas préximas paginas, mas é algo que apa-
rece de forma relativamente constante em diversos textos. Gilley (2006,
p. 183), por exemplo, aponta como os homens zwo-spirit representam uma

contradi¢ao as formas histéricas dominantes da masculinidade indigena;

31 “Tn the book Decolonizing Methodologies, Linda Tuhiwai Smith critiques colonial authority by calling
Indigenous people to create distinctive knowledge, both in what is said and how it said. For Smith,
“indigenous methodologies’ represent the intellectual work Indigenous people can take up in order do
decolonize both knowledge and the methods producing if’. [... ] A methodological turn to Indigenous
knowledges opens up accounts to multiplicity, complexity, contestation and change among knowledge

claims by Indigenous peoples”.



Driskill (2003, p. 224) descreve como as criticas rwo-spirit descolonizam
corpos e mentes, entalhados (entrenched) na ocupagio europeia; Mor-
gensen (2012, p. 170) indica como as criticas fwo-spirit explicam o colo-
nialismo como processo de colonizagio sexual, sendo o enquadramento
das sexualidades indigenas um marco do controle colonial; 0 mesmo
autor (2011, p. 133-134) escreve, também citando Linda Smith, ser o
two-spirit algo descolonial ao retirar a autoridade colonial académica
dos nio indigenas, desafiando as relagdes de poder na sociedade colonial.
Como sintetizam Boellstorft ez al. (2014, p. 419), a descolonizagio ndo
¢ uma metéfora, devendo se centrar nas atuais lutas estéticas, politicas
e tedricas por parte dos povos indigenas. Neste sentido, ser rwo-spirit
implica, necessariamente, assumir uma postura descolonizadora.

Neste caminho, chega-se a uma formula¢io interessante do
que o fwo-spirit representa, quando acionado enquanto discurso e

método descolonizante:

No nivel da comunidade, zwo-spirit veio a ser usado diversas
vezes para referenciar os fundamentos histéricos da diversi-
dade sexual e de género nas sociedades indigenas da Amé-
rica do Norte, uma interligagdo contemporinea de género,
sexualidade, espiritualidade e papéis sociais, ou uma critica
do heteropatriarcado em comunidades nativas e nao nativas.
E nos termos do uso comunitrio e sua critica do heteropa-
triarcado que encontramos nossa inspiragio para reacender
seu poder como ferramenta analitica [...] Este livro convoca
académicos e ativistas a prestar atengdo para as formas pelas
quais a heteronormatividade — a normalizagio e privilégio
da heterossexualidade patriarcal e suas expressoes sexuais e

de género — mina as lutas pela descolonizagio e soberania e



eleva o poder do governo colonial. As atuais lutas das nagoes
indigenas devem questionar e desafiar sua relagdo com pes-
soas LGBTQ2. Como muitos de nossos autores defendem,
ao romper sistemas colonialmente impostos e internalizados
de género e sexualidade, as criticas queer e two-spirit podem
mover movimentos descoloniais para fora das 16gicas domi-
nantes e narrativas de “na¢do”’. Convidamos académicos,
ativistas e artistas a imaginar o que as criticas indigenas queer
e two-spirit podem fazer para interromper o colonialismo
externo e internalizado, o heteropatriarcado, os binarismos
de género, e outras formas de opressio. (DRISKILL ez aZ,
2011, p. 17-19).%

O autor que melhor parece avangar no sentido de formular o
two-spirit enquanto critica colonial €, justamente, Qwo-Li Driskill, ati-
vista zwo-spirit, Cherokee e, atualmente, professor na Universidade do
Estado do Oregon. Suas ideias sao mais claramente expostas ¢ desenvolvi-
das em dois ensaios: “Stolen from our bodies: First Nations Two-Spirits/

Queers and the Journey to a Sovereign Erotic” (2004); e “Doubleweaving:

32 Ut the community level, two-spirit has come to be used variously fo reference historical foundations
of gender and sexual diversity in North American Indigenous societies, a contemporary interlinking
of gender, sexuality, spirituality, and social roles, or a critique of heteropatriarchy in Native and
non-Native communities. It is in the terms’ community-based usage and its critique of heteropatri-
archy where we find our inspiration to reignite its power as an analytical tool. [...] This book calls
scholars and activists to pay attention to the ways that heteronormativity — the normalizing and
privileging of patriarchal heterosexuality and its gender and sexual expressions — undermines struggles
for decolonization and sovereignty and buoys the power of colonial governance. Current indigenous
national struggles must question and challenge their relation to GLBTQ2 people. As many of our
contributors argue, by disrupting colonially imposed and internalized systems of gender and sexuality,
Indigenous queer and two-spirit critiques can move decolonizing movements outside dominant logics
and narratives of ‘nation’. We invite scholars, activists, and artists to imagine what Indigenous queer
and two-spirit critiques can do to disrupt external and internalized colonialism, heteropatriarchy,

gender binaries, and other forms of oppression”.



Two-Spirit critiques — Building alliances between Native and Queer
Studies” (2010).

No primeiro texto, Driskill aponta como a recuperagio de suas sexua-
lidades, enquanto povos indigenas, estd inter-relacionada com as feridas
e traumas histéricos e com o processo de descoloniza¢io em andamento.
Neste sentido, ele langa mio da ideia de “soberania erética” (sovereign
erotics) para referir-se a “totalidade erética curada e/ou em processo de
cura do trauma histérico ao qual os povos indigenas continuam a sobre-
viver, enraizada nas histérias, tradi¢cdes e lutas pela resisténcia de nossas
na¢oes” (DRISKILL, 2004, p. 51).%

Neste espirito de uma soberania erdtica, Driskill traz sua defini¢ao do
termo fwo-spirit: trata-se de uma “palavra que resiste as defini¢des colo-
niais de quem nés somos. E uma expressio de nossas identidades sexuais
e de género como independentes (sovereign) daquelas dos movimentos
LGBT brancos” (p.51).** Em que essas identidades se diferem daquelas,

dos movimentos nio indigenas? O autor responde a isto adiante:

Eu menciono minhas experiéncias com trauma neste ensaio
porque agressao sexual, sexismo, homofobia, e transfobia estdo
enredadas com a histéria da colonizagio. Agressio sexual é
um ato explicito da colonizagio que teve enormes impactos
tanto nas identidades nacionais quanto pessoais e devido as
suas conexdes com a mentalidade colonial, pode ser com-
preendida como uma forma colonial de violéncia e opressao.
[...] O processo de traduzir o que é ser two-spirit com termos
3 “When I'm speaking of Sovereign Erotics, I'm speaking of an erotic wholeness healed and/or healing

from the historical trauma that First Nations people continue to survive, rooted within the histories,

traditions, and resistance struggles of our Nations.”
3 “The term ‘two-spirit’is a word that resists colonial definitions of who we are. It is an expression of

our sexual and gender identities as sovereign from those of white GLBT movements’.



das comunidades brancas se torna muito complexo. Nio sou
necessariamente gueer, em contextos Cherokee, porque dife-
rengas ndo sio vistas da mesma maneira como se estivessem
em contextos Euroamericanos. Ndo sou necessariamente
transgénero em contextos Cherokee, porque sou simplesmente
o género que sou. Nio sou necessariamente gay, porque essa
palavra apoia-se no conceito de homens-amando-homens,
e ignora a complexidade da minha identidade de género.
E somente dentro dos rigidos regimes de género da América
branca que eu me torno 77ans ou Queer. Enquanto homo-
fobia, transfobia e sexismo sdo problemas em comunidades
nativas, em muitas de nossas realidades tribais essas formas
de opressio sdo o resultado da colonizagio e genocidio que
ndo aceitam mulheres como lideres, ou pessoas com géneros
ou sexualidades extra-ordindrios. Como nativos, nossas vidas
e identidades eréticas tem sido colonizadas juntamente com

nossas terras natais. (p. 51-52).%

35 “T mention my experiences with trauma in this essay because sexual assault, sexism, homophobia, and
transphobia are entangled with the history of colonization. Sexual assault is an explicit act of colonization
that has enormous impacts on both personal and national identities and because of its connections to
a settler mentality, can be understood as a colonial form of violence and oppression. [... ] The process of
translating Two-Spiritness with terms in white communities becomes very complex. I'm not necessarily
‘Queer’in Cherokee contexts, because differences are not seen in the same light as they are in Euroamer-
ican contexts. I'm not necessarily “Transgender’ in Cherokee contexts, because I'm simply the gender I
am. I'm not necessarily ‘Gay, because that word rests on the concept of men-loving-men, and ignores
the complexity of my gender identity. It is only within the rigid gender regimes of white America that I
become Trans or Queer. While homophobia, transphobia, and sexism are problems in Native communi-
ties, in many of our tribal realities these forms of oppression are the result of colonization and genocide
that cannot accept women as leaders, or people with extra-ordinary genders and sexualities. As Native

people, our erotic lives and identities have been colonized along with our homelands.”



A colonizagio da sexualidade, prossegue ele, se da pela internalizagao
dos valores sexuais da cultura dominante, sendo as sexualidades fora do
modelo dicotémico vistas como algo ilicito e pecaminoso, esvaziado de seu
conteddo espiritual (p. 54). Tal opressdo e imposi¢io desses valores nio se
dao, segundo Driskill, somente por meio de soldados e missiondrios, mas
também pelos professores e pela televisio: a descolonizagio das sexualida-
des, rumo a uma soberania erdtica, passa necessariamente por “desmascarar
os espectros de conquistadores, padres e politicos que invadiram nossos
espiritos e mentes, insistindo em dizer que eles estao disponiveis, e comecar
a cuidar das feridas abertas deixadas pela colonizagio em nossa carne”.*

Em seu outro texto (DRISKILL, 2010), o autor postula de forma
ainda mais clara a agenda descolonial rwo-spiriz, vindo a formular o
que entende por tal descolonizagio, baseando-se sobretudo nas ideias
de Linda Smith (jd citada aqui) e da feminista chicana Emma Pérez, a

quem retornaremos adiante. Segundo ele, os zwo-spirit

estdo afirmando perspectivas nativo-centradas e tribais espe-
cificas de género e sexualidade como uma forma de criticar
colonialismo, gueerfobia, racismo e misoginia como parte
das lutas descoloniais. [Eles] compartilham experiéncias
sob regimes coloniais patriarcais e polarizadas de género
para buscar controlar as na¢oes indigenas. Essas experiéncias
ddo origem as criticas que posicionam os géneros e sexua-
lidades zwo-spirit/LGBT nativos como opostas aos pode-
res coloniais. Necessirio neste processo sdo criticas tanto

da natureza colonial de muitos movimentos LGBTQ _nos

36 “Ty decolonize our sexualities and move towards a sovereign erotic, we must unmask the spectres of
conquistadors, priests, and politicians that have invaded our spirits and psyches, insist they vacate,
and begin tending the open wounds colonization leaves in our flesh’.



Estados Unidos e a gueer-/transfobia internalizada pelas
nagdes indigenas. As criticas zwo-spirit — através da teoria,
artes e ativismo — sdo uma parte de movimentos descoloniais
radicais mais amplos. Descolonizagio na maior parte dos
Estados Unidos e Canada é um processo muito diferente dos
movimentos de descolonizagio e pés-coloniais em outras
partes do mundo. Ao usar o termo descolonizagio, estou
falando de resisténcia radical, em curso, contra o colonia-
lismo que inclui lutas por reparagio territorial, autodeter-
minagdo, cura de traumas histéricos, continuidade cultural e
reconciliagdo. Eu ndo vejo descolonizagdo como um processo
que termina necessariamente nos estados “pdés-coloniais”

claramente definidos no sul da Asia, na Africa e em outras

partes do mundo. (DRISKILL, 2010, p. 69).*

A partir do trecho citado, em relagdo a discussio desenvolvida até
aqui, cabe-nos salientar alguns pontos. Em primeiro lugar, a perspectiva
de que o colonialismo ndo seja uma pédgina virada na histéria desses

coletivos. Neste sentido, varios destes autores demonstram resisténcias

37 °[...] are asserting uniquely Native-centered and tribally specific understandings of gender and sexual-
ity as a way fo critique colonialism, queerphobia, racism, and misogyny as part of decolonial struggles.
[-..] [They] share experiences under heteropatriarchal, gender-polarized colonial regimes that attempt
to control Native nations. These experiences give rise to critiques that position Native Two-Spirit/
GLBTQ genders and sexualities as oppositional to colonial powers. Necessary in this process are critiques
of both the colonial nature of many GLBTQ movements in the United States and Canada and the
queer-/transphobia internalized by Native nations. Two-Spirit critiques — through theory, arts, and
activism — are a part of larger radical decolonial movements. Decolonization in most of the United
States and Canada is a process that looks very different from decolonial and postcolonial movements in
other parts of the world. By using the term decolonization, I am speaking of ongoing, radical resistance
against colonialism that includes struggles for land redress, self-determination, healing historical trauma,
cultural continuance, and reconciliation. I don’t see decolonization as a process that necessarily ends in

the clearly defined ‘postcolonial” states of South Asia, Africa, and other parts of the world.”



tanto a literatura pds-colonial (por ndo concordarem com a perspectiva
de que o colonialismo tenha chegado ao fim), quanto ao gueer (moldado
e pensado a partir da sociedade branca, sem incluir, em suas discussoes,
maiores problematizages sobre o projeto colonial). Desta forma, se nos
séculos anteriores, como vimos até aqui, os indigenas gueer sofriam todo

o tipo de perseguicio, assassinatos de jovens indigenas LGBTQ2 como

Fred Martinez (NAVAJO, 2001), Amy Soos (PIMA/MARICOPA,
2002), Alejando Lucero (HOPI, 2002), Ryan Hoskie (NAVAJO, 2005),
dentre tantos outros, sio apontados pelos zwo-spirit como claro sinal de
que as relagoes pautadas pelo colonialismo seguem em curso. Em segundo
lugar, a postura das criticas fwo-spirit é reflexo de (e se reflete em) uma
postura de descolonizagdo sexual, cosmoldgica, epistemoldgica e politica
em rela¢do ndo apenas a sociedade envolvente, mas no tocante as suas
préprias culturas. Neste sentido, a narrativa fwo-spirit se pretende um
discurso de resisténcia, chamando a ateng¢io para como o colonialismo
em curso molda as relagdes de poder, género, conhecimento e familiares
em suas proprias comunidades. Neste sentido, o préprio termo two-spirit
¢, em si, uma critica, por chamar a aten¢io para como a terminologia
colonial é limitada, ao lidar com este tipo de fendmeno social. Trata-se
de uma luta continua entre multiplas formas de [in]diferenca.

Muitas destas ideias aparecem, como ji dito aqui, nos textos de Linda
Smith e de Emma Pérez, ambas referenciadas por autores rwo-spirit,
como Driskill e Morgensen, por exemplo.

Linda Tuhiwai Smith, escritora Maori e professora na University of
Auckland, escreve em seu Decolonizing methodologies: research and Indi-
genous people (2008) como a pesquisa é um lugar de luta entre as formas
de conhecimento ocidentais e as formas de conhecimento dos “Outros”
(p- 2). Neste sentido, partindo de autores como Edward Said, Ashis Nandy,

Albert Memmi e Frantz Fanon, a autora assume que tal empreendimento



¢ impossivel sem que haja uma andlise do imperialismo, que permita com-
preender as formas complexas a partir das quais a construgdo do conheci-
mento se inscreve nas préticas coloniais e imperiais (SMITH, 2008, p. 2).
Destaco, ainda, sua perspectiva critica a visio de um “pés-colonialismo”, no
qual se atualizaria o lugar de enunciagdo privilegiado para académicos nao
indigenas, mantendo as mesmas légicas coloniais a partir de conceitos e
praticas relacionados ao imperialismo, 4 histdria, a escrita e 4 teoria. Assim,
a formagdo de um campo discursivo do saber sobre os “Outros” estaria
necessariamente atrelada a sua subjugacio por meio da expansio econd-
mica, unilinear e a partir de uma ideia de realiza¢do/conquista. Destaco
aqui a visdo critica da autora no tocante a Histéria, enquanto narrativa
totalizante e etnocentrada: ha, segundo ela, na visio Ocidental da histéria,
um projeto atrelado as perspectivas imperiais/coloniais sobre o Outro,
por trazer, em sua longa narrativa, uma ideia subjacente de progresso e
desenvolvimento.® Tal narrativa coerente, patriarcal e construida em ter-
mos bindrios, objetifica os Outros, desumanizando-os e mantendo-os a
margem de suas proprias historias, tirando-lhes a agéncia de transformar
suas proprias narrativas e conhecimentos.

A outra autora mencionada, Emma Pérez, é professora da University
of Colorado Boulder e uma feminista chicana que propde, a partir de
autores pés-modernos (1999, p. XIV) a ideia de descolonizagio do ima-
gindrio (1999,2003), a partir da perspectiva de que a narrativa histérica
sempre omitiu a questdo do género.*” Segundo ela, descolonizar o ima-

gindrio seria util ao

%% Para uma critica desta grande narrativa, cf Dussel, 2005.
¥ Como ela escreve (1999, p. XIV), seu objetivo é “to take the 4is out of the Chicana story” (tirar
o his [pronome masculino em inglés] da histéria Chicana).



nos ajudar a repensar a histéria de uma forma que torna a
agéncia transformadora para aqueles nas margens. Colonial,
para meu propésito aqui, pode ser definido simplesmente
como governantes versus governados, sem esquecer que 0s
colonizados podem também se tornar como os governantes
e assimilar a mentalidade colonial. Essa mentalidade colonial
acredita em uma linguagem normativa, raga, cultura, género,
classe e sexualidade. O imagindrio colonial ¢ uma forma de
pensar sobre as histérias e identidades nacionais que devem
ser disputadas se as contradi¢des nio forem compreendidas,
muito menos resolvidas. Quando conceituado de certas for-
mas, a nomeagio das coisas deixa jd algo de fora, deixa algo
nio fito, deixa siléncios e lacunas que devem ser descobertos.
[...] Se estamos dividindo as histérias do nosso passado em
categorias tais como relagdes coloniais, pés-coloniais, e assim
por diante, entdo proponho um imaginario descolonial como
um espaco de ruptura, a alternativa para o que estd escrito
na histéria. Como contestamos o passado para revisi-lo de
uma maneira que diga mais das nossas histérias? Em outras
palavras, como vamos descolonizar nossa histéria? Para des-
colonizar nossa histéria e nossas imaginagées histéricas, pre-
cisamos descobrir as vozes do passado que honram multiplas
experiéncias, em vez de se prender ao que ¢ facil, permitindo
que o olhar colonial heteronormativo branco reconstrua e

interprete nosso passado. (PEREZ, 2003, p. 123).%

W[, ] can help us rethink history in a way that makes agency for those on the margins transformative.
Colonial, for my purposes here, can be defined simply as the rulers versus the ruled, without forgetting
that those colonized may also become like the rulers and assimilate into a colonial mind-set. This
colonial mind-set believes in a normative language, race, culture, gender, class, and sexuality. The
colonial imaginary is a way of thinking about national histories and identities that must be disputed



Neste sentido, ndo hd, na ampla literatura produzida pelos ativistas
e autores fwo-spirit analisada aqui, grandes espagos dedicados a exami-
nar esta ou aquela agio, ideologia ou politica, especificamente, a nio ser
para contextualizar suas criticas. Isto quer dizer, na pratica, que nio lhes
interessa uma avaliagdo das boarding schools, ou da Doutrina do Destino
Manifesto,* por exemplo (voltaremos a estes pontos adiante), justamente
pelas razdes apontadas anteriormente: privilegiar este eixo de andlise é per-
mitir ao colonizador manter o lugar de enunciagio privilegiado, a histéria
oficial, permitindo ser relegado a uma narrativa “alternativa”, somente.

A perspectiva de immagindrio em Pérez —bem como o de metodologia, em
Smith — remetem a uma discussio com relagio a existéncia de um espago

fronteirico nio apenas de intenso vazio existencial mas também enquanto

if contradictions are ever to be understood, much less resolved. When conceptualized in certain ways,
the naming of things already leaves something out, leaves something unsaid, leaves silences and gaps
that must be uncovered. [.... ] If we are dividing the stories from our past into categories such as colonial
relations, postcolonial relations, and so on, then I propose a decolonial imaginary as a rupturing space,
the alternative to that which is written in history. How do we contest the past to revise it in a manner
that tells more of our stories? In other words, how do we decolonize our history? To decolonize our
history and our historical imaginations, we must uncover the voices from the past that honor multiple
experiences, instead of falling prey to that which is easy — allowing the white colonial heteronormative
gaze to reconstruct and interpret our past.”
41 Assim escreve Fonseca, sintetizando a ideia de “Doutrina do Destino Manifesto”: “Ao conquista-
rem a independéncia e estabelecerem um governo democritico baseado em principios ‘universais’
e na liberdade religiosa, os norte-americanos acreditavam estar cumprindo a promessa outrora
feita pelos primeiros colonos: os Estados Unidos haviam-se tornado uma ‘cidade na colina,
um paradigma de ‘ordem celestial’, um modelo de ‘progresso rumo a perfei¢io’, um exemplo
inspirador para toda a humanidade. Nas décadas seguintes, esse modelo de autopercepgio
evoluiria a partir dessa premissa. A medida que o pais se tornava mais forte e préspero, sobre-
vivendo ‘s intempéries do destino, aos infortinios da mé-sorte, ao 6dio infeccioso da Europa,
a malevoléncia de reis e tiranos’ (discurso de orador anénimo da Assembleia Legislativa de
Ohio, 1826), a crenga inicial em uma experiéncia politica fadada a inspirar pelo exemplo dava
lugar a visdo mais ambiciosa, de um pais que transformaria o mundo por expansio. Exportar
o ‘modelo norte-americano’ tornou-se o ‘Destino Manifesto’ do pais — um conceito original-
mente criado para justificar a expansio territorial em dire¢do ao oeste, mas que logo passaria
a englobar fronteiras cada vez mais distantes, tanto em termos geogréficos como, anos mais
tarde, ideolégicos.” (FONSECA, 2007, p. 172-173).



lugar de transformagio, no qual surgem transformagdes, convergéncias, confli-
tos e criagdo. De certa forma, tal perspectiva iria de encontro a visio de que as
narrativas aqui descritas — tanto no caso brasileiro quanto do norte-americano
— se ddo a partir do apagamento e do obliteramento dessas identidades, um
relato de como a sexualidade se deixou reprimir entre coletivos indigenas ao
longo do processo de colonizagio, ainda em curso. Trata-se, justamente, de
afirmar-se o contrério, seguindo, por exemplo, a formulagio sobre Poder em
Foucault (1988, p. 93-107): nio se trata o Poder, de nada poder.

Assim, salienta-se aqui ndo somente o cardter repressor inerente ao
préprio processo colonial, mas também seu cardter criativo, ao tornar pos-
sivel novas formas de resi/exi-sténcia. De certa forma, o que torna possivel
a existéncia do surgimento e consolidagio do two-spirit, visto nio mais
apenas como um movimento social ou uma identidade pan-indigena, mas
também enquanto critica epistémica a colonizag¢do em curso, foi o pré-
prio processo de racializa¢io/proletarizagio/modernizagio/coloniza¢io/
heterossexualiza¢io/normalizagdo dos grupos nos quais estes sujeitos se
inseriam e se inserem. Um ponto importante aqui é, neste sentido, chamar
a atengdo para como essa nuvem discursiva dentro da qual tais perspectivas
fazem sentido (e vice-versa) transcendem a concepgio juridica do poder.
Desse modo, ¢ importante destacar como tanto os ativistas fwo-spirit
quanto nossos dados levantados em campo e a partir da literatura no Brasil
ddo conta de que a igreja, as fofocas, os olhares, a televisdo, a familia e o

cotidiano mantém o dominio formado pelas relagdes de poder.
4.4 Pontos de contato
Penso que haja, nos virios autores mencionados ao longo deste tra-

balho, claros pontos de contato, convergentes, ou mesmo antagonicos,

que nos permitiriam avancar em diversas dire¢des. Parto, contudo, em



um caminho especifico, a partir de um questionamento subjacente a
diversas questdes apontadas até aqui: é possivel trabalhar a colonizagao
das sexualidades indigenas partindo da mesma matriz de pensamento
ocidental, moderna e eurocentrada da qual raga, ciéncia e normalizagio
sdo parte? Ha como se trabalhar estas questdes escapando das armadilhas
imbricadas em cada um destes conceitos e ideias?

Penso que uma resposta para este dilema seja buscar o que Mignolo
(2010) entende por desprendimento (de-link), ao problematizar as impli-
cacoes das formas como o saber é construido e legitimado dentro da
modernidade/colonialidade. Nosso conhecimento fundamenta-se em
uma perspectiva de neutralidade axiolégica que se baseia ela mesma em
um ideal de modernidade euronorcéntrica que se situa — e se legitima —
no pressuposto de ser ontologicamente distinta (e superior) as formas
como coletividades-outras constroem seu conhecimento e suas formas
de estar/ser no mundo. Como Mignolo assinala, a partir de um didlogo
com Anibal Quijano, o controle da economia e da autoridade depende
diretamente do controle do conhecer (epistemologia), do compreender
(hermenéutica) e do sentir (asthesis). No metarrelato colonial h4 uma
linearidade e uma teleologia que ndo apenas invisibiliza outras formas
de conhecimento, compreensio e sentido; mas toma para si, como ja
apontamos, uma narrativa heroica por salvar os “outros” da inferioridade
técnica, econdmica, politica e ontolégica. H4, como demonstra Mignolo
(p- 13), um processo de “inversdo do reconhecimento”: enquanto, a partir
do século XVI, otomanos, russos, incas e chineses comeg¢am a reconhecer
as linguas ocidentais e suas categorias de conhecimento, a filosofia e eco-
nomia politicas se expandiam sem reconhecé-las “como iguais no jogo”.
Cabia a elas o papel passivo de reconhecerem sem serem reconhecidas.
Desta forma, a colonizagdo do conhecimento torna-se parte importante

na dinimica colonial sendo, como apontam Mignolo e Quijano (mas



também, Mariategui, Amilcar Cabral, Aimé Césaire, Rigoberta Menchu,
Gloria Anzaldua, entre outros* — adiciono ainda Rodolfo Kusch e Frantz
Fanon, além de Emma Pérez e Linda Smith, bem como os pensadores
two-spirit vistos aqui, especialmente Qwo-Li Driskill), descolonizar o
conhecimento torna-se tarefa imprescindivel.

Tal perspectiva, programaticamente, pode ser sintetizada na passagem

de Quijano, a seguir:

Em primeiro lugar, a descolonizagio epistemolégica, em
seguida, afaste-se para uma nova comunicagio intercultural, a
uma troca de experiéncias e significados, como a base de uma
outra racionalidade que possa reivindicar, com legitimidade,
alguma universalidade. Nada menos racional, finalmente, que
alegar que a visdo de mundo especifica de determinado grupo
étnico se impde como racionalidade universal, ainda que tal
etnia se chame Europa ocidental. Porque isso, na verdade, é

buscar para um provincianismo o titulo de universalidade.®

(QUIJANO, 1992 apud MIGNOLO, 2010, p. 17).

Como indica Mignolo (2010, p. 17) o desprendimento é o ponto de
partida para o giro decolonial, ao afastar a ideia “linear da histéria impe-
rial, eurocentrada, na medida em que se concebe o devir histérico em sua

multiplicidade, entrelagado por relagdes coloniais de poder que deverdo

“ Cf Mignolo, 2010, p. 15.

B “En primer término, la descolonizacion epistemoldgica, para dar passo luego a una nueva comunicacion
intercultural, a un intercambio de experiencias y de significaciones, como la base de otra racionalidad que
pueda pretender, con legitimidad, a alguna universalidad. Pues nada menos racional, finalmente, que
la pretension de que la especifica cosmovision de una etnia particular sea impuesta como la racionalidad
universal, aunque tal etnia se llama Europa occidental. Porque eso, en verdad, es pretender para un
provincianismo el titulo de universalidade.



ser descolonizadas em vista da realizagdo da pluriversalidade como projeto

universal”. Segue o autor:

a matriz colonial inclui a esfera econémica e ndo a separa das
outras esferas. Todas estdo inter-relacionadas com a natura-
lizagdo da cosmologia ocidental que produz o efeito magico
de nos fazer crer que o mundo é o que essa cosmologia
diz que é. O desprendimento é urgente e requer um giro
epistémico descolonial (que estd em marcha em diferentes
regides do planeta) fornecendo os conhecimentos adquiridos
por outras epistemologias, outros principios de conhecer e
de entender, e portanto, outras economias, outras politicas,
outras éticas. A “comunica¢io intercultural” deve ser inter-
pretada como comunicagio interepistémica. [...] A nogio
de desprendimento guia o giro epistémico decolonial até
uma universalidade outra, quer dizer, até a pluriversalidade
como projeto universal.** (MIGNOLO, 2010, p. 17) (itlicos

no original).

Em outro texto, Mignolo sintetiza em que medida o pensamento

decolonial é epistémico, ao se desvincular

* “La matriz colonial incluye la esfera econdmica y no la separa de las otras esferas. Todas ellas estdan
interrelacionadas en la naturalizacion de la cosmologia occidental que produce el efecto magico de
hacernos creer que el mundo es lo que esa cosmologia dice que es. El desprendimiento es urgente y requiere
un vuelco epistémico descolonial (que estd en marcha en distintas regiones del planeta) aportando los
conocimientos adquiridos por otras epistemologias, otros principios de conocer y de entender, y por tanto,
otras economias, otras politicas, otras éticas. La comunicacion intercultural’ debe ser interpretada como
comunicacion inter-epistémica. [...] La nocion de desprendimiento guia el vuelco epistémico descolonial
hacia una universalidad otra, es decir, hacia la pluriversalidad como proyecto universal.”



dos fundamentos genuinos dos conceitos ocidentais e da
acumulagio de conhecimento. Por desvinculamento episté-
mico nio quero dizer abandono ou ignorancia do que jé foi
institucionalizado por todo o planeta (por exemplo, veja o
que acontece agora nas universidades chinesas e na institu-
cionalizagio do conhecimento). Pretendo substituir a geo- e
a politica de Estado de conhecimento de seu fundamento
na histéria imperial do Ocidente dos ultimos cinco séculos,
pela geo-politica e a politica de Estado de pessoas, linguas,
religides, conceitos politicos e econdémicos, subjetividades,
etc., que foram racializadas (ou seja, sua 6bvia humanidade
foi negada). Dessa maneira, por “Ocidente” eu ndo quero
me referir 4 geografia por si s6, mas a geopolitica do conhe-
cimento. Consequentemente, a opgdo descolonial significa,
entre outras coisas, aprender a desaprender |...],ji que nossos
(um vasto numero de pessoas ao redor do planeta) cérebros
tinham sido programados pela razdo imperial/ colonial.
Assim, por conhecimento ocidental e razdo imperial/ colo-
nial compreendo o conhecimento que foi construido nos
fundamentos das linguas grega e latina e das seis linguas
imperiais europeias (também chamadas de verndculas) e
nio o drabe, o mandarim, o aymard ou bengali, por exem-
plo. Vocé pode argumentar que razio e racionalidade oci-
dentais nio sdo totalmente imperiais, mas também criticas
como Las Casas, Marx, Freud, Nietzche, etc. Certamente,
mas critica dentro das regras dos jogos impostos por razdes

imperiais nos seus fundamentos categoriais gregos e latinos.



Haé muitas opg¢des além da bolha do Show de Truman.*

E ¢ dessas op¢oes que emergiu o pensamento descolonial.
Pensamento descolonial significa também o fazer descolo-
nial, ja que a distingdo moderna entre teoria e pratica nio
se aplica quando vocé entra no campo do pensamento da
fronteira e nos projetos descoloniais; quando vocé entra no
campo do quichua e quechua, aymara e tojolabal, drabe e
bengali, etc. categorias de pensamento confrontadas, claro,
com a expansio implacdvel dos fundamentos do conheci-
mento do Ocidente (ou seja latim, grego, etc.), digamos,
epistemologia. Uma das realiza¢des da razao imperial foi a
de afirmar-se como uma identidade superior ao construir
construtos inferiores (raciais, nacionais, religiosos, sexuais,

de género), e de expeli-los para fora da esfera normativa do

“real”. (MIGNOLO, 2008b, p. 290-291, grifos no original).

Desta forma, o autor nos chama a atengio para os riscos de se bus-
car um lugar de enunciacio situado na colonialidade para denunciar
a modernidade, sendo necessiria uma pluriversalidade de projetos a
partir de histérias locais que pensem, criticamente — e fora “da bolha”
— a expansio ocidental/moderna/colonial. Descolonizar-se epistemica-
mente refere-se, em suma, a busca de uma perspectiva situada ontolo-
gicamente fora de perceptos e conceptos dados aprioristicamente; de se
trazer para o mesmo nivel ontoldégico processos outros de ser/estar no

mundo. Tal perspectiva surge, para os autores decoloniais, a partir de um

* Mignolo refere-se ao filme The Truman Show (“O Show de Truman”), de 1998, estrelado pelo
ator canadense Jim Carrey. No filme, o personagem de Carrey, o vendedor Truman Burbank,
descobre que sua toda a sua vida é, na verdade, um reality show, seu mundo um imenso cendrio
e todas as pessoas que conhece, atores.



didlogo com o pensamento de pessoas como Guaman Poma e Ottobbah
Cugoano, chegando até movimentos sociais como o Exército Zapatista
de Liberta¢do Nacional; o Férum Social Mundial; e os movimentos afro
e indigenas de paises como Bolivia, Equador e Colémbia, por exemplo.

Como escrevem Grossfoguel e Mignolo

pensar decolonialmente, habitar o giro decolonial, traba-
lhar na opgio descolonial [...] significa entdo embarcar em
um processo de desprender-se das bases eurocentradas do
conhecimento (tal como explica Anibal Quijano) e de pen-
sar fazendo conhecimentos que iluminem as zonas obscuras
e os siléncios produzidos por uma forma de saber e conhecer

cujo horizonte de vida foi constituindo-se na imperialida-

de.* (GROSFOGUEL; MIGNOLO, 2008, p. 34).

Nio ¢é a simples nega¢io da forma “moderna” de pensar o mundo,
mas de se deslocar seu eixo de compreensao/interpretagao/apreensio de
modo a romper com nossas formas de pensar o pensamento, como algo
universal, exterior, objetificivel, neutro, apolitico, assexuado e a-histérico.
Trata-se nio da rejei¢do da produgio euronorcéntrica, mas de se levar em
conta a produgio, priticas, teorias, experiéncias, conceitos e pensamen-
tos produzidos nas periferias, de modo a se questionar “o universalismo
etnocéntrico, o eurocentrismo tedrico, o nacionalismo metodolégico, o

positivismo epistemolégico e o neoliberalismo cientifico”, como bem

4 “Pensar descolonialmente, habitar el giro descolonial, trabajar en la opcion descolonial [..] significa
entonces embarcarse en un proceso de desprenderse de las bases eurocentradas del conocimiento (tal
como lo explica Anibal Quijano) y de pensar haciendo-conocimientos que iluminen las zonas oscuras
y los silencios producidos por una forma de saber y conocer cuyo horizonte de vida fue constituyéndose

en la imperialidad.”



aponta Ballestrin (2013, p. 109), em sua analise sobre as Ciéncias Sociais
e as Teorias e Epistemologias do Sul-Global.

Saimos assim da armadilha de se tentar classificar, por exemplo, as
criticas zwo-spirit como pertencentes ao dominio da politica, da episte-
mologia ou da cosmologia, ou de tentar compreendé-las em termos de
género, etnicidade ou sexualidade. Trata-se de um contraponto a légica
da dominagdo dominante, o qual ilumina as dobras e fraturas do pro-
cesso colonial ainda em curso, chamando a aten¢do para relagoes ine-
rentes 4 propria colonizagio. Penso que esteja ai seu ponto de contato
com as criticas decoloniais, bem como sua potencialidade analitica para
auxiliar-nos na compreensio das relagdes que molda[ra]m o enquadra-
mento e colonizagio das sexualidades indigenas, também no Brasil. Ao
chamar a atengfo a tais aspectos da construgio e manutenc¢io da diferenca
colonial, o fwo-spirit, percebido como critica colonial, rompendo mutis-
mos e contrapondo-se a discursividade hegemonica, baseada na légica
da colonialidade e na retérica da modernidade. Trata-se, como aponta
Mignolo (2008a), de abrir portas que conduzam nio mais a verdade, mas
a outros lugares: 2 memoria colonial, cujo fundamento ¢ a ferida colonial.

Como apontamos, a colonizagio do conhecimento ¢ parte intrinseca
ao processo de colonizagio, sendo o desprendimento destas categorias
um dos passos para a descolonizagdo das préprias relagdes de poder.

Como sintetiza Santiago Castro-Gémez,

A identidade fundada na distin¢do étnica frente ao outro
caracterizou a primeira geocultura do sistema mundo
moderno colonial; esta distingdo ndo apenas coloca a supe-

rioridade étnica de uns homens sobre outros mas também



a superioridade de uma forma de conhecimento sobre a

outra.” (CASTRO-GOMEZ, 2008, p. 278-279).

Uma forma de compreender isso passa, necessariamente, pela com-
preensido do que pensadores decoloniais, como Ramén Grosfoguel, cha-
mam de “Hubris do ponto zero”, um ponto de observagio supostamente

neutro e absoluto:

Trata-se de uma filosofia na qual o sujeito epistémico nio
tem sexualidade, género, etnia, raga, classe, espiritualidade
nem localizagdo epistémica em nenhuma relagio de poder, e
produz a verdade a partir de um monélogo interior consigo
mesmo, sem relagdo com ninguém fora de si. Isto &, trata-se
de uma filosofia surda, sem rosto e sem for¢a de gravidade.

O sujeito sem rosto flutua pelos céus sem ser determinado

por nada nem ninguém.* (GROSFOGUEL, 2007, p. 64).

Como vird a explicar, de forma mais detalhada, Castro-Gémez,

trata-se de:

uma forma de conhecimento humano que eleva pretensoes
de objetividade e cientificidade partindo do pressuposto

de que o observador nio toma parte com o observado.

47 It is the identity founded on ethnic distinction in contrast to the other that characterizes the first
geoculture of the modern/colonial world-system. It assumes not only the superiority of some men over
others but also the superiority of one form of knowledge over another.”

8 “Se trata, entonces, de una 2 losofia donde el sujeto epistémico no tiene sexualidad, género, etnicidad,
raza, clase, espiritualidad, lengua, ni localizacion epistémica en ninguna relacion de poder, y produce
la verdad desde un mondlogo interior consigo mismo, sin relacion con nadie fuera de si. Es decir, se
trata de una fi losofia sorda, sin rostro y sin fuerza de gravedad. El sujeto sin rostro flota por los cielos
sin ser determinado por nada ni por nadie.”



Esta pretensio pode ser comparada ao pecado da hubris, do
qual falavam os gregos, quando os homens queriam, com
arrogincia, elevar-se ao estatuto de deuses. Estar no ponto
zero equivale a ter o poder de um deus que pode ver tudo
sem ser visto, quer dizer, pode observar o mundo sem ter
que prestar contas, nem sequer a si mesmo, da legitimidade
de tal observagio; equivale, portanto, a instituir uma visio

de mundo reconhecida como vilida, universal, legitima e

avalizada pelo Estado.”’ (CASTRO-GOMEZ, 2005, p-63).

O imagindrio europeu a partir do século XVI ji ndo tinha espago
para a coexisténcia de diferentes formas de ver o mundo, mas buscava
taxonomiza-las conforme uma hierarquia de tempo e de espaco, isso faz
parte da 16gica da colonialidade, sendo ainda um trago presente na ciéncia
Moderna — ou seja, a ciéncia neutra/objetiva/universal/etc. caracteriza-se
como um dos aspectos da colonialidade.

Como escrevem Grossfoguel e Mignolo,

A partir do século XVI paulatinamente todas as linguas,
memorias, saberes, gentes, lugares do planeta foram inevita-
velmente tocados pela expansio europeia e norte-americana,
resumidas hoje pelo termo “globaliza¢do”. Assim, todas as

histérias, memérias, linguas, experiéncias, subjetividades do

¥ [...] a una forma de conocimiento humano que eleva pretensiones de objetividad y cientificidadpar-
tiendo del presupuesto de que el observador no formaparte de lo observado. Esta pretension puede ser
comparada con el pecado de la hybris, del cual hablaban los griegos, cuando los hombres querian, con
arrogancia, elevarseal estatuto de dioses. Ubicarse en el punto cero equivale atener el poder de un Deus
absconditus que puede ver sinser visto, es decir, que puede observar el mundo sin tenerque dar cuenta
a nadie, ni siquiera a si mismo, de la legiti-midad de tal observacion; equivale, por tanto, a instituir
unavision del mundo reconocida como vdlida, universal, legitima y avalada por el Estado.”



planeta fora da Europa e dos Estados Unidos tem isto em
comum: o contato violento e agressivo do Ocidente para
cristianizar, civilizar, desenvolver os subdesenvolvidos ou
democratizar mediante o mercado a todas as sociedades do
mundo. Deste pluri-verso de encontros, na diversidade das
Américas e Caribe, da Africa do norte e subsaariana, da
diversidade da Asia (do leste, central e do sul), da diversidade
do que desde o inicio do século XX se conhece como Oriente
Meédio, etc., surgem formas fronteiri¢as de pensar e reinscre-
ver linguas e cosmologias, saberes e filosofias, subjetividades
e linguas que foram e continuam sendo demonizadas (isto
é, racializadas), desde a posi¢do hegemonica e dominante
da epistemologia moderna assentada sobre categorias do
pensamento do grego e do latim e das seis linguas euro-
peias e imperiais da modernidade.”® (GROSSFOGUEL;
MIGNOLO, 2008, p. 36).

Dessa maneira, hd um universo de possibilidades dentro destas zonas
fronteiricas, e essas op¢des ainda ndo parecem ter sido plenamente explo-

radas — e certamente estdo longe de serem esgotadas.

50 Y partir del siglo XVI paulatinamente todas las lenguas, memorias, saberes, gentes, lugares del pla-
neta fueron inevitablemente tocados por la expansion europea y norteamericana, resumidas hoy en el
término de «globalizacion». Asi, todas las historias, memorias, lenguas, experiencias subjetividades del
planeta fuera de Europa y de Estados Unidos tienen esto en comiin: el del contacto violento y agresivo
de Occidente para cristianizar, civilizar, desarrollar a los subdesarrollados o democratizar mediante
el mercado a todas las sociedades del mundo. De ese pluri-verso de encuentros, en la diversidad de las
Américas y el Caribe, de Afrim del Norte y sub-Sahariana, de la diversidad de Asia (del este, central
y del sur), de la diversidad de lo que desde principios del siglo XX se conoce como Medio Oriente,
etc., surgen formas fronterizas de pensar y de re-inscribir lenguas y cosmologias, saberes y filosofias,
subjetividades y lenguas que fueron y continiian siendo demonizadas (esto es, racializadas), desde la
posicion hegemdnica y dominante de la epistemologia moderna asentada sobre categorias de pensamiento

del griego y del latin y de las seis lenguas europeas e imperiales de la modernidad.”



Trata-se de se voltar o olhar sobre as “feridas coloniais” (nos termos
da feminista chicana Gloria Anzaldta),” de se descolonizar epistemo-
logicamente permitindo uma troca de experiéncias a partir de racionali-
dades e paradigmas-outros (e nio apenas de outros paradigmas e outras
racionalidades); de se captar justamente os espagos onde sio produzidas
novas formas de convivio e reflexdes, marcadas por espagos de trocas e
redefini¢des. Um olhar nas e a partir das dobras, das zonas de intersticio.
Nio me refiro aqui, evidentemente, a nogdo espacial de fronteira (ao
menos nio somente), mas certamente essa perspectiva deve ir além da
assunc¢do de uma separagio estrita entre pessoas, saberes, subjetividades
etc. Tal fronteira deve ser compreendida como um espago intersticial e
mével, a partir do qual pessoas e coletividades se identificam. Vejamos.

Conforme o pensamento decolonial, vimos que foram criadas identi-
dades sociais baseadas na raga no decorrer da expansio colonial, servindo
como base para a distribui¢do de trabalho e, por consequéncia, da explora-
¢do de mio de obra, do controle das subjetividades, afetos, conhecimentos
etc. Assim, a cada grupo de pessoas racialmente classificadas equivalia
uma forma de trabalho, de tal maneira que o controle dessa for¢a de
trabalho e desse grupo de pessoas passou a entrelagar-se, criando uma
nova forma de dominag¢io baseada na raga.

Dessa maneira, pensando a partir dos pressupostos aristotélicos e
tomistas que motivaram os primeiros passos da coloniza¢do da América,
o padrio desejado era o homem catélico europeu que praticava sexo com
sua esposa para fins de reprodugdo. O que escapava a este padrio era clas-
sificado e hierarquizado como inferior, de modo que a categoria “europeu”
passou a ser relevante como forma de classificagio social e marcador de

desigualdade, surgindo como contraponto aos “negros”, as mulheres, e,

51 Cf. Anzaldia, 2005.



no caso especifico da América, aos selvagens, antropéfagos, nus, ateus,
sodomitas, id6latras... povo sem F¢é, Lei, ou Rei; ou seja: aos indigenas
ainda nio civilizados, nacionalizados e embranquecidos (e proletarizados).

Assim, ndo hd identidade possivel fora do padrio de poder imposto
ao longo do processo de colonizagio e, uma vez que tais relagdes de colo-
nialidade persistem, perduram tais identidades. Isso torna vidvel a possibi-
lidade de existéncia de um discurso acerca da homossexualidade indigena
como perda cultural, vista nos exemplos apresentados em nosso capitulo
introdutério. Se buscarmos compreendé-lo a partir das criticas fwo-spirit,
o surgimento de um discurso de preconceito aos indigenas gueer por parte
dos préprios indigenas pode ser compreendido ndo apenas no contexto
das técnicas de dominagido dos povos indigenas do Brasil mas também da
formagdo dos movimentos indigenas, com suas divisoes e conflitos internos.

Contudo, tais identidades, mesmo que em transito, seguem condu-
zindo a uma posi¢do de subalternidade e deixando claro que o padrio de
distribuigdo e usufruto do poder segue inexoravelmente, atuando em todas
as esferas da vida dessas coletividades, transcendendo fronteiras geografi-
cas ou temporais, operando além da Europa Moderna, mas constituindo
a prépria nogao de modernidade em sua génese, sendo constitutiva dessas
identidades-outras. Nesse sentido, a fronteira como algo mével e inters-
ticial ndo se refere a uma suposta fluidez das categorias de identidade,
mas as formas e estratégias de existéncia que coletividades-outras adotam
frente a retérica da modernidade e a 16gica da colonialidade. Pode-se
dizer, por exemplo, o que um corpo deve fazer, mas hd multiplas formas
dele fazé-lo, ou nio. O poder opera, como temos afirmado aqui, entre
esses dois elementos (a retérica da modernidade e a 16gica da coloniali-
dade). Como uma face de Jano, eles vislumbram o padrio de poder que
marca o saber, o ser e o conhecer da América desde seu nascimento, mas

mesmo o olhar de Jano tem seus pontos cegos e é dentro destes pontos



cegos que opera a retérica decolonial enquanto estratégia emancipatéria
epistemopolitica. Um claro exemplo de contraponto a narrativa hegemo-
nica, a partir dos pontos de fissura e ruptura, sdo as ideias e provocagoes
de ativistas e pensadores rwo-spirit.

De que forma estas ponderagdes se entrecruzam? Inicialmente, temos
um fenémeno que ao longo da histéria colonial foi reprimido e invisibi-
lizado: as praticas homossexuais indigenas, em suas mais diversas formas.
Contudo, como também pudemos perceber, mais que isso, tais praticas
devem ser compreendidas enquanto processos, sendo que ao longo dos
ultimos séculos as diversas perspectivas sobre essas condutas foram se
transformando, na medida em que se transformavam e se rearticulavam
(internamente, inclusive) conceitos como indianidade, identidade, mas-
culinidade, feminilidade, autenticidade, entre outros. Temos, também,
visbes diversas entre analistas sobre o tema, que oscilam entre a visdo
particularista — como parte dos textos escritos por antropdlogos trazidos
aqui, os quais defendem que essas praticas somente podem ser com-
preendidas dentro das l6gicas culturais nas quais se inserem — até teéricos
gueer e ativistas, que a apresentam como identidade comum a diversos
povos, fortalecendo uma identidade pan-indigena e transformando sua
visibilidade em demanda anticolonial. O que percebemos foi, a0 mesmo
tempo, a existéncia de diversas perspectivas dos préprios indigenas sobre
o assunto, também oscilando entre a visio de que tais priticas sejam
fruto do contato com a sociedade nio indigena, bem como aqueles que,
a0 contrdrio, veem sua invisibilidade como fruto desse contato. De certa
forma, isso diz respeito as estratégias dos préprios movimentos indigenas
frente as reinterpretagdes de sua identidade e ao préprio capital simbdlico
utilizado por eles enquanto instrumento de luta. A existéncia de um movi-
mento homossexual indigena, por exemplo, nos moldes apontados até

aqui certamente vai de encontro as perspectivas que colocam os indigenas



como artefatos do passado, a-histéricos, da mesma forma que, dito de
forma simples, também nio se enquadra nos estereétipos utilizados pelos
préprios movimentos indigenas visibilizarem suas demandas — como de
indigenas enquanto guerreiros, por exemplo.

Ora, até aqui nosso percurso parece levar a conclusio de que o sur-
gimento de uma identidade zwo-spirit faz sentido enquanto uma das
possiveis “estratégias politicas surgidas em situagdes coloniais de extrema
complexidade e diversidade, e na qual os atores sociais indigenas estdo
engajados em relagoes de poder desmedidamente assiméticas” (BAINES,
1997, p. 68). Isso remete ao que foi apresentado em nosso argumento,
de que movimentos indigenas homossexuais sdo fruto de uma demanda
coletiva que diz respeito a relagdes de poder mais abrangentes do que a
mera repressido da homossexualidade por brancos heterossexuais.

Abrindo um paréntesis, parece interessante fazer uma ponte com as
ponderacdes de alguns antropdlogos no que diz respeito aos processos
de etnogénese. Tal conjunto de reflexdes permite problematizar a pers-
pectiva de que o fwo-spirit seria uma “invengdo” de um grupo isolado
de indigenas para mascarar a perda de suas “tradi¢oes”. Mais que isso:
demonstram como tais processos nio podem ser compreendidos como
meros epifendmenos das relagdes mantidas com a sociedade envolvente.

A esse respeito, escreve Baines que ele remeteria

a processos de reconstrugio étnica, mesmo que esse processo
nio seja verbalizado em termos de uma identidade “indi-
gena’, em situagoes de contato interétnico marcadas pelo
lugar subordinado vivenciado por essas populagdes frente
a0 Estado-nagio. [...] Aqui vale ressaltar que uso o conceito
de invengio social da tradi¢do nio no sentido de inautenti-

cidade, mas no sentido de um processo dindmico e criativo.



[...] As tradi¢des reinventadas representam uma resposta

criativa a contextos coloniais. (BAINES, 1997, p. 68-69).

Dessa forma, mais que uma “simples” reconfigurac¢io de grupos étni-
cos [re]pensados a partir de uma heran¢a comum amparada por um
eventual vinculo histérico ou genealégico com alguma sociedade pré-
-colombiana, a etnogénese, enquanto assun¢ao por um coletivo de uma
diferenca é, antes de tudo, um ato politico. Tal qual escreve Repetto
(2008), esses coletivos [re]inventados buscam questionar determinado
sistema histérico de dominagio. Diversos autores parecem corroborar
esse ponto de vista.

Hill, por exemplo, escreve que o termo “ndo é apenas um rétulo para
a emergéncia histérica de povos culturalmente distintos, mas um conceito
abrangendo as lutas simultaneamente culturais e politicas desses povos
para criar identidades duradouras em contextos gerais de mudanga radical
e descontinuidade” (1996, p. 1).

Sobre o processo de etnogénese vai nesse sentido também

Miguel Bartomomé:

Recuperar uma identificagio estigmatizada pela discrimina-
¢do social ndo é um processo pessoal ou social simples, isento
de conflitos existenciais. No se trata de um romantismo nos-
talgico, do qual s6 se esperam resultados gratificantes, mas
da adogio deliberada de uma condigdo tradicionalmente
subalterna, a qual se pretende imprimir uma nova dignidade.
Isto pressupde uma atitude contestatéria e de desafio diante
da sociedade majoritdria em que se gestou o preconceito.
Mas também envolve uma capacidade de simboliza¢io com-

partilhada, por meio da qual antigos simbolos se ressignificam



e adquirem o papel de emblemas, capazes de serem assumidos
como tais por uma coletividade que encontra neles a possibi-

lidade de construir novos sentidos para a existéncia individual

e coletiva. (BARTOLOME, 2006, p. 57-58).

Outros autores também avangam neste sentido. Monteiro (2001), por
exemplo, nos ensina a pensar a etnogénese na histéria, sendo o impacto
do contato sentido ndo apenas no exterminio de populagdes, mas também
na “produgio de novas sociedades e novos ripos de sociedades” (p. 55,
itdlico no original). Assim, contestagdes e capitulagdes conformaram os
grupos, identidades e relagdes interétnicas em contextos pés-contato,
desmantelando, assim, “a oposi¢do entre ‘pureza origindria/contaminagio
pos contato’ (Joc ciz), ndo sendo, afinal a resisténcia limitada ao apego
as “tradi¢bes”, mas a abertura para a inovagio (p. 75). J4 Silva (2007),
indica como a resiliéncia é um conceito chave para a compreensio de
alguns casos de “indigenas invisiveis” e etnogénese, nas Américas, sendo
a etnogénese a contraparte do etnocidio (p. 101).

Temos ai alguns paralelos que nos ajudam, a partir da perspectiva dos
processos de etnogénese, a pensar o movimento fwo-spirit: ambos dizem
respeito ao desenvolvimento de respostas criativas no sentido de legiti-
marem seus questionamentos tanto nas arenas governamentais quanto
no campo das relagdes interétnicas (REPETTO, 2008, p. 107). Torna-se
assim a cultura uma arena de conflitos: os indigenas homossexuais norte-
-americanos saem da condi¢do de duplamente marginalizados (enquanto
indigenas e homossexuais) — inclusive dentro de sua cultura — em busca
da legitimagdo de suas demandas. A forma como fazem isso ¢ paralela
aquela pela qual opera a etnogénese: a emergéncia de uma coletividade

distinta, a partir de demandas culturais e politicas, [re]criando identidades



e ressignificando simbolos vistos como “tradicionais” (e o préprio conceito
de tradi¢do, em si), reposicionando-se diante de sua histéria.

Dito de modo geral, e pretendo aprofundar este ponto adiante, no
Brasil, os movimentos indigenas (incluindo os movimentos de jovens e
de mulheres indigenas) nio desenvolveram a critica da colonizagio ao
ponto de tornd-la extensiva a critica do que passam os indigenas com
outras sexualidades. Ocorre, como vimos, uma leitura parcial da coloni-
zagdo e uma apropriac¢do do debate por outros, legitimados como agenda
de luta — a exemplo da luta pela terra, pela saude, pela educacio, pelo
desenvolvimento etc. A critica a tais constructos necessariamente passa
por uma critica ao colonialismo em curso e as suas consequéncias dentro
do préprio movimento indigena, ainda ndo tendo encontrado espagos de
existéncia. Dito de outro modo, as demandas indigenas tém sido previa-
mente estruturadas por relagdes de poder estabelecidos com aliados ndo
indigenas, via de regra heteronormatizadores, tendo como consequéncia
a ndo instrumentaliza¢io das demandas dos indigenas homossexuais
Ao que tudo indica o indigena homossexual, no Brasil, ndo encontra
condi¢des de possibilidade frente ao indio hiper-real: ndo hd uma Aomos-
sexualidade indigena, mas “indios homossexuais”; ndo hd indigenas gueer,
mas gays, lésbicas e trans que sao, quase que por acaso, indigenas.

Retomaremos esta questdo nas préximas pdginas, mas, de modo geral, a
génese do movimento indigena brasileiro contemporineo em um momento
de saida da ditadura militar e organizado por setores da igreja catdlica; sua
pauta em torno de questdes de seguranca nacional, demarcagao, tutela,
desenvolvimento e meio ambiente; dentre outros fatores, nio teria propi-
ciado uma ruptura mais aprofundada com a légica colonial moderna, crista
e heterossexual ao qual foram historicamente submetidos, como vimos
aqui. A histéria recente do Brasil traz, ainda, exemplos de como o aparato

repressor e colonial ¢ empregado quando os movimentos indigenas buscam



descolonizar-se — bastante ilustrativos, neste sentido, foram a repressio a
movimentos como “Brasil, outros 5007, ocorrido em Santa Cruz de Cabri-
lia, em 2000; ou na ocupagio da antiga sede do Museu do Indio/Aldeia
Maracand, no Rio de Janeiro, em 2013. Tais iniciativas, ainda que existam,
nio chegaram a se transformar em uma critica epistemoldgica mais ela-
borada ao colonialismo e as suas categorias. Neste sentido, ndo houve uma
passagem rumo a uma incorporagio indigena desta perspectiva que se des-
prendesse, no sentido utilizado pelos decoloniais, das categorias ocidental/
moderna/colonial, de modo a tornéd-la uma critica social indigena de sua
proépria realidade — como os rwo-spirit fizeram.

A resposta criativa dada pelo movimento rwo-spirit estadounidense,
assim, foi voltar-se para dentro de si mesmo. O ponto-chave aqui sdo
as condi¢bes que tornaram possivel a [re]inven¢do de uma identidade
pan-indigena negando-se e afirmando-se a0 mesmo tempo, para além
de categorias como homossexual e indigena, e superando dicotomias como
macho x fémea, secular x sagrado, individuo x coletividade. Mais do
que uma “invencio indigena da tradi¢do”, ou de uma “tradi¢do indigena
da invencdo” (cf. FAUSTO, 2006, p. 28-29), tratar-se-ia, sobretudo, de
processos que pdem em relagdo todos esses conceitos, uma metatradicio,
reorganizando-os, bem como desconstruindo essas dicotomias, tendo
como pano de fundo uma critica a prépria situagdo colonial e sua inter-
nalizagdo reelaborada pelas tradigoes indigenas.

Em alguma medida, o olhar comparativo entre as realidades brasileira
e norte-americana pode nos levar a certo conjunto de questionamentos
que merece ser enfrentado de forma mais arguta. Penso que as diferencas
entre as situagdes aqui expostas vao além dos processos de formagao dos
movimentos indigenas, das politicas indigenistas e das tradi¢des etno-

légicas no Brasil e nos EUA. Nesse sentido, hd algumas hipéteses que



merecem ser levadas em consideragio como fatores explicativos para a
diferenca entre as realidades encontradas nestas duas situagdes. Vejamos.

Primeiramente, com algumas exce¢des, nio parece haver, na litera-
tura que alude as praticas homossexuais entre povos indigenas no Brasil,
maior énfase a um papel sagrado exercido por essas pessoas em suas
culturas. Os virios autores aqui citados em nossos primeiros capitulos
citam praticas homossexuais observadas entre diferentes povos indigenas
no Brasil, sem apontar, contudo, qualquer correlagio mais sistematica
entre a “sodomia’, o “pecado nefando” ou a homossexualidade com um
status sagrado dessas pessoas em seus grupos étnicos. Tal omissio pode
dever-se a pelo menos trés fatores: (a) a uma falta de relagio direta entre
homo/bi/trans/sexualidade e o desempenho de determinados papéis
sociais e/ou estatuto ontolégico diferenciado em povos indigenas no
Brasil; (b) a uma forma mais rigida de controle sobre as sexualidades
indigenas, em primeiro lugar por meio do controle exercido pelos jesui-
tas (como vimos em nosso segundo capitulo), chegando até os enqua-
dramentos levados a cabo pelo Servigo de Protecio aos Indios (SPI) e,
posteriormente, pela Fundagio Nacional do Tndio (conforme visto em
nosso terceiro capitulo); e (c) tal auséncia pode dever-se, ainda, a cegueira
epistemoldgica em torno da temdtica, uma vez que as nogdes hegemd-
nicas de “género”’ ndo deem conta das perspectivas indigenas de pessoa
e de suas implicagdes sobre as diversas formas de sexualidade indigena.

Em segundo lugar, a formagdo tanto dos movimentos LGBT quanto
indigenas no Brasil e na América do Norte seguiram (e seguem) dire-
¢oes bastante diversas, de tal maneira que o movimento fwo-spirit deixa
gradualmente de se caracterizar como um “movimento social”, passando
a caracterizar-se como um “grupo social” (GILEY, 2006, p. 29). Assim,
tem sido cada vez mais frequente os homossexuais nio indigenas nos

Estados Unidos assumirem-se como “swo-spirit”, apesar da resisténcia



dos indigenas em aceitar isso — Giley (2006), por exemplo, cita a presenca
de lésbicas veganas nas reunides zwo-spirit e o desconforto que isso causa
nos indigenas presentes. Tais limites da identidade fwo-spirit reforcam
as diferencia¢des entre indigenas e nio indigenas, mais do que entre
heterossexuais e ndo heterossexuais: nesse sentido vai a aceitagio, por
parte dos rwo-spirit entrevistados por mim, da extensdo da ideia de dois
espiritos para os indigenas brasileiros e ndo aos homossexuais, de modo
geral. Tal diferenciagio se deve basicamente a dois fatores: a assungio de
que a identidade zwo-spirit transcenda a sexualidade, sendo antes uma
condigido ontolégica; além disso, em torno da ideia de rwo-spirit estd
necessariamente ligada a critica ao colonialismo.

Assim, para compreendermos as diferencas entre os dois contex-
tos — brasileiro e estadunidense —, devemos compreender, entre outras
coisas, que a formagio e consolida¢do do movimento homossexual no
Brasil e nos Estados Unidos surge no advento da pandemia de AIDS,
encontrando contudo dois ambientes institucionais bastante distintos:
no Brasil, ocorre no contexto de redemocratizagdo do pais, sendo em
certa medida incorporado na luta contra a doenca e se tornando canal na
implementagio das politicas publicas de prevengio, combate e tratamento;
nos Estados Unidos, por outro lado, surge no contexto do governo repu-
blicano de Ronald Reagan, de modo que os movimentos LGBT surgem

como contraponto ao discurso conservador implementado pelo governo.

Como Miskolci (2012, p. 23) aponta:

Ao contririo do Brasil, em que o enfrentamento da epidemia
aproximou Estado e movimento social em meio ao processo
de redemocratizagio vivido depois de 20 anos de governo
militar, 14 nos Estados Unidos houve um verdadeiro choque

entre as demandas sociais e a recusa do governo conservador



de Ronald Reagan em adotar quaisquer medidas. A epidemia
é tanto um fato biolégico como uma construgio social. [...]
[nos Estados Unidos] a epidemia mostrou que, na primeira
oportunidade, os valores conservadores e os grupos sociais
interessados em manter as tradi¢oes se voltaram contra as
vanguardas sociais. [...] Dai parte do movimento gay e lésbico
ter se tornado muito mais radical do que o anterior, criticando

os préprios fundamentos de sua luta politica.

No caso brasileiro isso gerou algumas consequéncias — e o digo a
luz da comparagio entre entrevistas que realizei com ativistas LGBT
do Centro-Sul do pais com aqueles da Amazoénia Legal: o movimento
brasileiro tem sua agenda muito mais voltada para questdes localizadas
em grandes centros urbanos, bastante atrelada a um discurso branco e
de classe média (em que pese a cada vez maior resisténcia de feminis-
tas e ativistas negras resultando na formagio de uma agenda prépria).
Além disso, uma pauta especificamente indigena para questdes relativas
a homoafetividade perpassaria temas como DST/AIDS e saude mental,
questdes sobre as quais o movimento LGBT buscou se desvincular.

Com relag¢do 4 comparagio entre os movimentos indigenas nos
Estados Unidos e no Brasil, virias poderiam ser as questdes aqui colo-
cadas, mas penso ser uma questio chave o fato de o movimento indi-
gena no Brasil surgir, de forma organizada, também apés a ditadura e
com uma participa¢do importantissima da Igreja Catdlica e com uma
agenda voltada para tutela, demarcagio, politica de seguran¢a nacio-
nal, desenvolvimento e meio ambiente. Nos Estados Unidos, por outro
lado, ele se reorganiza e se fortalece na esteira das lutas pelos direitos
humanos, ao final da década de 1960, tornando possivel o cruzamento

de perspectivas programaticas com movimentos raciais e homossexuais,



por exemplo. Afirmo isto a luz do que escutei em uma das entrevistas
realizadas com um ativista zwo-spirit, quando lhe perguntei qual foi o
“estalo” para que o movimento comegasse a se organizar em torno da
agenda gueer: “Foi durante o final dos anos 60... famos a protestos pelos
direitos homossexuais, e viamos alguns indigenas ao nosso lado; quando
famos a protestos pelos direitos indigenas, viamos as mesmas pessoas... dai
comegamos a nos perguntar: por que nio nos organizamos e Come¢amos
a lutar pelos nossos préprios direitos?!”. Esta perspectiva vai ao encontro
do histérico feito por Roscoe (1998) sobre a génese da organizagio do
movimento fwo-spirit, como tivemos oportunidade de vislumbrar ante-
riormente, neste capitulo.”? Vale a pena, entretanto, abrir um paréntesis
a fim de situar algumas destas questoes, historicamente.

Apesar de, antes das décadas de 1960-70, haver movimentos
pré-indigenas naquele pais — como a Indian Rights Association, fun-
dada em 1882 — e indigenas — como The Society of American Indians
(1911-1923) e o National Congress of American Indians, fundado em 1944
—; 0 movimento indigena se intensificou e reorganizou apés a década de
1960, sobretudo apés um recrudescimento das politicas de exterminio
(termination) e de assimila¢do compulséria dos povos indigenas entre
as décadas de 1940 e 1960, por meio da expulsdo de seus territérios e
sua realoca¢do em grandes centros como Denver, Chicago, Seattle, Los
Angeles, Detroit, Minneapolis e San Francisco.*

A raiz deste tipo de prética pode ser encontrada na forma como o
governo norte-americano passou a lidar com a questio indigena apés a

Segunda Guerra Mundial. Na década de 1950, por exemplo, um ex-diretor

52 Tratamos disso no item 4.2.

53 Esperamos ter oportunidade de deixar isso claro adiante, mas a presenca indigena nessas areas
urbanas parece ter sido fator importante para a emergéncia, organizagio e consolidagio do
movimento fwo-spirit.



do programa de campos de deteng¢des para japoneses, Dillon Seymour
Meyer, se torna Comissdrio de Assuntos Indigenas no Bureau of Indian
Affairs. Sua administragao se pautou na busca pelo fim do relacionamento
entre os povos indigenas e o governo federal, com o fim das Reservas como
unidades politicas independentes. Deste modo, o Governo instituiu um
programa de realocagio e empregos buscando incentivar os indigenas a
buscar dreas urbanas, a0 mesmo tempo em que buscava transferir gradual-
mente, para os Estados, a jurisdi¢io sobre as dreas indigenas (Public Law
280, de 15 de agosto de 1953). Como aponta Fixico (2004), as politicas de
realocacio (incluindo o Indian Relocation Act,de 1956) partiam do pressu-
posto de que os indigenas fossem trabalhadores assalariados prontos para
a economia pés-guerra: uma potencial “prosperidade” nas cidades seria a
solugdo para a peniria encontrada nas dreas indigenas. O resultado disso
foi, como indica o autor, um deslocamento de cerca de 750 mil indigenas
para as cidades, entre as décadas de 1950 e 1980, de modo que nos anos
1990 dois tercos da populagio indigena estadunidense moravam em areas
urbanas. Além disso, entre 1953 e 1964, cerca de 109 povos indigenas
perderam o reconhecimento federal (House concurrent resolution 108, de 1
de agosto de 1953), passando a perder o szafus de indigenas, suas terras,
acesso a servicos de saide, educagio e, assim, passando a estar sujeitos a
tributos. Entretanto, em vez de “assimilarem” o ambiente urbano, como
buscavam estas leis, os indigenas passaram a formar entre si novas aliangas
politicas. E necessdrio compreender, por exemplo, que desde o século XIX
(casos Cherokee vs. Georgia, 1831, e Talton vs. Mayes, 1896) a relagio
do Governo dos Estados Unidos com os povos indigenas era no sentido
de que elas fossem nagoes domésticas dependentes soberanas, de modo
que ndo eram considerados cidaddos norte-americanos (até o Indian
Citizenship Act, de 1924), tampouco as garantias da Carta de Direitos
valiam para eles (até o Indian Civil Rights Act, de 1968). Eram, afinal,



praticamente parias expulsos de seus territérios e abandonados a prépria
sorte e ao racismo, em centros urbanos longe de suas terras.

A pritica nio era novidade: desde a década de 1830, pelo menos,
com o Indian Removal Act, o Governo dos Estados Unidos tinha como
praxe retirar indigenas de seus territérios para realocd-los em outras
dreas ou dividir suas terras em loteamentos (Dawes/General Allotment
Act, 1887) — Edmunds (2004), por exemplo, aponta que dos 138 milhdes
de acres de terras indigenas existentes em 1880, havia apenas 48 milhdes
de acres em 1934, sendo dois tercos destes territérios destinados poste-
riormente a posse de brancos. Além disso, ao longo do século XIX, se
tornou parte das politicas governamentais separar os jovens indigenas de
suas familias para mandd-los as boarding schools ou a escolas missiondrias.
Lomawaima (2004) destaca como era a rotina nestas escolas: as criangas
tinham seus cabelos cortados, eram proibidos de falar em sua lingua e
recebiam disciplina aos moldes militares: eram acordados as 5h45, sendo
obrigados a fazerem exercicios; as 6h45 tomavam café; aulas de trabalho
industrial as 8h, e escola formal as 9h; apés o almogo vinham mais aulas
de trabalho industrial até a noite, sendo 9h da noite o horirio de irem
dormir. Paradigmitico deste periodo é a Carlisle Indian Industrial School,
na Pennsylvania (1879-1918), primeira boarding school indigena federal
operando fora das dreas de Reserva, fundada pelo Capitio Richard Henry
Pratt, autor da frase “mate o indio, salve 0 homem” (1892), tendo como
objetivo a “civilizagdo e assimila¢do” completa dos indigenas.

Nota-se ai como a ideia de Civilizagio denota atributos de raca, género,
saber e legitimidade enunciatéria: como apontou Young, trata-se do projeto
ideoldgico do Imperialismo; mas também do principio norteador da ordem
discursiva hegemonica para definir seu préprio se/f; da narrativa tnica e
teleolégica, justificando o szatus quo, a hierarquia racial, sexual e intelectual;

da consolida¢do de marcadores da diferenga relacionando, como também



ja apontou aqui Stoler, propriedades invisiveis e caracteristicas visiveis;
do laboratério de categorias liberais, nacionais e modernas; da ascensio e
consolidagdo da ordem moral burguesa. A Civilizagio, como aponta Bell
(2004), denota ainda a selegio histérica de documentagio e narrativas,
afetando a representagdo dos grupos mais marginalizados: nao apenas as
narrativas assimilacionistas vieram a distorcer suas histérias, mas também
seus sistemas de organizagio (parentesco, préticas sociais, género) nas quais
tais histérias poderiam ser interpretadas em sua plenitude.

O colonialismo molda as memdrias e constitui outros lugares de
enunciag¢do, devidamente legitimados: eis o porqué da importincia do
movimento red power (ver pardgrafo a seguir) ou das criticas zwo-spirit
aqui apresentadas, no tocante a se descolonizar o imagindrio (com sugere
Emma Pérez): trata-se de trazer para si o protagonismo, buscando deses-
tabilizar e descentrar as narrativas hegemonicas.

Mencionamos aqui como os anos 1950 marcaram uma intensificagio
das a¢des de realocagio e exterminio de indigenas nos Estados Unidos,
e que tal migracdo compulséria, em vez de desmobiliza-los, fez com
que se reorganizassem e buscassem lutar por seus direitos coletivamente.

Como aponta Fixico, sintetizando parte do que ocorreu no periodo:

Em vez de se assimilarem ao meio urbano, os povos nativos
mantiveram lacos substanciais com suas reservas natais e,
nos powwows € centros comunitarios, “retribalizaram” suas
comunidades. [...] A primeira grande conferéncia nacio-
nal de organizadores politicos indigenas ocorreu em 1961
no campus da Universidade de Chicago. A “Declaragio de
Propésito Indigena” da conferéncia indigena de Chicago
conclamava a entrada indigena na formulagio de politicas

federais e, de fato, ao longo dos anos 1960, lideres cada vez



mais experientes viajavam para Washington para inserirem
suas propostas de programas e financiamento. No entanto,
a0 mesmo tempo, os ativistas indigenas também levavam
suas preocupagdes as ruas, e tais preocupagdes eram muitas
vezes direcionadas a entidades estatais e locais, assim como
ao governo federal. [...] A ocupagio da ilha de Alcatraz na
baia de San Francisco em 1969 proliferou a partir de um
evento local — a perda do Centro Indigena de San Fran-
cisco catalisando problemas mais amplos como realocagio e
racismo — em um evento nacional. Da mesma forma, a fun-
dagio do American Indian Movement (Movimento Indigena
Americano, AIM) em 1968 na cidade de Minneapolis veio
como um esforgo para combater a violéncia da policia local.
Todos esses movimentos assumiram dimensdes nacionais a
medida em que o Red Power comegou a emergir como parte
de um modelo mais amplo de ativismo pelos direitos civis
no pais. [...] Em 1972, a caravana da “Trilha dos tratados
quebrados” chega a Washington, resultando na ocupagio
do prédio do Bureau of Indian Affairs. Perdida na cobertura
da midia, entretanto, foi uma plataforma intelectual e poli-
tica abrangente em matéria de politica federal e sua base
em relagées de tratado. Da mesma forma, a ocupagio pela
AIM da pequena cidade de Wounded Knee, na Dakota do
Sul, em 1973, fundiu queixas locais, regionais e federais em
conjunto, a maioria das quais a midia ignorou.** (FIXICO,
2004, p. 387-388, tradugio nossa).

54 “Rather than assimilate into the urban setting, Native people have instead to retain substantial ties to
home reservations and, at powwows and community centers, to re-tribalize’ their communities. [...]
The first major national conference of Indian political organizers occurred in 1961 on the University



Com efeito, o periodo a partir dos anos 1960 significou um ponto de
inflexdo nas lutas encampadas pelos movimentos indigenas nos Estados
Unidos, abrindo caminho para a época da luta pelos direitos civis, do ati-
vismo e da autodeterminagdo: 1961 assistiu a formagao do National Indian
Youth Council (Conselho Nacional da Juventude Indigena, NIYC) também
ap6s a Convengio realizada na Universidade de Chicago; em 1964 a Survi-
val of American Indians alcanga visibilidade nacional ao lutar pelos direitos
de pesca em territérios indigenas; em marco de 1964 cinco Sioux tomam
posse de Alcatraz por quatro horas baseando-se em um tratado assinado em
Forte Laramie em 1868, em um gesto simbdlico, buscando a formagao de
um centro cultural e de uma universidade indigena na Ilha; em 1966 ¢ fun-
dada a primeira escola moderna inteiramente controlada por indigenas nos
Estados Unidos, a Rough Rock Demonstration School em terras Navajo,
no Arizona, dois anos depois, em 1968, os Navajo fundam a primeira
faculdade plenamente controlada pelos indigenas (o Navajo Community
College, renomeado para Diné College em 1977, em Tsaile, Arizona) —
hoje hd 35 faculdades indigenas em treze estados; 1968 assiste a formagao

de dois importantes movimentos: o United Native Americans (UNA) e

of Chicago campus. The Chicago Indian Conference’s Declaration of Indian Purpose’ called for Indian
input into the formation of federal policy and, indeed, throughout the 1960s, increasingly savvy tribal
leaders journeyed to Washington to put in their bids for programs and other funding. At the same
time, however, Indian activists were also taking their concerns to the streets, and those concerns were
often aimed at state and local entities as much as they were the federal government. [...] The 1969
seizure of Alcatraz Island in San Francisco Bay mushroomed from a local event — the loss of San

Franciscos Indian Center catalysed larger issues surrounding relocation and racism — into a national
one. Likewise, the 1968 founding of the American Indian Movement (AIM) in Minneapolis came
as an effort to combat local police violence. All these movements took on national dimensions as Red
Power began to emerge as part of the larger pattern of civil rights activism across the country. [...]
The 1972 “Trail of Broken Treaties’ caravan to Washington resulted in the takeover of the Bureau of
Indian Affairs. Lost in the media coverage, however, was a comprehensive intellectual and political
platform concerning federal policy and its basis in treaty relations. Likewise, AIMs 1973 takeover of
the small town of Wounded Knee, South Dakota fused local, regional, and federal grievances together,

most of which the media ignored.”



o American Indian Movement (AIM); em dezembro de 1968, Mohawks
bloqueiam uma ponte entre o Canada e os Estados Unidos (Cornwall
International Bridge) para protestar as restrigoes impostas pelo governo
estadunidense a livre movimentagao de indigenas entre os dois paises; no
final de 1969, apés um incéndio no Centro Indigena de San Francisco,
cerca de 90 indigenas — na maioria universitdrios — ocupam a ilha de Alca-
traz: a ocupagdo vird a durar dezenove meses; em julho de 1971, membros
da AIM fazem uma contra-comemoragio do dia da independéncia no
Monte Rushmore; em 1972, 0 AIM organiza uma marcha a Washington
com mais de dois mil indigenas, ocupando o prédio do Bureau of Indian
Affairs, exigindo reconhecimento federal da autodeterminagio indigena, no
que viria a ser conhecido como Trail of broken Treaties (trilha dos tratados
rompidos); em fevereiro de 1973 hd a ocupagio de Wounded Knee, na
Dakota do Sul, organizada pelo AIM — a repressdo a0 movimento deixa
mortos, feridos e 1200 presos, entre 1973 € 1976 61 homicidios a membros
do AIM sio registrados, alguns dos quais jamais sendo investigados. Tais
lutas resultaram na assinatura, em 1975, do Indian Self Determination and
Education Act, dando aos indigenas direitos de administrar seus programas
e servigos por meio de contratos com o Bureau of Indian Affairs e com o
Indian Health Service (IHS).

Evidentemente que essa relagdo ndo se presta a sintetizar todas as lutas
dos povos indigenas daquele pais no periodo, tampouco supor que tais
demandas tenham se encerrado em meados dos anos 1970. Contudo, é
importante demonstrar aqui como alguns dos alvos destas a¢oes buscaram,
justamente, retomar a agéncia histdrica sobre locais bastante emblematicos:
Wounded Knee, por exemplo, é o mesmo local onde houve o massacre de
centenas de Lakotas, a maioria desarmada, pela 72. Cavalaria em dezembro
de 1890; a Trail of Broken Treaties traz em seu nome a referéncia a Trail of

Tears (“Trilha de lagrimas”), ocorrida na década de 1830, em consequéncia



do Indian Removal Act, de 1830, quando 125.000 indigenas Cherokees,
Creeks, Seminoles, Chickasaws, dentre outros, de Estados como Georgia,
Carolina do Norte, Tennessee, Alabama e Florida foram deslocados — dos
15.000 Cherokees a época, 4 mil morreram no deslocamento forgado para
abrir espaco para a “civilizagdo” — sobretudo plantagdes de algoddo. Neste
sentido, como apontamos aqui, o red power buscou descentrar as narrativas
a partir das quais massacres e abusos eram/sao percebidos como conquistas
de uma crescente e benevolente nagio liberal.

Desse modo, se o impulso e motivagdo para os fwo-spirit buscarem
se organizar vieram dessa agenda, pode-se dizer que a tal perspectiva
descolonizadora da Histdria, vista aqui, somou-se uma critica a hete-
ronormatividade e ao patriarcado imbricados nestas outras narrativas.
As histérias e narrativas fwo-spirit sio silenciadas, se diluindo em lutas
cujos protagonistas sdo, quase sempre, homens — associados a ideais de
virilidade e belicosidade. Como apontaram Dussel, Smith, Fanon, entre
outros, trata-se de se dominar o imagindrio do Outro, justificando-se a
violéncia, declarando-se inocente e estruturando uma narrativa condizente
com tal perspectiva, esvaziando o outro de si e de qualquer agéncia em
termos de elaborar suas préprias narrativas.

A narrativa hegemonica ndo deixa quaisquer espagos para fratu-
ras, intersticios ou experiéncias a partir da existéncia pessoal de seus
Outros. Estes ndo apenas tem negado seu lugar de enunciagio, mas sua
prépria existéncia torna-se abjeta. O fwo-spirit — e a retirada do tema
“homossexualidade indigena” do armdrio — parece nio apenas inverter esta
ordem, mas subverté-la. Ao final, trata-se de se perceber que etnicidade,
nacionalidade, sexualidade, raga e classe sdo percebidas e internalizadas
a partir de imagindrios e constructos em cuja mecinica e dinimica ope-
ram o aparato colonial. Em sua base reside a subalternizagio de modos

de ser/saber/poder que ndo condizem com a manutengido das condi¢des



de existéncia destas mesmas relagdes. O impeto moralizador moderno,
controlando e normalizando quaisquer outros desejos, afetos e sexuali-
dades, deve ser compreendido dentro dos esfor¢os da manutengio da
ordem colonial: cabe ao colonizado submeter-se aos cédigos, compreen-
soes e diferencas impostas em tais processos, ainda em curso, por meio
do esvaziamento de si mesmo. O que as criticas rwo-spirit e as criticas
decoloniais nos mostram, entretanto, ¢ a possibilidade de um olhar sobre

as dobras e fraturas destas relagoes, a fim de desveld-las e enfrentd-las.



CAPITULO 5

Dito isto

A que ponto chegamos, apés havermos percorrido um caminho tio
longo? Niao me refiro, certamente, as quase 300 pdginas escritas até este
ponto; tampouco as vastas distdncias que separam as aldeias Tupinamba,
Tikuna e Kadiwéu, por exemplo, daqueles territérios habitados pelos
Lakota, Zuni e Cherokee; ou mesmo ao tempo decorrido entre os relatos
de Colombo e Anchieta e os de Darcy Ribeiro ou Lévi-Strauss. Sim,
entre os jovens Potiguara descritos por Martinho Tota na Bafa da Trai-
¢do e We'wha, /hamama Zuni tio bem analisado por Roscoe, ha virias
lacunas e separagdes. Em comum, talvez, suas sexualidades dissonantes
em rela¢do ao modelo hegeménico estabelecido por uma légica ocidental,
moderna, cristd e branca. Meu intuito, neste trabalho, foi, justamente, o
de romper com esta primeira impressio. Tratou-se, este longo percurso,
ndo de se perguntar o que poderiamos aprender sobre as sexualidades
indigenas, mas com elas e a partir delas. Neste sentido, nossa jornada
nio foi geogrifica, nem histérica, mas operando no nivel da imaginagio
socioldgica, da rotagdo de perspectivas, da exploragdo de outros campos
de possibilidade, do aprender a desaprender. Desse modo, a comparagao
entre os enquadramentos e colonizac¢do das sexualidades indigenas no
Brasil e as criticas e pensamentos fwo-spirit e decolonial nos indicam

algumas dire¢des. Buscarei sintetizar algumas delas, tendo em mente que



este capitulo, a titulo de conclusio, pretende mais salientar alguns pontos
do que, necessariamente, encerrar questoes.

Em primeiro lugar, ndo se pode afirmar que os percursos da colonizagio
dos povos indigenas no Brasil e nos Estados Unidos tenham seguido cami-
nhos inteiramente divergentes. Como vimos, 14, como ¢4, houve momentos
marcados por missoes, integragio for¢ada, deslocamentos for¢ados, escolas
que buscassem “civiliza-los” compulséria e rapidamente. Da mesma forma,
o enquadramento das sexualidades indigenas seguiu um percurso bastante
similar: o manejo moral dos povos indigenas, seja por meio de castigos ou de
imposi¢do de nomes préprios, padroes de divisdo de trabalho baseados em
binarismo sexual, ou educagio, era parte fundamental de sua incorporagio
compulséria ao sistema colonial. Entendo que mesmo em diferentes con-
textos nacionais, ambos estivessem sujeitos as mesmas ordens discursivas,
sendo compulsoriamente colonizados em suas sexualidades a partir de pro-
jetos nacionais, civilizatérios, religiosos, integracionistas e enquadramentos
diversos que buscassem criar e manter a diferenca colonial.

Dessa forma, a colonizagio das sexualidades indigenas, pensada a
partir das criticas rwo-spirit e da decolonialidade, nos mostra como tais
processos ndo podem ser compreendidos separadamente das relagdes
de trabalho e dos modelos de moral e familia hegeménicos. Tais pro-
cessos incidem e desarticulam as redes de casamento, parentesco, mora-
dia, aliancas e vida doméstica dos povos indigenas, na medida em que
buscam normalizar espagos, temporalidades e subjetividades indigenas.
A colonizagio corresponde, necessariamente, a criagio de um aparato
burocratico-administrativo, politico e psicoldgico (o enguadramento/
straightening, em suas multiplas formas) para normalizar as sexualidades
indigenas, moldando-as 4 ordem colonial.

Neste sentido, a0 optarmos aqui por um deslocamento epistémico, a

partir do uso das criticas fwo-spirit enquanto teoria e método, buscamos nio



apenas deslocar nosso eixo argumentativo dos bindmios opressor vs. opri-
mido, ou colonizador vs. colonizado, para buscarmos pensar os instrumentos
de subalternizagio, bem como as estruturas pelas quais os silenciamentos
se tornaram possiveis. Se trata, na verdade, de buscarmos compreender
esses fendmenos mais com comos € menos com porqués: a partir disto, nosso
exercicio comparativo busca trabalhar as conexdes que podemos fazer com
os comos. Assim, buscamos desvelar, por exemplo, como raga, sexualidade
e moral sexual se articulam como mecanismos de classificagio; ou como
esses processos de “civilizagdo” e “colonizagdo” vdrias vezes forgavam os
indigenas a abrirem mio de si; ou como a ciéncia vérias vezes contribui[u]
para fornecer um quadro de referéncias que ora justifica, ora invisibiliza
tais apagamentos. O poder colonial se assenta nessa assimetria de forgas
— ontoldgicas, epistemoldgicas, politicas — de tal modo a abrir uma fissura
naquelas pessoas cujas vidas no se enquadrem nos modelos hegeménicos.

Assim, o estudo da colonizagio das sexualidades indigenas e de seus
enquadramentos aponta para um espago de resisténcia, um /ocus de enun-
ciagdo contrapondo os espacos nos quais a coloniza¢io, a modernidade/
colonialidade, o euronorcentrismo, o racismo e o sexismo surgiram e se
mantém. Trata-se, assim, de se realizar um giro epistémico que permita
acessar perspectivas invisibilizadas nesses processos de subalternizagio e
silenciamentos, bem como chamar a atengdo para como nossa prépria epis-
temologia se assenta em categorias fundadas na diferenca colonial. Nota-se
uma “continuag@o narrativa” dos relatos missiondrios até a perspectiva
antropoldgica, mais recente. Essa continuidade se apoia, justamente, nesta
diferenca colonial em torno do “indio” como um Outro para a imaginagao
e consciéncia moderna-ocidental. Dessa maneira, a retérica da homosse-
xualidade enquanto “contdgio” passa a adquirir um novo sentido, nao mais
o da perda da “identidade indigena” (pautada, neste discurso, a partir de um

indio hiper-real, a-histérico), mas enquanto “polui¢io” ao projeto/processo



civilizador: o indio gay subverte duplamente o ideal colonizador; moral-
mente, por sua sexualidade, e etnicamente, por sua indianidade. Acusar o
indigena homossexual de “estar perdendo sua cultura”, desta forma, € focar
sobre uma dessas subversoes, trazendo o debate para dentro da esfera dos
“civilizados”: esvaziando-se a diferenga étnica, esvazia-se também a neces-
sidade de se pensar as fissuras abertas pelo processo colonial.

Em outros termos, a dupla exclusio (étnica e sexual) mostra as feridas
causadas pela colonizagdo em curso, obrigando a cultura hegeménica a
reconhecer suas préprias contradi¢oes.

Este processo de resisténcia a processos resultantes da diferenga
colonial, como bem mostram Gontijo (2015) e Moreira (2007), parece
também operar nas lutas encabecadas por homossexuais nas zonas rurais,
na Amazonia e nos movimentos de feministas negras. Trata-se, desta
forma, de um posicionamento ndo apenas em re[l]agdo ao colonialismo
em curso, mas as fissuras geradas dentro destas coletividades, por meio
desse mesmo colonialismo, como forma de diluir as diferengas nestes gru-
pos. A consolidagdo destas categorias e a predomindncia de determinados
metarrelatos e/ou autorrepresentagdes obscurece as feridas abertas dentro
destes processos de exclusio, causando silenciamentos e subalterniza-
¢oes, eles mesmos produtos da colonizagio. Dessa maneira, retomando
especificamente a homossexualidade indigena, poderfamos dizer que a
civilizagdo, baseada em ideais da cultura moderna/colonial branca, crista,
patriarcal e heterossexual, imp6s aos povos indigenas um aprisionamento
a uma imagem, a vitimizagdo eterna em uma esséncia:' um indio hiper-
-real, a-histérico, sem conflitos internos, sexualidades, desejos ou afetos.

A homossexualidade indigena nio é, desta perspectiva, sinal de “perda

! Utilizo aqui Fanon (2008, p. 30; 47).



cultural”; mas, antes, sua invisibilidade e subalterniza¢io sio resultado
de dinamicas coloniais ainda em curso.

Se temos, por um lado, o silenciamento e invisibiliza¢do das homosse-
xualidades indigenas no Brasil e, por outro, os fwo-spirit conseguindo rom-
per com os silenciamentos e desconsideragoes, estruturando-se enquanto
movimento, resultando em uma critica ao colonialismo nos Estados Unidos,
ao longo dos ultimos 30 anos, isso se deve a uma série de fatores, tratados
aqui. Dentre estes, destaco a emergéncia do movimento red power ao final
dos anos 1960, a0 mesmo tempo em que ocorriam demandas por direitos
humanos, raciais e sexuais naquele pais. Isto tornou possivel uma confluén-
cia de discursos que buscassem desvelar os mecanismos de coergdo contra
grupos cujas formas de ser/saber/sentir ndo condissessem com o modelo
branco, masculino e heterossexual hegemonico. Certamente percebe-se, nos
esforgos rwo-spirit de se descolonizar suas trajetdrias, descentrando a narra-
tiva predominante; bem como na busca por desvincular suas identidades do
binarismo sexual, chamando a aten¢io para como as sexualidades indigenas
dizem respeito a elementos de sua cosmologia e ontologia; e na busca por
chamar a atengfo aos aspectos normativos e epistémicos de um colonia-
lismo em curso, ecos dos movimentos que marcaram a luta pelos direitos
humanos nos Estados Unidos. Entretanto, o zwo-spirit desvincula-se dos
movimentos indigenas, ao chamar a atengio para como a homofobia nativa
é fruto da incorporagio de um sistema moral e de valores imposto ao longo
da colonizagio; também se desprendendo dos movimentos relacionados a
género e sexualidade, por no estes nio incorporarem, justamente, a critica
ao colonialismo — além do que, como vimos, ndo pensarem ser a identidade
two-spirit uma identidade necessariamente sexual. A sexualidade, busca-
mos demostrar, é um meio pelo qual aqueles indigenas exercem seu papel
sagrado em suas culturas. Vimos, também, que naquele pais o advento da

AIDS surge em um contexto conservador, marcado pela gestdo Ronald



Reagan, com os movimentos LGBTIQ contrapondo-se a tal conservado-
rismo. Isto fez com que houvesse uma intensificagdo das lutas por parte
desses coletivos, a fim de terem garantidos seus direitos por cuidados e
prevengao, contexto no qual os fwo-spirit iniciam sua organizagio formal,
a fim de conquistarem tais direitos voltados para seus préprios contextos
culturais. No Brasil, por outro lado, a AIDS surge no mesmo contexto da
redemocratizagio, sendo os movimentos LGBTIQ incorporados, em certa
medida, a luta contra a doenga, tornando-se canal fundamental na imple-
mentagio das politicas publicas. Entretanto, o que era visto como “cancer
gay” nos idos dos anos 1980 certamente nio se vinculava, em termos de
possibilidade, 4 imagem tradicionalmente veiculada no Brasil quanto aos
povos indigenas. Naquele momento, como buscamos demonstrar em nosso
terceiro capitulo, o indigena se vinculava a consolidagio das lutas e difu-
sdo dos resultados das politicas de seguranga nacional e desenvolvimento,
implementados pela Ditadura Militar no pais — a atuagio e trajetéria pessoal
do indio Xavante Mario Juruna (1943-2002), inico indigena a ser eleito
deputado federal (1983-1987) na histéria do Brasil, sintetiza tal perspec-
tiva. Neste sentido, no imaginario do pais, os povos indigenas ainda eram
associados a defesa da Amazonia, as suas riquezas, e aos valores referentes
a selva — seja como o “bom selvagem”, ou como o “guerreiro” (CONKLIN;
GRAHAM, 1994). De uma maneira ou de outra, tal trajetéria deixou
marcas na organizagio, com o amplo apoio de setores progressistas da
Igreja Catdlica, dos movimentos indigenas no pais.

Desta forma, as demandas em torno de tutela, demarcagoes, desen-
volvimento e meio ambiente, naquele momento, deixavam pouco espago
para reivindicagdes especificas de género e sexualidade. Sacchi (2003), por
exemplo, aponta como apenas na década de 1990 houve o inicio da criagio,
por parte das mulheres indigenas, de organizagdes préprias e da criagio

de departamento de mulheres em organizagdes indigenas na Amazonia



— mesmo momento em que autoras feministas latino-americanas criticam
um processo de institucionaliza¢io do feminismo na regido, financiado e
pautado por agéncias de fomento, pelo Banco Mundial e pelas conferén-
cias da ONU, “tendo altos custos para o feminismo ao perder-se boa parte
de seus postulados politicos mais éticos e revoluciondrios” (CURIEL,

2010, p. 73). Neste sentido, retomando Sacchi,

E importante chamar atengdo s categorias e conceitos utilizados
no campo discursivo das ONGs e agéncias de cooperagio —
énfase no empowerment e equidade de género, maior “participa-
¢ao0” e “parceria’ das mulheres nos projetos de desenvolvimento
com perspectiva de género, para citar alguns deles — que sio
transpostos (“traduzidos”) de um campo estritamente feminista
e ocidental para outras realidades que nio as mesmas em que
foram criados. [...] o conceito de género, de origem académica,
foi ressignificado e traduzido em diferentes formas de agio, e
passa a ter um cardter transversal e de presenca obrigatéria, con-
dicionante mesmo de financiamento de projetos comprometidos
com a cidadania e o desenvolvimento, articulando atores até

entdo distanciados. (SACCHI, 2003, p. 103-104).

Desta maneira, os movimentos de mulheres indigenas tém galgado
um longo caminho para se desvincular de uma agenda masculina ou
ndo indigena, rumo a uma descolonizagio, atrelando-se a interesses de
agéncias de fomento internacionais e de entidades publicas.

Além disso, com relagio ao proprio espago académico para reflexdes
sobre o tema, ndo penso que seja necessirio destacar aqui as diferengas na
produgio indigena produzida nas academias norte-americana e brasileira

—aleitura deste trabalho deixa claro o amplo conjunto de textos e reflexdes



ja bastante amadurecidas escritas por autores indigenas norte-americanos.
No Brasil, por outro lado, tem-se ainda pela frente o desafio nio apenas de
se buscar consolidar espagos para a produgao dos académicos indigenas,
mas sobretudo de se garantir que tais espacos operem a partir de agendas
préprias. Dessa maneira, uma agenda em torno de estudos sobre sexualida-
des indigenas deve nio apenas levar em conta a cosmologia e a ontologia
dos povos indigenas, mas também os processos e relagoes de poder a partir
dos quais o tema é percebido pelos diversos atores envolvidos.

Neste sentido, é possivel que algum espaco ji esteja se abrindo para
estas questoes, partindo da produgio dos préprios indigenas. Exemplo
disto é o texto produzido recentemente por Manuela Lavinas Picq (pro-
tessora na Universidade San Francisco de Quito, Equador) e Josi Tikuna
(aluna de Antropologia no Instituto de Natureza e Cultura, da Univer-
sidade Federal do Amazonas), intitulado Sexual Modernity in Amazonia
(“Modernidade sexual na Amazonia”).? Neste texto as autoras apontam,
por exemplo, como as regras Tikuna respeitam casais do mesmo sexo,
sendo o casamento algo necessariamente entre pessoas de diferentes clas,
ndo importando se sdo, ou nio, de sexos diferentes. Desta maneira, os
autores que buscaram compreender as regras de casamento naquele povo
erraram por ndo haver percebido as unides homoafetivas como permitidas.
Mais que isso, o texto indica que, para as mulheres Tikuna, “a diversidade
sexual é intrinsecamente indigena, enquanto a discriminago sexual foi
trazida pelas igrejas evangélicas”, incutindo ai a ideia de que tais unides
seriam pecaminosas. Desta forma, as Nygiie Tiigiimaégiié (mulher que faz

sexo com outra mulher) e os Kaigiiwecii (homem que faz sexo com outro

2 Texto publicado em 2 de julho de 2015 e acessivel pelo link http://www.e-ir.info/2015/07/02/
sexual-modernity-in-amazonia/. Acesso em: jun. 2019. Uma versio em portugués do texto, inti-
tulada “Modernidade sexual na Amazo6nia”, estd disponivel no link https://geofaust.wordpress.
com/2015/07/14/modernidade-sexual-na-amazonia/. Acesso em: jun. 2019.



homem) seriam associados a polui¢do e abominagdo. Ao final, concluem

as autoras — utilizando-se de autores zwo-spirit, como Driskill e Rifkin:

Tonar a Amazoénia gueer ¢ um projeto teérico. Queer no
sentido de mover-se além de categorizagbes e fronteiras
politicas. Queer no sentido de tornar visivel como o colo-
nialismo e sexualidade interagem dentro da l6gica perversa
da modernidade. Pesquisadores expuseram a heteronorma-
tividade do colonialismo, insistiram no valor de descolonizar
estudos qgueer e queerificar os estudos descoloniais. As sexua-
lidade amazoénicas langam luz na complementariedade das
perspectivas gueer e indigena para pensar a modernidade
global.® (PICQ; TIKUNA, 2015, versio eletronica).

Textos como estes, escritos em colaboragio com indigenas no Brasil,
assim como a organizagio de jovens indigenas LGBTIQ no nordeste,
referida em nosso primeiro capitulo, talvez apontem para a possibilidade
de uma critica do colonialismo a partir das sexualidades indigenas, tendo
protagonistas os préprios indigenas, evidenciando as fraturas e feridas oca-
sionadas, ainda hoje, pelos processos aqui descritos. Penso que, se para os
gays ndo indigenas e para os indigenas ndio LGBTIQ a agenda de lutas é
desafiadora, para os indigenas gueer ela necessita ser revoluciondria, colo-
cando em evidéncia — e em xeque — as relagdes, inclusive na academia e nos

movimentos indigenas, que levaram a sua subalternizagio e invisibilidade.

3 “To queer Amazonia is a theoretical project. Queer in the sense of moving beyond categorizations and

political borders. Queer in the sense of making visible how colonialism and sexuality interact within
the perverse logics of modernity. Scholars exposed the heteronormativity of colonialism (SMITH,
2010), insisted on the value to decolonize queer studies and queer decolonial studies (DRISKILL
et al. 2011; RIFKIN, 2011). Amazon sexualities shed light on the complementarity of queer and
Indigenous perspectives for thinking global modernity.”
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