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RESumMO

Os Terena descendem do grupo linguistico Aruak/Txane, da Tribo Guana
(inicialmente dividida em varias sub-tribos), e sdo originarios da regido do Chaco. Algumas
destas tribos atravessaram o Rio Paraguai no século XVIII e dentre elas os Terena foram
localizados pelos missionarios as margens do Rio Miranda no séc. X1X. O Povo Terena
habita os estados de Mato Grosso do Sul, Mato Grosso e Séo Paulo, sendo o primeiro, 0
local onde a maior parte de suas aldeias estdo situadas atualmente, nos municipios de
Aquidauana, Miranda, Nioaque, Dois Irméos do Buriti, Dourados, Anastécio, Sidrolandia e
Rochedo, com uma populacdo aproximada de 23.000 individuos. Durante meados do
século passado e inicio deste, muitas foram as formas de envolvimento entre indigenas
Terena e a sociedade ndo indigena. As instituicbes ndo indigenas, na maior parte das vezes,
atuaram no sentido de integrar o Terena a sociedade nacional. O pessimismo com o qual as
sociedades indigenas eram observadas até recentemente reflete-se na fala de um observador

da comunidade Terena, do século XIX:

... Ndo ha muito o que se esperar dos indios. As diversas tribos de Guanas que
habitam os distritos de Miranda e Albuquerque j& nos prestam valiosos servigos
e vivendo, como vivem, entre nods, é de presumir-se que as novas geracoes serdo
mais restaveis e ndo tardardo fundir-se nas massas da populacéo... (Carvalho,
1979, p.43)

Pretendemos analisar o processo que produziu as alternativas e estratégias que
permitiram a sobrevivéncia do povo Terena e a continuidade de sua reprodugéo cultural.
Qual foi a trajetdria deste povo, em especifico, no sentido da recuperacdo de seu territorio,
valorizacdo de sua lingua e afirmacdo étnica? Como se deu a incorpora¢do dos mestigos
para a fomentagdo de seu crescimento demografico? Como se da a interculturalidade entre
0s conceitos religiosos (transicdo da figura do koixomuneti para a do padre/pastor), de
salde (medicina natural para a alopatica; parteira para o hospital), de linguagem (cultura
oral para cultura escrita — na escola e na igreja)? As instituicbes marcadamente de “fricgdo”
entre cultura indigena e cultura ndo indigena sdo a igreja e a escola. A igreja, no periodo

que vai do aldeamento (a partir da primeira década deste século) até os dias atuais,



apresentou-se nas aldeias divididas em vérias “apropriacdes” de cristianismo: catolicismo,
protestantismo tradicional e pentecostal. Pretendemos conhecer melhor os motivos fixados
na memoria coletiva para “simular” estas transformacdes a fim de “conhecer” o outro (ndo
indio), e, assim, burlar o “integracionismo”, objetivo dos 6rgdos indigenistas, com duplo
objetivo: diminuir a discriminacdo e sobreviver enquanto etnia. Darci Ribeiro, no prefacio
da obra “Do indio ao Bugre”, de Roberto Cardoso de Oliveira, recomenda: ““os estudos de
grupos em grau avancgado de integracé@o pela contribui¢do que podem dar no tratamento
de problemas de sobrevivéncia da populacgdes tribais, talvez por perceber a nuance
diferenciada de integragdo com a sociedade envolvente que estes povos estavam
vivenciando. Carmem Junqueira, falando sobre a resisténcia ndo esperada dos povos
indigenas frente ao processo de integracdo impetrado pela sociedade envolvente, afirma que
“andlises sincronicas, conjugada a selecdo de dados que reforcam a visdo da sociedade
como estrutura estavel impediu o registro acumulado desses acontecimentos, por vezes
ambiguos que apontavam para a mudanca”. Desta forma, os estudiosos da questdo
indigena concluiram ““erroneamente que as sociedades indigenas estavam fora da Historia,
perdendo-se o tecer de sua historia”. Neste trabalho, procuramos demonstrar que a
sociedade Terena se encontra num processo diferenciado que ndo pode ser denominado
propriamente de “integracdo”, ja que seu modo de viver esti baseado em um emaranhado
de tradiches passadas através das geracBGes, que tem o sentimento de pertencimento
construido no cotidiano das relagdes de parentesco. Assim, podemos pensar em um meio-
termo entre o0 espaco liso (representado pelas tradi¢des) e o espaco estriado (do processo de

integracéo promovido pelo Estado), como proposto por Deleuze e Guattari. (1997, p.25)

PALAVRAS-CHAVES: Terena, Etnologia Indigena, Territorializacéo



SUMMARY

Terena group descended from the linguistic group / Txan, Tribe Guana initially
divided into several sub-tribes, originating in the Chaco region, some of which crossed the
Rio Paraguay in the century XVIII, being located by the missionaries on the banks of the
Rio Miranda century XIX. Terena people inhabit the states of Mato Grosso, Mato Grosso
and Sao Paulo, the first, the site currently where most of the villages are located in the
municipalities of Aquidauana, Miranda, Paraguayans, Two Brothers Buriti, Dourados,
Anastasios, Sidrolandia and Rock, with an approximate population of 23,000 individuals
today. During the mid-nineteenth century and the beginning of this, many are the forms of
involvement of Terena Indians and non-indigenous society.  The non-indigenous
institutions in most cases acted to integrate the Terena national society. Reflecting the
pessimism with which indigenous peoples were seen until recently as the speech of an

observer of the Terena community of the nineteenth century:

... There is much to be expected of the Indians. The various tribes of Guanas
who inhabit the districts of Miranda and Albuquerque has the valuable services
and living as they live among us, it is assumed that the new generations will be
more restaveis and will soon merge with the masses of the population ...
(Carvalho, 1979, p.43)

We intend to analyze the process that produced the alternatives and strategies that
allowed the survival of the Terena people and the continuity of their cultural reproduction.
What was the history of this people, in particular, for the recovery of their territory,
recovery of their language and ethnic affirmation? How did the incorporation of mixed
race to the fostering of their population growth? How is intercultural between the religious
(the figure of the transition koixomuneti to the priest / pastor), health (natural medicine to
allopathic medicine, midwife to the hospital), language (oral culture to written culture - in
school and the church)? Markedly institutions of "friction” between indigenous culture and
non-indigenous culture are the church and school. The church in the period from the village
(from the first decade of this century) to the present day presented in villages divided into
several "appropriations” of Christianity: Catholicism, Protestantism and traditional

Pentecostal. We want to better understand the reasons set out in the collective memory to



"simulate” these changes in order to "know" the other (outsider), and thus circumvent the
"integrationist” goal of the organ, the traditional, with two objectives: reducing
discrimination and survive as ethnicity. Darci Ribeiro in the preface of the book "From the
Indian Bugre" by Roberto Cardoso de Oliveira, recommends “the group studies in
advanced degree of integration for the contribution they can make in dealing with problems
of survival of tribal people”. Perhaps by noticing the nuance differentiated integration with
the surrounding society that people were experiencing. For Carmen Junqueira talking
about the unexpected resistance of indigenous peoples regarding the process of integration
brought by the surrounding society, said: ““synchronic analysis, coupled with the selection
of data that reinforce the vision of society as a stable structure prevented the backlog of
these events, by sometimes ambiguous pointing to the change”. Thus, students of Indian
issue concluded "erroneously that indigenous societies were out of history, losing to the
weaving of history”. In this work we show that the company Terena is a multifaceted
process that can not be properly called "integration”, as their way of life is based on a
tangle of traditions handed down through generations, which has the sense of community
built on the daily lives of family relationships. So we can think of a compromise between
the flat space (represented by the tradition) and the striated space (integration process

promoted by the state), as proposed by Deleuze and Guattari. (1997, p.25)
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INTRODUCAO

ALDEINHA: COMO SER TERENA NO SECULO XXI?

Atualmente, segundo dados da Fundagio Nacional do indio — FUNAI, existem
no Brasil cerca de 740 mil indios,’ distribuidos entre 215 sociedades indigenas, o que
totaliza um percentual de 0,4% da populagdo brasileira. Na regido de Mato Grosso do
Sul, existem cerca de 78.440 indios, integrantes de cerca de 9 etnias. Dentre esta
populacdo estd o povo Terena, com cerca de 19.129 pessoas, 2 segundo dados da
Fundacdo Nacional de Saude/Rede Nacional de Estudos e Pesquisas em Salde dos
Povos Indigenas — Funasa/Renisi 2009.°

Este trabalho acompanha a Trajetdria do Povo Terena no século XX, observando
como este povo utilizou-se de suas tradicdes para fazer frente a tentativa de
endoculturagdo promovida pelo Estado Brasileiro, e analisa quais as estratégias
utilizadas para burlar a ordem vigente, criando, desta forma, possibilidades de continuar
a “ser Terena”, quando a ideologia predominante no aparelho de Estado indigenista
consistia no exterminio destes povos ou visava impor a assimilacao cultural.

O foco empirico desta pesquisa é a Aldeinha, localizada no municipio de

Anastécio, no Mato Grosso do Sul, e pertencente a Terra Indigena Limao Verde.

! Os dados constantes no site www.funai.gov.br, acessado em 10/05/2009.

2 Renisi — Funasa/2009, disponivel em http//sis.funasa.gov.br/portal.

* A populacdo indigena do Brasil foi estimada em cerca de quatro milhdes no ano de 1500. Em 1970, os
seus descendentes diretos totalizavam menos de 100 mil indios, uma reducdo da ordem de 90% (Denevan,
1974). No ano de 2000, a populagdo era de 734.127 indios, distribuidos entre 383.298 na zona urbana e
350.829 na zona rural. O Estado de Mato Grosso do Sul possui a quarta maior populacdo indigena do
Brasil, seguidos por Amazonas, Bahia e Sdo Paulo, somando o total de 53.900 indios, dos quais 42.227
estdo localizados na zona rural. (IBGE, 2002). (Denevan, 1974 e IBGE, 2002)
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Devido a dificuldade encontrada no uso do gravador durante a coleta de dados
no decorrer da pesquisa anterior (realizada em 2000, para 0 mestrado em Histdria, cujo
tema foi o cotidiano das mulheres Terena que comercializam produtos
hortifrutigranjeiros trazidos das aldeias para o municipio de Aquidauana), procuramos
agora, na pesquisa para o doutorado, utilizar o caderno de campo ap6s cada entrevista e
ndo mais recorrer ao gravador. A pesquisa para este trabalho iniciou-se logo apés a
conclusdo do mestrado no ano de 2000, estendendo-se até 2009. Durante este periodo
foram realizadas entrevistas, geralmente com mais de um interlocutor, pois é a forma
utilizada na comunidade para a rememoracdo de fatos passados. Assim, & medida que
uma pessoa lembra um aspecto, as lembrangas de outros membros da comunidade vém
a tona, e assim o relato vai se construindo; geralmente ha a presenca marcante de um
idoso como depoente principal. As entrevistas foram realizadas em varios momentos, e
em locais variados: nas residéncias de moradores, tomando mate ou tereré, em
intervalos para lanche, almoco, durante festas de 15 anos ou casamentos de pessoas da
comunidade ou, ainda, a noite, durante os encontros de capacitacdo para professores,
nos quais ministrei disciplinas ligadas a Historia Indigena. Em todos esses momentos
havia um direcionamento das conversas para as tematicas aqui apontadas. A partir de
2006, ja sob a orientacdo da Professora Dra. Lucia Helena Vitalli Rangel, pudemos
compartilhar das observac6es colhidas desde o ano 2000 e realizar a anélise que ora
apresentamos.

Os trabalhos de campo foram realizados a partir da técnica da observacédo
participante, isto €, a observacdo direta da vida social dos Terena da Aldeinha. Os
Terena foram o principal foco de observacdo e analise, embora outras comunidades

indigenas também tenham sido observadas com menor intensidade, como Lalima,
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Cachoeirinha (Miranda), Buriti (Dois Irmaos do Buriti). Entretanto, este procedimento
aceito mundialmente como técnica de pesquisa no campo da antropologia, e nas
ciéncias sociais e humanidades em geral requereu o desenvolvimento de métodos com o
intuito de garantir objetividade na observacao, registro e interpretagcéo das informacoes,
visto a importancia de impedir que a intuicdo “tenha lugar na ciéncia etnoldgica,
ciéncia de verificagdes e estatisticas”. (Mauss, 1999, p.22) Roberto Cardoso de Oliveira
destaca os trés passos da pesquisa etnogréafica: “olhar”, que no presente estudo consiste
na observagao participante; “ouvir”, contemplado aqui pelas entrevistas; e “escrever”,
que nesta pesquisa esta identificado pelo registro dos dados etnograficos recolhidos nas

entrevistas e cotejados com a bibliografia pertinente ao povo estudado:

Examinados o olhar, o ouvir e o escrever, a que conclusbes podemos
chegar? Como procurei mostrar neste inicio, essas “faculdades” do espirito
tém caracteristicas bem precisas quando exercitadas na drbita das ciéncias
sociais e, de um modo todo especial, na da antropologia. Se o olhar e o ouvir
constituem a nossa percepgdo da realidade focalizada na pesquisa empirica,
0 escrever passa a ser parte quase indissociavel do nosso pensamento, uma
vez que 0 ato de escrever é simultdneo ao ato de pensar. Quero chamar a
atencdo sobre isso, de modo a tornar claro que — pelo menos no meu modo
de ver — é no processo de redacdo de um texto que nosso pensamento
caminha, encontrando solu¢Bes que dificilmente aparecerdo antes da
textualizacdo dos dados provenientes da observagdo sistematica. (Oliveira,
2006, p.31-32)

A convivéncia com 0s grupos sociais estudados, proveniente da permanéncia dos
antropologos em suas comunidades durante algum tempo deve-se a necessidade de
analisar o seu modo de viver, agir, pensar, suas relagdes de parentesco e organizagédo
social. Através do entdo chamado “estudo de campo”, almeja-se obter o maior nimero
de informagdes, criando-se, assim, possibilidades para estruturar reflexdo e analise
profundas, as quais serdo transformadas posteriormente na producdo de uma etnografia

que retrate fielmente a realidade daquele povo, naquele momento historico, e que



apresente, ainda, as percepc6es do grupo sobre 0 seu passado e seus projetos de futuro
para a comunidade.

Neste sentido, buscamos tragar, nesta pesquisa, 0 cenario atual e histérico dos
Terena em sua intrinseca relagdo com a sociedade que a cerca. Para desenvolver o
estudo, recorremos & observacdo direta, a memoria oral - com entrevistas registradas em
cadernos de campo -, a pesquisa genealdgica, ao levantamento da bibliografia sobre os
Terena, e, por fim, a pesquisa em documentos que se encontram nos arquivos da
FUNAI e do SPI.

A pesquisa genealdgica permite observar como sdo formados os grupos de
parentesco e suas relagcbes de ancestralidade, consanguinidade, afinidade e alianca.
Através de diagramas contendo o parentesco dos individuos, podemos observar como
sdo constituidos 0s grupos humanos e quais seus vinculos com aqueles com os quais
convive. Willian Halse Rivers iniciou a utilizacdo deste método no inicio do século XX
e outros antropologos avancaram no desenvolvimento deste método, como € o caso de
Lévi-Strauss, em sua classica obra “Estruturas Elementares do Parentesco” (1949), que
€ um marco na antropologia moderna.

A tese esta estruturada em trés capitulos. No capitulo I, o confronto dos
aparelhos estatais com a maquina de guerra ndmade, a qual objetiva imprimir novas
maneiras de lidar com o trabalho, espago, crengas e tempo, e busca uma alternativa que
opere uma mediacao entre as formas tradicionais de lidar com estes vetores e as formas
impostas pelo estado, através da instalacdo da escola, do trabalho assalariado, das novas
crengas e do controle temporal.

No Capitulo I, através do conceito de Todorov de desenraizamento,

procuraremos entender que mesmo sob forte pressao estatal para desestruturar seu modo
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de ser, os Terena sempre se sentiram Terena, e de que forma os Terena utilizam o
sentimento de pertencimento, a reciprocidade e as festas como maquina de guerra’® para
0 enfrentamento com o ndo indio, inclusive a apresentacdo da danca da ema nos
momentos solenes da comunidade, utilizando a memdria da colaboragdo Terena para a
defesa da “pétria” contra os “inimigos” paraguaios na Guerra do Paraguai, para
promover a imagem do indio Terena como um aliado e ndo dominado pelo Estado
brasileiro, como uma sociedade que teve uma opcdo de alianca (paraguaios e
brasileiros) e escolheu apoiar os brasileiros, deixando subentendido que do seu apoio ou
ndo resultaria a soberania atual desta parte do territério: brasileiro ou paraguaio.”
Abordaremos as dindmicas atuais do povo Terena, compreendidas ao
construirem um modo de ser na Histéria lancando médo do universo tradicional para
estabelecerem estratégias de sobrevivéncia diante da dominacdo iminente e inevitavel a
que foram submetidos. Resignificam-se 0s mitos, e os ritos praticados na comunidade
Terena contém tragos da tradicdo Terena (Oheokoti — pajelanca) e da cultura européia
(prética do protestantismo). Ocorrem transformacdes no sistema de parentesco: de um
sistema fechado, onde as regras de casamento eram endogamicas nos extratos e metades
em que estavam divididas as sociedades, s&o gerados novos arranjos® que comportam

inclusive conjuges de outras etnias, inclusive o ndo indio.

* No conceito de "Méquina de guerra”, formulado por Gilles Deleuze, esse aparelho conceitual é
construido a partir de um agenciamento coletivo, um encontro de afetos e perceptos. Constituindo-se
como um evento singular, transformado em objeto movel e fluido ao desenvolver trajetos e linhas de fuga
pela superficie histdrica, estabeleceria, pela légica da nomadologia, outros percursos que ndo 0s
institucionalizados pelos aparelhos de controle do estado e suas derivagdes.

® Na fala de Paulo Baltazar (originario da Comunidade Terena de Unido, Miranda), pesquisador Terena,
percebe-se que a opgdo pelo dominio brasileiro foi adequada; “estive visitando nossos patricios no
Paraguai, e vocé ndo acredita a miséria que eles vivem. Nao tem nem comparacéo com a vida que temos
aqui. Acho que nossos patricios agiram bem vindo pra ca”. Entrevista realizada em Aquidauana, em
outubro de 2009.

® Sistema aberto, Rizoma, para Deleuze, um sistema que pode se adaptar a varias realidades, como um
rizoma que pode se transformar em células de varios tipos. “A escrita rizomatica, que se define pela
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Esta forma de resisténcia esteve associada ao seu modo de ser e sua organizacao
social, pautados pelos seus mitos, ritos e tradi¢Oes, reelaboradas sempre que necessario.

Esta reelaboracdo, como verificaremos no Capitulo I11, passou por um processo
de praticar seus ritos, mesmo que a maior parte da comunidade ndo conheca seus mitos,
como propde Mario Perniola. Analisaremos, entdo, neste capitulo o mito do Tuiuil e 0
Sapo,” como forma de explicacéo das relacdes histéricas dos Terena com o nio indio, e
as especificidades das estratégias construidas pelos Terena, como forma de resisténcia
ao processo de integragdo promovido pela sociedade envolvente. Observaremos também
como o sistema de lideranca tradicional, baseado na transmissédo de poder dentro do
extrato Naati, continua a vigorar, como um rito sem mito.® Sob a ética dos conceitos de
Gilles Deleuze,” as acdes do povo Terena na subverséo do processo de colonizacio de
seu territério e imaginario imposto pelo estado sdo reinterpretadas, na medida em que
Deleuze chama de “espaco estriado” um determinado ambiente demarcado por todo um

modus operandi estatal, incluindo ai a ciéncia do Estado.

operacao de subtracéo dos pontos de unificacdo do pensamento e do real, realiza um mapeamento e uma
experimentacdo no real que contribui para o desbloqueio do movimento e para uma abertura maxima
das multiplicidades sobre um plano de consisténcia.” (Abreu F. apud Deleuze e Guattari, 1997, p.145)

" Recolhido por Onilda Sanches Nincao durante oficinas de producdo de textos em lingua Terena na
aldeia Cachoeirinha, sendo objeto de sua Tese de Doutoramento em Linguistica pela Unicamp em 2007.
(Conferir Referéncias Bibliogréficas)

¢ Perniola, Mario. Pensando o Ritual. S&o Paulo: Studio Nobel, 2000.

° Deleuze, G. e Guattari, F. Mil Platds, Volumes de 1 a 5. Sao Paulo: Editora 34, 1997.



CapPiTULO 1

Do Exiva & Margem Esquerda do Rio Aquidauana

1.1 Bibliografia sobre os Terena

A producdo bibliografica sobre os Terena foi abordada por Ferreira (2007), em
sua tese de doutorado. O autor identifica os vinculos teéricos dos principais autores e a
contribuicdo destes trabalhos para a teoria antropoldgica brasileira, principalmente

dentro das tematicas sobre integragéo, friccao interétnica, aculturacéo e assimilacéo.

Na introducdo da obra de Roberto Cardoso de Oliveira, Do indio ao bugre,
Darci Ribeiro fala sobre a importancia do estudo de casos limitrofes dentro do processo
de aculturacdo - como € considerado o caso dos povos Terena - em contribuicdo a

antropologia e aos 6rgdos indigenistas oficiais.

As concepcOes sobre os Terena, formuladas até a década de 1970, continuam a
orientar as acOes oficiais para este povo, considerado muitas vezes como profundo
conhecedor dos mecanismos politicos que embasam a sociedade capitalista e
politicamente representativa em gque nos encontramos.

A partir da década de 70, a expectativa da integracdo ndo se concretiza, 0s
Terena continuam a manter sua diferenciacdo em relacdo a sociedade nacional e o
modelo tedrico que embasava suas relagcbes com os 6rgdos indigenistas desmorona. As
novas estratégias de constituicdo e de atuagdo de liderangas das comunidades indigenas
exigiram por parte dos orgédos oficiais novas formas de interlocucéo.

Pereira (2009) aponta na direcdo de uma nova etnografia terena, buscando

preencher as lacunas nas descrigdes sobre os Terena, principalmente na questdo da
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organizacdo social, seja no passado ou presente, nos temas cosmoldgicos e estudos

comparados com outros grupos Aruak.’® Destaca ainda a inconsisténcia para esta nova

fase, das descri¢bes pautadas pelo paradigma da aculturacdo e a importancia dos

tedricos oriundos do préprio povo Terena que estdo produzindo conhecimento na area.

1.1.1 Algumas publicacdes sobre os Terena 1980-2009

Autor

ACCIOLINI, Graziele

BITTENCOURT e
LADEIRA

CARVALHO, Fernanda

FERREIRA, A. C.

GALAN, Maria Cristina

JESUS, N. T.

LADEIRA, Maria Elisa

MARCHEWICZ, R. M.
S.

MOURA, Noémia dos
Santos Pereira

MOURA, Noémia dos
santos Pereira

Titulo

Terena: Adocdo de um Novo Mito - Dissertacao de
Mestrado em Ciéncias Sociais (PUC-SP)

Protestantismo a moda Terena - Tese de Doutorado em
Sociologia (Unesp — Araraquara)

Historia do Povo Terena (Brasilia: MEC)

Koixomuneti e outros curadores: xamanismo e praticas
de cura entre os Terena - Dissertacdo de Mestrado (USP)

Tutela e Resisténcia Indigena: etnografia e histéria das
relacGes de poder entre os Terena e o Estado Brasileiro -
Tese de Doutorado (UFRJ)

O Status da Mulher Terena - Monografia de
Especializacdo (UNESP - Araraquara)

Kohixoti-kipaé, a danca da ema - memoria, resisténcia e
cotidiano Terena - Dissertacdo de Mestrado em Artes
(UNB - Brasilia)

Lingua e histéria: analise sociolinguistica em um grupo
Terena - Tese de Doutorado (UNB - Brasilia)

Com a palavra, o indio: uma introdugdo ao estudo das
representacdes no mundo Terena - Dissertacdo de
Mestrado (UFMS - Trés Lagoas)

Uma Aldeia Terena Urbana: Aldeinha-Aquidauana -
Monografia de Especializacéo em Historia da América
Latina (UFMS - Aquidauana)

UNIEDAS: o simbolo da apropriacdo do Protestantismo
norte-americano pelos Terena (1972-1993)

Ano de
Publicacéo

1996

2004

2000

1996

2007

1987

2007

2001

2006

1995

2003

%0 povo terena pertence ao grupo linguistico Aruak, por apresentarem similaridades em sua lingua. Este
grupo congrega varios povos desde a América Central até a América do Sul.
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Representacdo de professores indigenas sobre o ensino da

lingua terena na escola, Dissertacdo de Mestrado, PUC- 2003
NINCAO, Onilda SP SP.
Sanches O Tuiuit e o Sapo: biletramento, identidade e politica

linglistica na formacéo continuada de professores 2008

Terena, Tese de Doutorado. Unicamp, Campinas.

Mulheres Terena: histéria e cotidiano - Dissertacdo de
Mestrado em Histéria Social (PUC-SP)

A construcdo do Territorio Terena (1870-1966) - uma
VARGAS, V. L. F. sociedade entre a imposicdo e a opcdo - Dissertagdo de 2003
Mestrado (UFMS - Dourados)

SOUZA, S. C. 2000

1.2 Como os Terena chegaram até aqui

A populacdo que possui lingua pertencente ao grupo linguistico Aruak ocupa

uma area na América Central e do Sul.

A nacdo Guané, da qual os Terena sdo uma subtribo,'* pertence a este grupo
linguistico. Os Guané viviam na regido do Chaco Paraguaio, e a partir de 1673,

transferiram-se para a Provincia do Itati.

O Chaco, segundo Carvalho, “... era um pais habitado apenas por indios,
divididos em treze nagdes ainda ndo submetidas @ dominacao colonial, embora todo o
territério fosse cercado por provincias conquistadas e povoadas por espanhdis...”

(Carvalho, 1979, p.50)

Carvalho nos relata sobre as nagdes indigenas do Chaco, que habitavam com os

Guana, tribo da qual os Terena descendem:

1 Conforme Susnik, Etelena era a designacao que os Kadweu davam a essa subtribo.
12 « 4 - - Z- ~ p .

Na época da chegada dos primeiros espanhdis, ela [a nacdo Guand] habitava o Chaco, entre o
paralelo 20° e 22° de latitude. Ela ai permanece até 1673, enquanto uma grande parte da nacdo vai se
estabelecer a leste do rio Paraguai, ao norte do tropico, no pais que se chamava entdo a provincia de
Itati; depois ela se estende para o sul.” (Azara apud Oliveira, 1976, p.39)
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As nacdes indigenas que constituiam o pais eram muito distintas cultural e
linguisticamente. Dentre as mais importantes, destacavam-se: a Chiriguana
(Guarani), com populagdo composta de 40 a 50 mil pessoas; Mbaya, com 3 a
4 mil, dividida em sete ou nove tribos, muito temidos pelos espanhois e por
outros grupos tribais: Guand, a mais pacifica e ddcil, com cerca de 30 mil
indios, dividida em sete ou nove grupos... (Ibid.: p.52)

Dentre estas nagdes citadas, os Mbaya eram conhecidos como indios cacadores-
guerreiros-cavaleiros, por dominarem a técnica bélica e pelo uso de equinos que 0s
espanhdis haviam “adquirido” e com 0s quais passaram a dominar outras nagdes que
ndo possuiam as mesmas praticas. Dentre estas nacgdes, citamos os Terena, que, por
serem agricultores, eram constantemente “visitados” pelos Mbaya/Guaicuru, 0s quais
objetivavam suprir suas necessidades de alimentagdo com os produtos da agricultura,
frutos do trabalho de outras tribos, pois eles préprios ndo a praticavam.

Os Terena ndo se desviaram do histérico modo de produzir e reproduzir sua
sobrevivéncia. Para evitar os frequentes saques dos Mbaya/Guaicuru, entregaram em
paz os produtos preferidos pelos saqueadores de seus rogados, evitando assim novos
saques e possiveis confrontos - 0 que acabou por gerar uma relagéo de subserviéncia por
parte dos Terena. Assim, os Guaicuru tornaram-se Seus suseranos, e 0S Terena
transformaram-se em vassalos cultivadores.

Varios foram os conflitos na regido chaquenha gerados pelos empreendimentos
dos Guaicuru sobre as outras nacOes. A utilizacdo de equinos os colocou em posicao de
clara superioridade diante dos grupos pedestres e agricultores.

Por volta de 1791, este Tronco (Guaicuru) declarou hostilidades contra os
espanhdis e foi por estes perseguido através de expedi¢Oes militares, até o rio Miranda.
Por volta do ano de 1796, estabeleceram-se no Albuquerque (atual Corumba) formando,

assim, a tendéncia aos aldeamentos Guaicuru na area matogrossense.
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Nesta época, aproximaram-se dos portugueses junto aos quais somaram forca
contra os espanhois, garantindo, assim, a ocupac&o territorial brasileira na fronteira. Os
portugueses, com seu equipamento bélico, garantiram sua seguranga contra 0 dominio
espanhol, ja que, em terras portuguesas, neste momento, a escraviddo indigena, pelo
menos legalmente era proibida, ainda que ocorresse de fato.

Entre 1865 e 1870, os Terena lutaram na defesa do Brasil contra o Paraguai, isto

porque foram aliciados pelas autoridades brasileiras, as quais sabiam que a

necessidade de defender as fronteiras implicava, huma regido parcamente
povoada e onde o indio representava uma forca de trabalho essencial, no
aceleramento dos contatos com populag@es indigenas arredias ou mesmo
hostis, com vistas a sua eventual utilizacdo no conflito, ou pelo menos, sua
neutralizagdo como elemento Util as forgas invasoras. (Carvalho, 1979, p.44)

Com a retirada dos Mbayad da area chaquenha, os Chané/Guana estavam
expostos aos ataques e dominacdo dos espanhois. Logo em seguida acabaram se
retirando desta regido para refugiarem-se nas proximidades do rio Miranda.

Por volta de 1862, ocorreram fundagdes de varias aldeias no Sul de Mato
Grosso: os indios Terena e Layana se estabeleceram em Miranda e prestavam bons
trabalhos abastecendo a Vila com géneros alimenticios, enquanto os Guana foram
aldeados proximo ao rio Cuiab4, onde trabalhavam nas embarcacGes, e eram também
tidos como totalmente assimilados. Quanto aos Terena, acreditamos que pela sua
aproximagdo com o nao indio e pelo seu aldeamento iniciou-se um acelerado processo

de assimilacéo.

Em 1863, Moreira Neto mostra um quadro bem realista deste estagio. O trecho

transcrito a seguir sintetiza sua avaliagéo sobre os Terena:

N&o h& muito o que se esperar dos indios. As diversas tribos de Guanas que
habitam os distritos de Miranda e Albuquerque ja nos prestam valiosos
servigos e vivendo, como vivem, entre nos, é de presumir-se que as novas
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geracdes serdo mais restdveis e ndo tardardo fundir-se nas massas da
populago... (Ibid., p.43)

A partir de 1865, os Terena participaram da guerra contra o Paraguai, ao lado
brasileiro, para guardar os limites internacionais. Ao findar este episddio, deparou-se
com os resultados dramaticos para este povo, pois suas terras foram ocupadas por
intrusos como ex-combatentes do proprio exército brasileiro que, terminando o conflito,
decidiram se estabelecer pela regido de Miranda, preferindo as terras férteis dos Terenas

aos trechos alagados pelas cheias dos rios da regiao.

1.3 Aldeinha: onde é a aldeia?

Sempre que um visitante chega na Aldeinha, em Anastécio, ele pergunta: “Mas
onde é mesmo a aldeia?” Isto ocorre devido ao reconhecimento oficial de apenas trés
hectares como sendo ocupado por membros da etnia Terena, quando na verdade o
entorno da aldeia - cerca de cinco quarteirdes em torno do territério reconhecido pela
FUNAI - sdo ocupados por membros da comunidade. Nesta comunidade, inclusive,
existe uma Associacdo de Moradores da Aldeinha e outra Associacdo de Indigenas
desaldeados. Este cisma é sempre aproveitado politicamente em campanhas eleitorais
para 0s cargos publicos do Estado Brasileiro e também para cargos internos da
comunidade, como Cacique, Diretor da Escola e presidente das AssociacOes de
Moradores.

Conforme fala do Sr. Flavio, Cacique da comunidade entre 2000 e 2008,
membros da comunidade estavam espalhados por toda a Margem Esquerda, antiga

nomenclatura do municipio de Anastacio, onde se localiza a Aldeinha e seus arredores
13



hoje, j& que se situava a margem esquerda do Rio Agquidauana, e pertencia a
Aguidauana. O reconhecimento da comunidade da Aldeinha como Territério Indigena
por parte da FUNAI se deu a partir da década de 80. O processo de aldeamento deveria
cumprir uma funcdo sedutora para com os Terena, na tentativa de desloca-los de seu
espaco liso, onde havia liberdade para locomocgédo, pois muitas terras ainda estavam
desocupadas no estado, aprisiona-lo no espaco estriado do Estado, como propde Paul
Virilio que concebe o vetor de velocidade agindo para a seducdo, o dominio, e a
exploracdo em funcdo da logistica do Estado. Na fala de Zé Coureiro, observamos a
narracdo de sua saida da Fazenda Conceicdo (hoje Assentamento de Produtores Rurais
Conceicdo, em Nioaque a 89 Km de Anastacio, onde se localiza a Aldeinha):
Os soldados do governo chegaram la, com armas, e falaram
com o patréo que era pra liberar a gente. Eu mesmo nasci |4,
meus pais moravam la4. E como se fosse um aldeia dentro da
fazenda. A gente vivia la e uns trabalhavam na roga, mexiam
com gado, na casa do patrdo, mas tinha lugar pras nossas
rocgas e nosso gadinho. Mas a gente sempre ficava devendo na
venda do patrdo. Entdo os soldados falaram pro patrdo que
ndo tinha divida ndo, que era pra gente acompanhar eles.

Ordem do governo. Entdo a gente foi la pro Buriti, tinha gente
de todo lado 1a. Reencontramos muitos parentes.*®

13 7é Coureiro, na época com 110 anos, hoje falecido, em entrevista realizada em junho de 1998, na
Aldeinha, em Anastacio.
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Segundo Sr. Flavio Silva, a populacdo Terena ja habitava a cidade de Anastacio
antes de 1933, data recolhida por Oliveira (1958) através do depoimento de Gregério
Delgado Silva, o indio Neco, em 1958. Felicina da Silva Paulo, moradora do entorno da
Aldeinha, comenta que varias familias indigenas habitavam a Fazenda Conceicdo, de
propriedade de Ovidio Costa, na regido de Nioague, antes da chamada do governo para
que todos fossem morar nas aldeias:

Até meu sogro mesmo, Antonio Paulo, que se dizia Kinikinau,
junto com a mulher dele, também Kinikinau moravam la. Muito
indio morava la. Ali mesmo perto daquela mangueira hoje na
beira da reta, ** era praticamente uma aldeia. Os indios
trabalhavam na fazenda e viviam como em uma aldeia dentro
da fazenda. Ai veio os soldados do governo e disseram para o
pessoal ir pras aldeias, que o governo ndo queria indio fora da
aldeia. Entdo meu tio Zé Coreiro, meu sogro, que ainda ndo
era meu sogro e outros indios vieram e ficaram morando na
margem esquerda. Essas terras aqui dizem que eram dos
Coronéis, parentes desse Tico Ribeiro, que foi prefeito em
Aquidauana, mas nao sei. SO sei que quando meu pai veio de
Buriti comprou as terras do irméo do Tico Ribeiro. Eu tenho a
escritura ai. Meu pai veio pra ca de Buriti. Sabe, ele
trabalhava em fazendas la na regido de Maracaju. Ai quando
veio a lei de ir pras aldeias, ele foi pro Buriti. Ficou 14 um
pouco, depois que ele se converteu,™ através do pessoal que foi
de Bananal pra la pregar o evangelho, ele ndo se deu com o
povo de 14, e resolveu vir pro Bananal. No caminho, parou na
Fazenda Monjolinho®® trabalhou um més para ter dinheiro
para chegar no Bananal. Mas quando ele chegou aqui, ele
encontrou a irma dele, Felicina, que tinha suas filhas era vilva
e ficou muito contente de ver o irmdo e a mae, entao pediu pra
ele ficar. Aqui ja tava também o tio Zé Coreiro, que era na
verdade primo dele. A Felicina morava la onde mora hoje dona
Helena, pra la4 da Rodoviaria. Meu pai saiu do Buriti com 7
cavalos: eu vim em um, com minha vé Umbelina, no outro veio
Guilhermina da Silva, que é o nome da escola hoje com o filho
dela, Roso, no outro veio o Emiliano com a Jacinta, meus

 Mangueira localizada na beira da Rodovia MS-168, que liga Aquidauana-Jardim, onde hoje se localiza
o0 Assentamento Rural Conceicdo, pois a fazenda foi desapropriada pelo INCRA (Instituto Nacional de
Reforma Agraria) para a finalidade de assentar trabalhadores rurais sem-terra.

> Ao protestantismo.

1® Hoje desapropriada pelo INCRA e destinada & reforma agraria, sendo conhecida como Assentamento
Rural Monjolinho, a 40 km da Aldeinha, aproximadamente.
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iIrm&aos, no outro meu pai com minha mae, e no outro veio o
Aurélio Jorge. Ficou 14 em Buriti minhas irmas por parte de
mae: Justina e Jaci, que ja eram casadas. A Justina veio
depois, que ainda tem filhos ai, a Margarida e outros. Com a
insisténcia da tia Felicina para ele ficar, ele entéo foi procurar
comprar essas terras aqui. Mas ja tinha muito indio ai, com
terra ‘aposseada’. Tia Felicina queria que ele ficasse porque
fazia tempo que ela ndo via a mée dela, minha vo, porque na
época da recolha dos indios, ela foi pra aldeia do Brejao em
Nioaque. Passou até fome 14, porque o marido dela morreu,
entdo veio embora pra ca. Aqui tinha muito indio espalhado.
Até do lado de 14 do rio Aquidauana, perto de onde hoje é a
ponte nova, tinha uma familia do Ipegue, eram parentes da
minha mae, porque minha mée era do Ipegue. Ai foi pro Buriti
e conheceu meu pai, e veio parar na Aldeinha: esses indios
andam muito!*’

Havia o costume de os funcionarios adotarem o sobrenome do dono da fazenda,

como relata D. Felicina;

O meu tio José Coreiro, tinha esse nome, mas quando morou la
na Fazenda Conceic¢do, porque l& tinha uma aldeia, perto do
corrego, eles fabricavam pinga, era uma aldeia mesmo, véarias
familias da Aldeia aqui vieram de la, depois que meu pai
chegou aqui. Ai meu tio ficou chamando José da Costa, 0 nome
dele é esse.'®

Podemos observar, entdo, que em Anastacio, a época chamada Margem

Esquerda, haviam muitas familias indigenas espalhadas pelo espaco onde hoje se

concentra a populacdo urbana da cidade. Conforme o mapa a seguir, podemos ver onde

se localizam as familias

indigenas, segundo depoimentos, na década de 30. A Unica terra

escriturada era a que pertencia a Gregoério Delgado da Silva, area que constitui hoje o

territorio aceito pela FU

NAI como indigena, em Anastacio.

" Dona Felicina, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastacio, com Felicina da Silva Paulo,
79 anos. Eram duas Felicinas, uma era irma de Gregdrio Delgado da Silva, o indio Neco, Felicina dos
Santos, ja falecida, era chamada “veia”, para diferir da filha de Neco, Felicina da Silva Paulo, cujas

entrevistas fazem parte deste
8 1dem.

trabalho.
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As opcdes de aldeia Terena mais proximas para onde os moradores da Fazenda

Conceicdo deveriam ir seriam os Postos Indigenas de Cachoeirinha (Miranda), Brejéo

(Nioaque), Buriti (Dois Irméos do Buriti), ou Taunay (Aquidauana). Dona Felicina

relata que:

Minha tia Guillhermina foi pro Ipegue e depois pro Buriti,*°
minha tia Felicina foi com o marido e as filhas pro Brejdo, e
meu pai, que ja trabalhava nas fazendas da regido de
Maracaju, foi pro Buriti. Ficaram nessas aldeias por uns anos,
mas depois se encontram tudo aqui, ha margem esquerda onde
0 primo do meu pai, Zé Coureiro, ja estava morando numa
chacara na beira do Rio Aquidauana, que era do Ovidio Costa.
Dai meu pai que tinha vindo com sete cavalos resolveu vender
e comprar umas terras aqui, em sociedade com dois irmaos
dele: Jose Coureiro e Sebastido Delgado da Silva. Ai comprou
aqui, que pertencia ao irmao do Coronel José Alves Ribeiro. %°

No Memorial sobre as terras do cérrego Burity, elaborado por Nicolau Bueno

Horta Barbosa, delegado da Inspetoria do Servico de Protegdo aos indios, em Campo

Grande e datado de 23/12/1927, consta o desconhecimento da dimensdo das terras

pertencentes legalmente aos fazendeiros da regido, mas ocupadas pelos Terena, que

precisavam entdo serem agrupados num espaco estriado pelo estado, a fim de que néo

viessem a exigir toda a area que tradicionalmente ocupavam:

Entre os latifindios de que muitos fazendeiros se apossaram antes de
qualquer cultivo systematico, ou mesmo antes de qualquer conhecimento
além das conjecturas, ou simplesmente baseados nas viagens a cavallo —
figurava a fazenda das Correntes, hoje repartida em muitissimos
condominios. Encostada ao S.E. nas quebradas da serra de Maracaju, era
natural que seu proprietario a desconhecesse pessoalmente e ndo a cultivasse
nos recantos ermos das furnas, sombreados de mata grossa. (Barbosa, 1927,
p.23)

19 Aldeia localizada no Posto Indigena Taunay, em Aquidauana
% Dona Felicina, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastécio, com Felicina da Silva Paulo,

79 anos.

19



Os Terena sempre lutaram pelos seus direitos buscando uma forma de sobreviver
a ideologia integracionista,® mesmo que para isso fossem deslocados para outras
regides a fim de pacificarem outras etnias, como os deslocamentos para Dourados e
Bauru. O conceito tedrico de territorio flutuante proposto por Maffesoli nos ajuda a
entender como o0s Terena fazem desses novos territorios seu proprio lécus de

reproducéo de seu modo de ser.

Para Maffesoli, territorio flutuante: “é um territério que ndo predispde a coisas
estabelecidas com seu cortejo de certezas e habitos”. (2001, p.181) Maffesoli utiliza o
conceito de territério flutuante para explicar o nomadismo guarani em dire¢cdo ao que
eles denominavam a Terra sem Mal, lugar representativo da descarga de toda maldade e
tensdo contidos nos territorios em que os indigenas passavam, tendo que se submeter ao
labor extenuante para o sustendo do grupo. O Exiva, como local de origem para os
Terena, representa uma ancestralidade comum em um marco de que continuardo a
caminhada de seus acestrais, estabelecendo o modo de vida Terena onde estiverem. A

reterritorializacdo é a completude do territdrio flutuante, que:

é o desejo de rebelido contra a funcionalidade, contra a divisdo do trabalho,
contra a descomunal especializagdo a transformar todo mundo numa simples
peca de engrenagem na mecénica industriosa que seria a sociedade. Assim
se exprime 0 necessario 6cio, a importancia da vacuidade e do ndo-agir na
deambulagdo humana. (...) a errancia pode ser considerada uma constante
antropolégica que, sempre e mais uma vez, ndo para [sic] de penetrar em
cada individuo e no corpo social em seu conjunto. (Ibid., p.157)

Pereira (2009) aponta a tendéncia dos Terena de realizarem novas fundacdes, em

cada lugar que chegam: “[A Fundac&o] (...) pode ser concebida como o espaco fisico no

21 - )
“No momento em que se dava o esfacelamento dos povos indigenas através dos aldeamentos

administrados pela Provincia e pela Diretoria Geral dos Indios, das expedicdes punitivas aos indios
selvagens e da apropriacdo das terras indigenas, os Guana souberam lidar com os poderes constituidos,
negociando, fugindo, trocando, reivindicando, deslocando-se, reinventando saberes e praticas, tecendo, a
partir das proprias experiéncias, a sua historia." (Silva, 2001, p.32)
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qual um tronco [grupo familiar liderado por um casal de idosos] emergente radica pela
primeira vez seu assentamento, iniciando uma ocupac¢do que pode ser objeto de
sucessdo no tempo pelos descendentes diretos dos fundadores”. (p.48) O conceito de
fundacgdo, para o Terena, funciona como um territério flutuante, ou seja, para onde ele
for, ele leva consigo seu modo de ser, e procura adaptar o0 mundo ao seu redor a sua
maneira de ver o mundo, como uma “terenizacdo” do seu ld6cus: “Por outro lado,
consideram que cada um dos troncos desenvolve formas de sociabilidade préprias,
inspiradas na conduta e indole de seu articulador, ou seja, o tronco é o propagador de
um estilo de vida”. (Ibid., p.50) Na fala de Dona Felicina, ela expressa essa atitude dos
Terena ao dizer: ““esses indios andam muito™, querendo demonstrar que, quando se
deslocam, carregam consigo toda a capacidade de ser Terena dentro de si e dos lacos de
parentesco que 0s acompanham, pois ndo andam sozinhos, mas sempre acompanhados
pelos parentes quando se deslocam com o intuito de se estabelecer. Assim, podemos
pensar a Aldeinha como um produto destes deslocamentos e da consequente
implantacdo de novas fundacOes; e as relagcbes de casamento que ai se estabeleceram
como fruto do planejamento de um novo Tronco, constituido pela familia de Neco e sua
parentela que, através de casamentos, associou-se a outros indigenas que foram

chegando e outros que ja residiam na Margem Esquerda.

Desta forma, podemos inferir que o conceito de territorio flutuante esteve
presente nos processos de desterritorializacao e reterritorializacdo Terena, permitindo a
reproducdo de seu modo de ser em diversas situagOes e até condi¢gbes mais adversas
como: nos momentos de saida do Exiva (transposicdo do Rio Paraguai e entrada no

territorio brasileiro), no convivio com a dominacdo dos Kadwéu, na ocupagdo de seu
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territorio durante a Guerra do Paraguai e durante o processo de confinamento nas
reservas definidas pelo governo e formacdo de outras, como € o caso da Aldeinha.

Paul Virilio afirma que na dominacdo da populagdo indigena na América
interferiram os diferentes graus de dromocracia®® dos europeu e dos indigenas.
Dromologia, para Paul Virilio, é a “logica da corrida”, ou seja, a velocidade que sempre
esteve impressa nos processos de tomada de poder. Assim, a “a desterritorializacao
significa para as elites uma intensificacdo do dominio, para as massas significa
desenraizamento, destruicdo do habitat, privacdo de identidade, excluséo, perda da
anima, do movimento”. (Virilio, 1996, p.18)

Para Santos “a desterritorializacdo significou para os povos autoctones, a
tomada pura e simples de suas terras, incluindo ndo s6 o desenraizamento, como
também a destruicdo de seus habitats”. (2005, p. 171) Quanto a privacdo da identidade
indigena, foram varios 0s mecanismos propostos e impostos pelos colonizadores para
sua consecucdo: da imposicdo do pensamento religioso, por meio do cristianismo, a
imposicdo da lingua européia; do vestuario a alimentacdo; do modo de producdo aos

instrumentos de trabalho etc., todos eles passando pela assimilacdo da cultura do

%2 para Virilio, até o advento da “arma absoluta” (o laser), o homem trabalhou sob o vetor do tempo-
espaco, tendo a geografia como mediadora. Entretanto, a geografia como espaco real migrou para o
espaco virtual do “complexo capacitador teleinforcumputrénico” e sua unidade deixou de ser o espago em
detrimento dos terminais digitais dos complexos industriais militares. Segundo Virilio, hd um movimento
da geo para a cronopolitica, a distribuicdo do territério torna-se a distribuicdo do tempo. A distribuigéo do
territdrio esta superada, ¢ “minimal”. Todo complexo industrial que elevou a velocidade das armas a
ponto de torna-las absolutas, Virilio denomina de “revolugdo dromocratica”. Essa revolugdo teve como
parametros a capacidade de producdo acelerada, até atingir a arma absoluta, de velocidade absoluta - o
laser - o qual retira do homem a capacidade de se recolher, pois: “(...) um raio laser move-se na
velocidade da luz, em milissegundo. Isto ndo é absolutamente nada. Praticamente, isto significa a
aquisicdo da instantaneidade”. (Virilio, 1984, p.61) O conceito de “Revolugdo dromocratica” nos ajuda a
compreender o quanto o vetor velocidade contribuiu para eliminar a no¢ao de ocupacéo de espaco, que foi
por muito tempo parametro para explicar a capacidade de mobilizacdo dos povos ao longo do tempo. Para
Virilio, houve uma evolucdo nas estratégias de dominio do espaco a ser conquistado em funcdo da
“velocidade do assalto”, que ele denomina de “Progresso Dromoldgico”. As taticas iniciais visavam a
subordinacdo de um territorio especifico, a subtracdo de suas riquezas e a manutencdo de condi¢Bes que
impedissem alguma reagdo. O progresso dessas técnicas permite um permanente estado de afrontar o
inimigo a qualquer momento, estando sem estar, num espaco/tempo qualquer. (Virilio, 1996, p.50)
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colonizador — uma vez que os indigenas ndo eram reconhecidos juridica, politica ou

socialmente devido as suas diferencas.

Citando Costa Marques, Santos afirma que:

0s portugueses foram os primeiros povos a utilizar a desmaterializacdo, o
que lhes possibilitou o controle do comércio e suas respectivas rotas, além
do dominio de centenas de povos de que se serviram para a manutencdo da
hegemonia lusitana, mesmo que tudo isso tenha custado o desaparecimento
de dezenas de povos e culturas, através da repressdo que o colonialismo
impds as tribos gerando assim um desaparecimento tragico de pessoas
mortas ou diminuidas, degradadas a ponto de ndo conhecerem mais suas
préprias identidades. (Ibid., p. 189)

Santos também cita Paul Virilio ao afirmar que

este desaparecimento, foi traduzido no processo colonial pela “recusa da
cidadania, de direitos, de habeas corpus, etc”, num processo em que foram
desaparecidos - aniquilados - milhes de indios, (...) [estando] ligado ao
espaco tecnoldgico ou, espaco estriado, de que a Europa se utilizou para
atestar as suas tecnologias gerando assim um desinvestimento dromocratico
e demografico nos povos que foram suas vitimas. (Ibid., p.190)

A diferenca dromoldgica entre indios e europeus e observavel através das

apropriagOes que os indigenas fizeram do instrumental a eles oferecido pelos europeus,

como relata Clastres:

E, ao descobrirem a superioridade produtiva dos machados dos homens
brancos, os indios os desejaram, ndo para produzirem mais no mesmo tempo,
mas para produzirem a mesma coisa num tempo dez vezes mais curto. Mas
foi exatamente o contrério que se verificou, pois, com o0s machados
metélicos, irromperam no mundo primitivo dos indios a violéncia, a forca, o
poder, impostos aos selvagens pelos civilizados recém-chegados. (1982, p.
137)

Para Marshall Sahlins, essas sociedades tinham como premissa a abundancia e

ndo a super-abundéncia (cultura do excedente, que prevé sempre a escassez) da

sociedade européia.

Sahlins, baseado em estudos de outros pesquisadores, afirmou que entre algumas

tribos africanas, o valor dos objetos esta em ser ele pratico para o transporte, ja que sdo

tribos semi-némades, e que precisam carregar tudo. Nessas comunidades, a légica da

abundéncia se faz presente, e tudo estd em fungdo de sua locomog&o. J& entre os Terena
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observa-se que os lacos de parentesco sdo confirmados a cada dia através da
reciprocidade observada no compartilhamento de alimentos, presente hoje
especialmente nas festas de casamento e de quinze anos, observadas nas aldeias. Assim,
a logica da super-abundéncia observada na economia burguesa ndo esta inteiramente

presente nessas comunidades. Sahlins ainda comenta a respeito desta economia:

A economia burguesa fez das necessidades humanas um fetiche, no sentido
de que as necessidades, cuja origem e carater sdo sempre sociais e que sao,
desse modo, objetivos, tiveram de ser presumidas como experiéncias
subjetivas de dor. Precisamente por ser o individuo tomado como autor e
valor supremo de sua propria atividade, e por parecer a economia coletiva
constituida por e para as satisfagbes pessoais, as preméncias do corpo
apareceriam como fontes da sociedade. (2004, p. 576)

Sidney Mintz também comenta sobre o consumo exagerado e solitario na

sociedade burguesa:

Nado € dificil afirmar que a sociedade norte-americana contemporanea,
mesmo ao consumir bens materiais num ritmo sem precedentes, continua
visivelmente preocupada com o campo moral em que 0 pecado e a virtude
s8o insepardveis, cada qual encontrando sua realidade na presenca do outro.
Consumimos, mas de modo algum ficamos inteiramente felizes com isso,
nem todos n6s e nem sempre (...) O sentimento de que a virtude estd na
abnegacgdo, e de que o pecado estd no consumo, continua poderosamente
presente. (1993, p. 269)

Nas Atas da Camara Municipal de Aquidauana, em 1949, quando se discutia a
posse da Terra indigena de Lim&o Verde, um vereador alardeou: “Por que terra boa para
poucos indios?” As representacfes da sociedade envolvente sobre a posse do territorio
indigena esbarravam no preconceito de sua recusa ao trabalho e progresso tecnologico,
ambos ligados, para o0 ndo indio, a ideia da produgdo visando o acumulo. A visdo dos
Terena sobre a aquisicdo de bens, no entanto, € bem diversa. O Terena quer, sim, ter sua
casa, seu carro, seu celular e demais itens da tecnologia de ponta, mas o objetivo maior
é usufruir de tudo isso com sua parentela. A sua casa nao é propriamente sua, mas serve
aos parentes quando de suas constantes visitas; 0 seu carro serve a sua parentela para 0s

deslocamentos até o médico, para as compras ou passeios, sempre coletivos. Entdo, a
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sociedade ndo indigena se contrapunha (e ainda se contrapde) a essa visdo dos Terena, a
este modo de viver, pois, na economia burguesa, a posse é para o usufruto pessoal,
individual, e, para ndo haver disputas internas dentro da pequena familia nuclear, cada
um terd o seu carro ou sua TV.

J. Bonifécio afirma que os indios ndo eram “muito proprios para os trabalhos
aturados na agricultura”. (Silva, 1965, p.111) E se a terra ndo era para agricultura, para
que mais serviria, na visdo etnocéntrica europeizada? Para servir como aporte de seu
dominio.

“Para que tanta terra para pouco indio?” A visdo de indigenas como povos
errantes, ndmades, ndo afeitos a agricultura, e, portanto, atrasados, pautava aquela

discussdo. Para Deleuze e Guattari:

Um evolucionismo econémico é impossivel: ndo se pode crer numa
evolucdo mesmo ramificada “coletores - cacadores - criadores - agricultores
- industriais”. Ndo é tampouco aceitdvel um evolucionismo etolégico
“ndmades — semindmades — sedentarios” (...) os némades ndo precedem 0s
sedentarios, mas o nomadismo é um movimento, um devir que afeta os
sedentarios, assim como a sedentarizagdo € uma parada que fixa os ndmades.
(1997, p. 119)

Segundo Gryaznov, “sé@o os agricultores que se pdem a nomadizar na estepe, na
idade do bronze: é o caso de um movimento em ziguezague na evolucao”. (Gryaznov
apud Deleuze e Guattari, 1997, p.119)

Mesmo com poucas terras para o desenvolvimento do modo de vida tradicional,
baseado na agricultura e na transmissdo oral de sua histéria e costumes, os indios

desenvolveram estratégias de sobrevivéncia, conforme Certau:

(...) mesmo subjugados, ou até consentindo, muitas vezes esses indigenas
usavam as leis, as praticas ou as representacdes que Ihes eram impostas pela
forca ou pela seducdo, para outros fins que ndo os dos conquistadores. (...)
Eles metaforizavam a ordem dominante: faziam-se funcionar em outro
registro. Permaneciam outros, no interior do sistema que assimilavam e que
os assimilava exteriormente. Modificavam-no sem deixa-lo. (...
Conservavam a sua diferenga no préprio espaco organizado pelo ocupante.
(1994, p.98)
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Embora houvesse uma legislacdo que exigia o cumprimento da lei de Terras e
garantia a reserva de terras ocupadas por indigenas, este direito foi obliterado por
pressdo de fazendeiros ante as Camaras Municipais. Utilizando o texto da lei que dava
conta de que se os indigenas fossem misturados ou confundidos com a populacgéo local,
suas terras ndo seriam mais reservadas para sua ocupacgdo, podendo ser ocupadas pela

populacédo ndo indigena, conforme Azanha:

O artigo 72 do Regulamento n° 1318, de 1854 (que mandava executar a Lei
de Terras), determinava que fossem reservadas das terras devolutas aquelas
necessarias para colonizacéo e aldeamento de indigenas “nos distritos onde
existirem hordas selvagens”. Ora, “reservar das terras devolutas" significa
abstrair destas Ultimas as ocupadas por “hordas selvagens para sua
colonizacdo e aldeamento”. E qual o sentido deste procedimento de
discriminacdo? Justamente para ndo se levar a venda as terras ocupadas por
indigenas. E no artigo seguinte (n° 73) especifica-se o procedimento para
tanto: “os inspetores e agrimensores, tendo noticia da existéncia de tais
hordas nas terras devolutas que tiverem que medir, procurardo instruir-se de
seu génio e indole, do nimero provavel de almas que elas contém e da
facilidade ou dificuldade para seu aldeamento indicando o lugar mais azado
para (seu) estabelecimentol...]”. De posse destas informacdes, “[...]o Diretor
Geral (das Terras Publicas) propord ao Governo Imperial a reserva de terras

necessaria para os aldeamentos” (art.74). (2006, p. 63)
Silva também faz referéncia a noc¢do de “indio confundido”, comentando o

posicionamento de Manuela Carneiro da Cunha:

Com a Lei de Terras de 1850, os aldeamentos que ndo estivessem
cumprindo com os objetivos deveriam ser extintos e as terras indigenas
transformadas em terras devolutas ao governo. Segundo Manuela Carneiro
da Cunha, a terra dos indios ndo necessitava de legitimacdo, pois o titulo de
indios era um titulo originario mas as terras das aldeias de indios dispersos e
confundidos na massa da populagdo civilizada deveriam ser incorporadas
aos Proprios Nacionais. (...) A nogdo de “confundidos” é comentada por
Manuela Carneiro da Cunha, como uma aparente assimilacdo dos indios
para despoja-los de suas aldeias e, consequentemente, de suas terras. Tal
nogdo correspondia a uma primeira versdo dos critérios de identidade étnica
do século XX. (2001, p. 115)

O territdrio necessario para a sobrevivéncia do modo de vida Terena nunca foi
respeitado, tendo a comunidade desenvolvido a estratégia de se fixar entdo em aldeias

proximas as vilas dos recém-chegados ndo indios, a partir da ocupacédo levada a cabo
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pelos portugueses apo6s o século XVII. As ruinas de Santiago de Xeres, recém
descobertas em Aquidauana, demonstram que 0s espanhdis estavam presentes na regido
antes dos portugueses e estes, quando chegaram, iniciaram a construgéo de fortificagoes
militares como o Forte de Coimbra e, posteriormente, as instalacbes oficiais em
Miranda, com o intuito de defender o territdrio recém-conquistado, avancando a linha
do Tratado e Tordesilhas, através do acordo de Uti Possidetes, entre Espanha e Portugal,
no qual a posse e uso do territério garantia direitos de propriedade sobre a terra.

Com o surgimento desta vilas, os Terena desenvolveram o critério de produzir
para venda nas vilas formadas a partir das instalacGes oficiais em Miranda.

Apos a Guerra da Triplice alianga contra o Paraguai, os locais ocupados pelos
Terena foram alvo de invasbes pelos paraguaios, e depois pelos efetivos militares
brasileiros desmobilizados ap6s a guerra. Quando retornaram de seus locais de refagio
durante a guerra, suas terras estavam ocupadas e se viram encurralados em pequenas
porgOes de terra. Mas essas trajetorias indicam movimentos e ocupagdes desses indios
manipulando e recriando lugares, partindo da compreensdo de Michel de Certeau de que
espaco € o lugar praticado. Neste sentido, um lugar ocupado ganha o sentido de espaco, pois
ele é tratado e alterado pelas préaticas singulares.

As Terras Terena somente foram homologadas ap6s a Constituicdo de 1934, na

década de 40, conforme aponta Azanha:

(...) dos titulos provisorios e definitivos concedidos nos udltimos anos do
Império ou pelos Presidentes do Estado do Mato Grosso nos primeiros 30
anos da Republica, no municipio de Miranda (que englobava, a época, a
totalidade dos distritos em se localizavam as aldeias Terena de Buriti,
Nioaque, Cachoeirinha, Nache-Daxe, Ipegue, Quiniquinau, Moreira e
Lalima), encontramos tdo somente Decretos do Estado do Mato Grosso
concedendo provisoriamente estas terras aos indios - ou a seu tutor legal a
partir de 1910, o Servico de Protecdo aos indios (SPI). Os titulos definitivos
de concessdo de terras reservadas para aldeamentos dos Terena somente
seriam legalmente estabelecidos na década de 1940 - depois de consolidado
na Constituicdo Federal de 1934 o direito coletivo dos indios as terras que
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ocupavam. Os latifundiérios do Mato Grosso, através de seus representantes
no Governo estadual, imaginavam que o provisério da sua concessdo
coincidiria, no futuro, com a propria provisoriedade da condicdo de “indio”
que o entdo Servico de Protecio aos Indios advogava: enquanto
trabalhadores nacionais pobres, “confundidos com a massa da populagéo”,
suas terras poderiam enfim ser repartidas em lotes para posterior aquisi¢do
de "terceiros". (2006, p. 71 e 72)

Apbs o periodo de aldeamento do povo Terena nas primeiras duas décadas do
século XX, a errancia deste povo se deu ao conciliar o trabalho externo a aldeia (nas
fazendas vizinhas e posteriormente nos canaviais) e a vida interna da aldeia, devido a
insuficiéncia da terra para a sobrevivéncia da populacdo. E essa erréncia é plenamente

aceita dentro da comunidade, como afirma Jesus:

Mesmo os que se mantém vivendo nas cidades ou fazendas, retornam para a
aldeia em periodos festivos, ausentando-se das suas obriga¢des funcionais.
Podemos afirmar que ainda hoje, esse fato é frequente e ndo parece
incomoda-los por retornarem as suas casas ou as casas de familiares, e
permanecerem, durante esse periodo, dentro de sua comunidade, deixando
de lado suas obrigacdes com a sociedade nacional. Nesse momento, age
sobre os Terena sua bi-localidade. Em periodos como esse, o tempo
cronoldgico das cidades é um fator com pouca importancia; a transitoriedade
entre a aldeia e a cidade, sd reforga o fato de que esses homens e mulheres
mantém vinculos fortes com suas comunidades, ainda que esses ritos tenham
se mesclado com elementos configurantes da cultura nacional. (2007, p. 41 e
42)

Durante todo esse periodo a comunidade Terena tem crescido numericamente, e
tem se adaptado as dificuldades que tém surgido ao longo do tempo para sua
sobrevivéncia. Inclusive o preconceito dos recém chegados europeus com relacdo a sua
forma de lidar com a terra. A frase “Para que tanta terra para pouco indio?”, dita por um
representante dos municipes de Aquidauana, em 1949, como citamos acima, demonstra
a visdo que se tem dos indigenas como povos errantes, ndmades, ndo afeitos a
agricultura, que ndo sabem utilizar a terra, e, portanto, atrasados e ndo merecedores da

posse de tanta terra - esta era postura dos ndo indios que pautava aquela discussao.

O evolucionismo econémico é o que orienta as discussdes sobre a posse da terra

entre a elite latifundiaria no estado de Mato Grosso do Sul, que vé a posse das terras
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indigenas como um estorvo ao desenvolvimento agricola, na medida em que as terras

indigenas ndo sdo utilizadas para a producéo intensiva de produtos agricolas que visem

principalmente o mercado externo.

Os Terena precisaram sempre se relacionar com outros povos, indigenas ou ndo-

indigenas. Uma das relagbes mais comentadas pelos cronistas e viajantes é com 0s

Kadweu ou Guaicuru.

Claude Lévi-Strauss relata o mito Kadweu que incorpora a

criacéo de outros povos pelo seu deus, indicando a relagdo estabelecida entre eles, e 0

papel dos Guand (de onde descendem os Terena) como fornecedor de produtos

agricolas:

Quando o Ser supremo, Gonoenhodi, decidiu criar os homens, tirou primeiro
da terra os Guana, depois as outras tribos; aos primeiros, deu a agricultura
como quinhdo, e a caca aos segundos. O enganador, que € a outra divindade
do pantedo indigena, percebeu entdo que os Mbaiad haviam sido esquecidos
no fundo do buraco e os fez sair dali; mas como ndo sobrava nada para eles,
tiveram direito a Unica funcédo ainda disponivel, a de oprimir e explorar o0s
outros. J& ouve contrato social mais profundo do que este? (Lévi-Strauss,
1998, p.172-173)

Para o povo Terena, o relacionamento com o outro sempre foi de fundamental

importancia para a sobrevivéncia da etnia. Azanha faz um comentério sobre a

consideragdo de Max Schmidt,?® que os observou em 1917:

(...) a abertura para o exterior (...), no dizer de Max Schimidt (1917), traduz-
se na tendéncia daqueles povos em “[...]se aperfeicoarem cada vez mais por
meio de empréstimos de culturas estranhas superiores a sua”. Segundo este
autor, a abertura para o exterior dos Aruak foi responsavel pela incorporacéo
ao seu patrimdnio cultural de pautas e equipamentos culturais de outros
povos e teria Ihes favorecido a adaptacdo em ambientes diversos - o que
explicaria 0 seu expansionismo e seu dominio sobre outros povos, a quem
reputavam de inferiores. Tal tendéncia seria reforcada com a realizagdo de
aliancas com povos que reputavam superiores, politicamente falando, desde
que isso lhes trouxesse vantagens - como ocorreu no passado com 0s
Mbaya-Guaicuru ou depois com os porutuyé (“brancos”). (2006, p. 75)

23 Schmidt, Max. “Os Aruaques: uma contribuicio ao estudo da difusdo cultural”. Trad. do original
alemdo. “Die Aruaken ein Beitrag zum problem ser kulturverbreitung. Leipzig: Veilt al Comp.”, 1917.

Apud Azanha, 2006.
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Segundo Sanchez Labrador (1910), aproximadamente treze povos indigenas se
recolheram para o Chaco por aproximadamente duzentos anos. Este processo se iniciou
logo apos a chegada dos espanhois pela foz do Rio da Prata e sua dominacdo sobre o
territério que hoje pertence ao Paraguai e a Bolivia, no qual viviam. Segundo Carvalho
(1996), foi um periodo onde estes povos buscaram estratégias de resisténcia a
dominacéo espanhola e, posteriormente, portuguesa, na regiéo.

Vargas faz uma analise sobre a obra de Susnik, na qual:

(...) se refere as relagdes interétnicas dos Chané - grupo que os indios Terena
pertenciam - com 0s outros grupos indigenas, as quais seguiam trés pautas
basicas: a primeira, impunham-se aos grupos inferiores, formando coldnias
entre eles e realizando ou uma integracdo paulatina utilizando esses grupos
como trabalhadores ou ainda assaltando-os e raptando suas mulheres;
segundo, mantinham relagGes periféricas amistosas com 0s grupos que
poderiam praticar trocas ou que poderiam intermedia-las, como os indios
Paiagua; terceiro, frente aos grupos guerreiros ndao ofereciam resisténcia,
sujeitavam-se a uma posicdo de submissdo, como Tapii ao Chiriguano e
Niyolola Mbaya. (Susnik, apud Vargas, 2003, p. 31)

Os Terena se relacionavam entdo de forma diferente com os diferentes grupos
que contactavam, de acordo com a sua velocidade dromologica, como propde Virilio
(1996), sua velocidade de dominag&o. Portanto, os Terena submetiam-se aos povos com
maior velocidade dromoldgica, relacionavam-se amistosamente com aqueles que tinham
velocidade semelhante e dominavam os de menor velocidade.

Apo0s o periodo de aldeamento, nas primeiras décadas do século XX, os Terena
experimentaram um aumento de sua populagéo, especialmente entre os anos 40 e 90,
como podemos observar pelos levantamentos apresentados por Oliveira (1958)
chegando a 3.000 individuos e, segundo dados fornecidos por Mangolim (1995), 19.000
individuos. E como os Terena conseguiram sobreviver se suas terras haviam sido

diminuidas apds a Guerra contra o Paraguai? Azanha (2006, p. 85) aponta que: “Isso foi
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possivel em funcdo da combinacdo destes dois fatores: a saida controlada de parte da
populacdo das reservas para o meio urbano e a exploragdo das areas vizinhas”.

Segundo Azanha (Ibid., p. 84) “os Terena jamais se conformaram a situagdo de
confinamento nas reservas”. Continuaram pescando e cagando nas fazendas vizinhas de
suas aldeias, mesmo com a reclamacgéo dos fazendeiros registradas nas cartas enviadas
as chefias de posto nas aldeias, arquivadas nos postos indigenas das aldeias e no Museu
do indio.

O relacionamento com a populagdo ndo indigena pode ser dividido entre antes e

depois da Guerra do Brasil com o Paraguai, segundo Azanha:

Antes da guerra, vimos, a relacdo entre os Terena e a populacdo regional era
de alianga, alianga esta alicergada na troca reciproca e no comércio justo. A
populagdo dos poucos nucleos urbanos de entdo no interflivio Miranda-
Paraguai era basicamente formada pelas tropas regulares dos chamados
"presidios" ou "fortes" de Miranda e Coimbra ou Albuquerque. Finda a
guerra, o quadro politico-social se alteraria radicalmente e os Terena
passariam a se relacionar com um grupo humano mais heterogéneo na sua
composicao - e mais oportunista. Nestes novos tempos, a antiga relagédo de
respeito e dependéncia mutua serd modificada. A desmobilizacdo das tropas
fixou na regido pessoas aventureiras e ambiciosas, que haviam participado
de uma guerra violenta e quase sem comando (como a descreveu Taunay) - e
dispostas a lutar para iniciar a ocupacdo de uma regido devastada do ponto
de vista politico e social. Estes novos purutuyé - a maioria chegada de
regides do Brasil onde a relagdo com os indios era fundada na prepoténcia e
no desprezo ao bugre - desconheciam completamente qual havia sido o
papel dos Terena e demais grupos Txané na conquista da regido e sua
manutengdo em maos brasileiras. (Ibid., p. 79)

Neste sentido, o mito da “Danca da Ema”, utilizado como memoria da
colaboracéo Terena para a defesa da “pétria” contra os “inimigos” paraguaios na Guerra
do Paraguai, promove a imagem do indio Terena como um aliado do estado brasileiro, e
ndo como um povo dominado por ele. Uma sociedade que teve uma opcdo de alianga

(paraguaios e brasileiros) e escolheu apoiar os brasileiros, deixando subentendido que
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do seu apoio ou ndo resultaria a soberania atual desta parte do territorio: brasileiro ou
paraguaio.*

No periodo entre o final da Guerra contra o Paraguai e o processo de aldeamento
nas primeiras décadas do século XX, os Terena foram explorados pelos fazendeiros da

regido, como demonstra o seguinte relato de Rondon:

S8o comumente explorados pelos fazendeiros, é dificil encontrar um
camarada Terena que ndo deva ao seu patrdo os cabelos da cabeca (...)
nenhum ‘camarada de conta’ podera deixar 0 seu patrdo sem que 0 novo
senhor se responsabilize. E, se tem ousadia de fugir, corre quase sempre o
perigo de sofrer vexames, pancadas e ndo raras vezes a morte, em tudo
figurando a politica como co-participante de tais atentados. (1908, p.83)

Assim, apesar do processo de confinamento em suas reservas levado a cabo
pelos 6rgdos indigenistas oficiais, com “uma intencdo politica da parte do SPI, com o
apoio velado das elites regionais, de induzirem os Terena a se conformarem com 0s
limites das reservas: a orientacdo dos agentes SP1 era no sentido de limitar a ocupacgédo
indigena ao espaco estrito das reservas” (Azanha, 2006, p. 84), os Terena jamais
deixaram de relatar as proximas geragdes que suas terras sempre foram maiores do que
as atualmente ocupadas, inclusive denominando os locais de caca ainda hoje pelos
mesmos nomes que anteriormente, mesmo estas terras estando hoje localizadas dentro

das fazendas vizinhas as aldeias. Isaac comenta sobre esta questao:

E necessario considerar, sobretudo, que os Terena sio sujeitos historicos que
se articulam com diversos campos de relagdes, redimensionam sua maneira
de ser e estar no mundo com autonomia, tem suas estratégias e intencbes
pessoais, faccionais e institucionais e procuram posicionar-se em vantagem
na correlacdo de forcas e no jogo de poder estabelecidos. (2000, p. 114)

As estratégias utilizadas para a garantia de sua sobrevivéncia, incluiram abaixo-

assinados para os chefes de Posto das reservas e inspetores regionais do SPI, solicitando

? Na fala de Paulo Baltazar (originario da Comunidade Terena de Unido, Miranda), pesquisador Terena,
percebe-se que a opcdo por apoiar e estabelecer-se no Brasil foi adequada: “estive visitando nossos
patricios no Paraguai, e vocé ndo acredita a miséria que eles vivem. Nao tem nem comparagdo com a
vida que temos aqui. Acho que nossos patricios agiram bem vindo pra cd”. Entrevista realizada em
outubro de 2009, em Aquidauana.
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providéncias contra os desmandos e violéncias sofridas pelas comunidades, em varios

locais do estado. Vargas faz uma andlise destas estratégias:

Os Terena também determinavam o grau de envolvimentos entre eles e 0s
ndo-indios, haja vista que os préprios funcionarios do SPI precisavam, em
alguns casos, negociar com esses indios para serem aceitos dentro de suas
reservas. Esse ato de troca tornou-se um habito natural para o Terena. Foi
por esse mecanismo que solicitaram a legalizagdo dos territérios em que se
encontravam, as suas reivindicages possuiam fundamentos nas suas agoes
em favor das autoridades brasileiras e eles justificavam essas acGes em
funcdo de outras. Cada grupo de indio localizado em diferentes regifes do
estado estabelecia como seria a sua estratégia de reivindicacdo, de acordo
com as relagbes que mantinha com as autoridades brasileiras, todos eles
baseavam-se na sua participacdo na Guerra contra o Paraguai, mas também
se apropriaram de mecanismos dos ndo-indios, como 0s documentos
escritos, os abaixo-assinados para os chefes de Posto das reservas, ou para
os Inspetores regionais do SPI, denunciando as situacBes conflituosas entre
eles e os fazendeiros, solicitando, principalmente, providéncias para os
problemas territoriais que estavam vivenciando. (2003, p. 132)

Atualmente, devido a insuficiéncia da terra para sobrevivéncia de toda a
populacdo, muitos migram para as cidades proximas as aldeias, ou para a capital do
estado, Campo Grande, onde ha maior possibilidade de se conseguir um emprego.
Entretanto, o vinculo com a aldeia permanece forte. (Cf. Jesus, 2007, p.41)

Uma das formas de resisténcia foi o incremento populacional das ultimas
décadas, mesmo considerando a insuficiente quantidade de terras para a sua
sobrevivéncia. Os casais jovens da comunidade tém procurado fixar-se nas cidades
préximas as aldeias, para onde retornam periodicamente. Sobre este crescimento,

Azevedo aponta caminhos para a compreensao:

(...) a questdo que se coloca hoje em dia para os estudos demogréaficos dos
povos indigenas no Brasil é se esses povos estdo em fase de crescimento
acelerado devido a queda da mortalidade provocada pela melhoria ao
atendimento da salde, mantendo os niveis de fecundidade muito superiores
aos da populagdo ndo-indigena, ou se esse crescimento € produto realmente
de uma recuperacao demogréfica consciente. Ou seja, trata-se de mudancas
explicaveis demograficamente ou uma consequéncia da percepcao social de
que perderam populagdo em um periodo de sua histdria recente e estariam
agora, recuperando essa popula¢do ou ainda uma percepcdo de que para a
sociedade expandir-se geograficamente necessita crescer demograficamente.
(2003, p. 18 e 19)
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A comunidade da Aldeinha sente uma certa discriminacdo em relagdo aos que
residem fora dos 3 hectares, fato observado na ocasido do recadastramento para a
utilizacdo do Posto de Saude construido pela FUNASA em convénio com a Prefeitura.
Neste recadastramento, todos os moradores indigenas que ndo morassem dentro dos 3
hectares deveriam ser atendidos pelo Posto de Saude do bairro que ndo atendem os
indigenas. Mas houve uma reconsideracdo e aqueles que apresentassem a identidade
indigena poderiam entdo permanecer com o atendimento no Posto destinado a aldeia. A
fala de Déris Paulo Ortiz,? indigena moradora dentro dos 40 hectares, reflete este
embate: “Querem que a gente mude de posto? Na vou mudar nédo, sou india também! A
FUNASA € que tem que nos atender”. Inclusive existem duas associacbes de
moradores: uma de Moradores da Aldeinha e outra dos Desaldeados, ou seja, dos que
moram ao redor da Aldeinha. Um outro episddio ocorreu no Curso de Magistério Povos
do Pantanal (que acontece em Aquidauana, coordenado pela Secretaria de Educacédo de
Mato Grosso do Sul, com participantes de 06 etnias do estado). O caso foi relatado por
um participante, demonstrando a dificuldade de relacionamento entre os indigenas da
Aldeinha aldeados e os indigenas desaldeados:

A professora pediu um mapa de cada aldeia incluindo a casa
de cada um. Entdo todo mundo fez de sua aldeia. Uma aluna
fez 0 mapa da Aldeinha e na hora da apresentacao disse assim:
“Bom €é aqui que os indios estudam, aqui esta o posto de saude,
e etc.”. A professora logo corrigiu e disse: ““S&o os indios que
usam este espaco, e vocé ndo € india?” Entdo todo mundo
reclamou, porque ela estd fazendo o curso de magistério
indigena, né, entdo ela ndo mora na Aldeinha, mora fora,

vizinha, entdo ela ndo se considera india? Mas quer fazer o
curso? Eu moro fora mas me considero terena, sim.

% Entrevista realizada em maio de 2009, no arredores da Aldeinha, Anastacio.
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Observa-se que cada comunidade enfrenta problemas especificos com relacéo a
distribuicdo de terras. E a deficiéncia de terras para que todos possam plantar e até
mesmo habitar (como no caso da Aldeia que ndo possui espagco para plantacdo de
género para a subsisténcia das familias, obrigando-as a procurarem servigos assalariado
na cidade: no comércio, no servico publico, nas fazendas como changueiros -
trabalhadores bracais diaristas, ou nas residéncias como domesticas) tem reflexos na
renda per capita da comunidade. Sobre a luta por ampliagdo de territério o Sr. Flavio,
cacique da Aldeinha de 2000 a 2008, comenta que:

Nossa luta € por mais terras, né. Antigamente meu pai dizia
que daqui da Aldeinha hoje, na margem esquerda até la do
outro lado, onde mora a familia da Dona Helena, era tudo
nosso. E, mesmo antes do indio Neco comprar esta parte aqui.
Porque antes, quando veio a ferrovia, em 1906, meu pai e
outros indios daqui trabalhavam nos ‘carrocdo’ que saia da
margem esquerda e levava as coisas que vinha no trem pra
Nioaque, Bela Vista até. Assim ele falava. Entdo este pedaco
aqui era tudo nosso. Mas vocé sabe, a gente ndo tinha
documento. Entdo foi chegando prefeitura, tomando parte,
outra parte e hoje a gente tem aquela familia 14 da Dona
Helena e nds aqui, longe, separado pelo centro da cidade,
entao a gente queria mais terra. Nao adianta esta terra que era
nossa, que ia até a beira do rio. Ja tem casa, rua asfaltada, ndo
da pra plantar nada, fazer nada. Entdo queremos em outro
lugar. Nao muito longe, mais uns 100 hectares, que dé pra
gente plantar, as familias plantar. Tém que ser lugar que dé
pra ;g daqui de bicicleta, porque ninguém quer mudar daqui
nao.

Os Terena da Aldeinha de Anastacio referem-se aos locais onde era realizado o
extrativismo vegetal, em territérios hoje ndo mais considerados pela FUNAI como areas

indigenas: ““sabe onde é a Cohab Arapongas? Entdo, ali era onde a gente ia catar

guavira, remédio do mato, cacar, tinha bicho la sim. Mas agora, o governo construiu

% Flavio Silva, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastacio.
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aguelas casas 14, acabou tudo. A nossa area ia até la na rodovia, até 14 a gente ia”,
afirma Luiz Carlos,?’ 50 anos, bisneto de Gregério Delgado da Silva (indio Neco); Luiz
Carlos é hoje um terena desaldeado, ndo porque tenha saido da aldeia, mas porque,
mesmo morando no mesmo lugar, hoje a terra ndo é mais considerada indigena. Pereira
comenta sobre a importancia das areas contiguas as casas dos Terena na area indigena

do Buriti:

No periodo anterior ao esbulho das terras na &rea periciada, isto €, antes da
década de 1930, os caminhos ou trieiros assumiam grande importancia para
os Terena. (...) Em termos sociolégicos, os caminhos assumem, com efeito,
uma importancia comparavel a da casa, definindo espacos opostos mas
complementares. Se por um lado, a casa representa a abertura para a
exterioridade, o campo da inovacgdo, da novidade, da politica, da ruptura no
cotidiano da casa, da ampliacdo do horizonte da vida social. (2009, p. 51)

Se observarmos o Mapa 3 (p.29), poderemos observar a localizagdo das familias
na chamada Margem Esquerda do Rio Aquidauana, e constatar que 0s trieiros uniam as
varias fundagdes, que segundo Pereira (2009) sdo agrupamentos de familias extensas.
Algumas dessas familias estavam erradicadas na Margem Esquerda bem antes de 1933,
data da chegada de Neco com sua parentela. Sr. Flavio Silva afirma que:

Meu pai trabalhava puxando carga que vinha de S&o Paulo
pela linha de trem, atravessava o Rio Aquidauana de barco e
era levada nos carros de boi por ele e outros patricios para
Nioaque e Bela Vista. Tinha aqueles carros de boi bem grande,
com varias juntas de bois. Assim era o trabalho dele, desde que
a estrada de ferro comecou a funcionar, ele falava que era em
1906. E ele dizia que ja morava aqui na margem esquerda bem
antes disso.”®

Vemos entdo que a Margem Esquerda era habitada por familias indigenas antes
do periodo de aldeamento, que teve inicio a partir da segunda década do século XX. E

que apos este periodo varias familias Terena, ao invés de se fixarem nos perimetros das

aldeias determinadas pelo SPI, deslocaram-se para a Margem Esquerda, estabelecendo

2 Entrevista realizada em abril de 2009, nos arredores da Aldeinha, Anastécio.
% Flavio Silva em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastacio.
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moradia e relagbes de parentesco entre si, apossando-se de terras ou, em alguns casos,
comprando terras (caso de Neco). Esse processo pode ser considerado uma forma de
resisténcia da comunidade Terena, advinda de fazendas da regido (no caso da Aldeinha,
a maior parte da fazenda Conceigdo). Estas familias fizeram incursbes em algumas
aldeias da regido (Neco - Buriti, Guilhermina - Ipegue, Felicina - Brejao) e por um
periodo curto de tempo ai se estabeleceram, mas sem se adaptar ao local. Dona Felicina,
filha de Neco, afirma que sua tia se estabeleceu com a familia na aldeia Brejdo:
Meu pai foi visitar ela la no Brejao antes de virem pra cé, mas
olha, ela e as filhas dela estavam doentes, e 0 marido dela
tinha plantado e néo tinha nascido nada, ainda quase que meu
pai morreu, pegou uma doenca la, e teve que ficar la até
melhorar. Por isso ela saiu de 14, ndo deu certo, ndo.”

As condicbes econdmicas dessas familias na Margem Esquerda, no momento em
que chegaram da experiéncia da aldeia também ndo eram boas, mas 0s servigos
realizados pelos moradores da Aldeinha hoje ja existiam neste periodo, como o trabalho
bracal para servir a populacdo de Aquidauana (jardinagem, servigos domesticos, diarias
em fazendas etc.). Além do que, os terrenos das casas eram grandes o suficiente para a
criacdo de pequenos animais comestiveis (galinhas e porcos) e para fazer uma pequena
roca. As dificuldades econdmicas presentes hoje na comunidade da Aldeinha devem-se
a auséncia de terras para o plantio, o que a transformou em um conjunto de casas com
quintais reduzidos. Quem passa por ali, pode imaginar uma vila de casas de
trabalhadores de baixa renda. A renda per capita da comunidade é dificil de ser
computada, j& que os dados do IBGE, FUNAI ou FUNASA, 6rgdos responsaveis pelo

levantamento, ndo possuem estes dados de forma concreta. Entretanto, temos uma

pesquisa realizada com 49 familias, por Favaro (2007), no Posto Indigena de Buriti,

% Dna. Felicina da Silva Paulo, 79 anos, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastacio.
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municipio de Dois Irmdos de Buriti, MS, nas aldeias Agua Azul, Olho d’Agua e
Oliveiras, que pode servir como uma amostragem.

Segundo a pesquisa, a renda mensal per capita da familia ficou entre R$ 62,44 e
R$83,53, sendo que 25% das familias obtém renda mensal per capita menor que um
quarto do salario minimo. Todas as familias recebiam cesta basica de alimentos e 71,4%
das familias estavam inscritas em programas de distribuicdo de renda.

Estes dados demonstram a extrema vulnerabilidade social desta populacdo,
condicdo esta que pode ser atribuida também a outras aldeias Terena, embora esta

pesquisa ndo comporte 0 mesmo levantamento referente a todas as aldeias.

1.4 Educacgéo

Na pesquisa realizada no Posto Indigena do Buriti, Favaro (2007) constatou que
59,2 % das mulheres entrevistadas possuiam até trés anos de escolaridade e 16,3%
nunca haviam frequentado a escola, perfazendo uma média de 3,8 anos de escolaridade.
Estes dados demonstram o desafio que ainda constitui a educacdo na comunidade
Terena, pois as condicOes de escolarizagcdo em outras aldeias Terena sdo semelhantes as
encontradas pela pesquisadora no PI Buriti.

Na Aldeinha, até 1970, as criancas estudavam em uma escola confessional,
mantida pela Igreja Presbiteriana de Aquidauana em Anastécio, localizada proxima a
atual Rodoviaria de Anastécio, durante o Ensino Primario. Poucos alunos da Aldeinha
conseguiram nesta época passar pelo Exame de Admissdo e frequentar o Ginasio
Estadual de Anastacio, hoje denominada Escola Estadual Roberto Scaff. A partir da
década de 80 foi criada na Aldeinha, no terreno ao lado da Igreja Uniedas, a Escola

Estadual Umbelina Jorge (hoje extinta) -, ambos os terrenos foram doados por Gregorio
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Delgado da Silva (indio Neco). Esta escola funcionava durante meio periodo como sala
anexa a uma escola rural da Prefeitura, e em outro periodo como sala anexa a uma
escola estadual. Neste periodo, o Ensino Médio poderia ser realizado primeiro na EE
Roberto Scaff, e a partir de 2001, em outra escola criada na década de 80, a cinco
quarteirbes da Aldeinha, chamada Escola Estadual Carlos Medeiros. Como docente de
alunos indigenas na EE Roberto Scaff, no Ensino Fundamental e Médio, pude observar
que estes alunos, em trabalhos em grupo dentro ou fora da sala de aula, sempre
realizavam atividades entre si, e alguns professores se perguntavam por que o siléncio
destes alunos e a pouca participagdo em sala, ainda que alguns se destacassem nos
trabalhos e obtivessem boas notas.

A partir de 2003, foi criada na Aldeinha uma escola para Ensino
Fundamental e Educacdo de Jovens e Adultos, sob a coordenacdo do Estado. As
disputas entre municipio e estado para a coordenacdo da escola foram grandes neste
periodo e envolveram toda a comunidade. A escola na aldeia tem servido como forma
de reafirmacdo cultural, onde sd@o realizadas palestras, jogos indigenas e outras
atividades. Entretanto, as disputas pelos cargos criados por ela, sdo bem acirradas.

A formacédo de professores iniciou-se com 0 acesso de alguns no sistema
convencional, geralmente com bolsas de estudo outorgadas pelas missdes religiosas que
atuavam nas aldeias Terena: SAIM (South American Indians Mission) e uma missdo
alemd. Alguns estudaram em Dourados ou Campo Grande, em instituicdes particulares.
Havia também o curso de Magistério, nivel médio, em Aquidauana, e na década de 90,
um curso de Magistério semi-presencial funcionou em Anastacio, formando alguns
professores que hoje atuam na Aldeinha. O primeiro curso superior destinado a

indigenas foi promovido pela UEMS em 1999, sendo o primeiro curso Normal Superior
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Indigena no Brasil, formando aproximadamente 30 professores Terena de vérias aldeias
do estado. Em 2000, foi criada na UFMS, o curso semi-presencial de Pedagogia, em
Aguidauana, que formou cerca de 70 pessoas de varias aldeias. A partir da década de 90,
tivemos o ingresso de varias pessoas em cursos da UFMS, sendo que alguns que ja
concluiram seus cursos atualmente ddo aulas na Aldeinha, pois devido a escassez de
trabalho para os membros da comunidade, a disputa pelos cargos acaba por excluir
alguns professores formados, levando-os a dar aulas em outras escolas ou até mesmo
em outras cidades. Em 2007, iniciou-se o Curso de Magistério, nivel médio, Povos do
Pantanal, com 100 alunos, sendo 10 da Aldeinha. Destes, por varias razdes, somente 2
permanecem no curso. Este curso - semi-presencial - ¢ coordenado pela Escola de
Formagdo de Professores Indigenas criada em 2007 pelo Governo Estadual, e mantida
em convénio com as prefeituras dos municipios onde se localizam as comunidades
indigenas.

A formacdo teoldgica foi muito valorizada na comunidade, levando muitos
membros da comunidade a estudarem em outras regides do pais, principalmente porque
para esta area eles conseguiam bolsas de estudo, hospedagem e alimentagéo,
principalmente de missdes americanas. Para dar formacéo teologica ao povo, foi criado
o Instituto Biblico Agua Azul, fundado na Chéacara Agua Azul, em Aquidauauna, pelos
missionarios norte-americanos Carl e Ruth Harmon, em 1957. Este instituto visava a
formacdo de lideres indigenas como missionarios para o trabalho dentro das aldeias. Na
década de 60, a missionéria contraiu poliomielite, o que a fez deixar o trabalho e mudar-
se para Aracatuba. L4, Ruth Harmon voltou a trabalhar através do Instituto Biblico de
Evangelizagdo (IBE). A formagdo de missionarios indigenas na Chacara Agua Azul s6

foi retomada em 1982, quando foi fundado no local o Instituto Biblico Cades Barnéia
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(IBCB), pelos missionarios norte-amercianos Wess Seng e Trud Seng, através de um
convénio da missdo norte-americana SAM (Sul American Mission) e a Uniedas,
denominacdo evangélica fundada pelos Terena em 1972, devido a dificuldade imposta
pela FUNAI na época com relacdo a atuagdo de missionarios estrangeiros entre os
indigenas.*

Alguns trabalhos de mestrado e doutorado foram e/ou est&o sendo realizados por

Terenas, como se pode ver na relagéo a seguir:

Pesquisador Titulo Instituicéo
Claudionor do Carmo Territorialidade e praticas agricolas: UCDB/2006
Miranda premissas para o desenvolvimento local

em comunidades Terena de MS.
Wanderley Dias Cardoso Aldeia Indigena de Lim&o Verde: escola, UCDB/2004
comunidade e desenvolvimento local
Célio Belizério Mestrando em Educagédo UCDB
Campo Grande/MS
Celma Francelino Fialho Mestranda em Educacéo UCDB
Campo Grande/MS
Maria de Lourdes Elias Mestranda em Educacéo UCDB
Sobrinho Campo Grande/MS
Paulo Baltazar Mestrado em Ciéncias Sociais PUC-SP

1.5 Genealogia de algumas familias da Aldeinha
No trabalho antropoldgico, os diagramas de parentesco e das historias de vida
sdo recursos metodologicos utilizados com frequéncia, pois mostram as relagdes de

natureza matrimonial, festiva e ritual do povo em estudo. No trabalho de campo

% A FUNAI restringiu a entrada e permanéncia de missionarios entre as comunidades da regido logo no
inicio de sua fundacdo, em 1967. Isso se deveu, em parte, a desestruturacdo do SPI, e também ao viés
nacionalista adotado pelos governos militares, que viam com maus olhos a permanéncia de estrangeiros
em terras indigenas.
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realizado na Aldeinha, os registros genealdgicos auxiliam na compreensdo dos
deslocamentos e da trajetdria das familias que chegaram a Aldeinha para formarem a
aldeia. Como ja explicitado na introducdo, por meio deste método é possivel estabelecer
a constituicdo de grupos de parentesco, lacos de consanguinidade, ancestralidade,
afinidade e alianga, que auxiliam na compreensdo da trajetéria do povo Terena e sua

fixacdo em Anastacio (antiga Margem Esquerda do Rio Aquidauana).

Neste trabalho utilizaremos os seguintes simbolos de parentesco:

Simbolo Significado
A Homem
O Mulher
o Conjugalidade

# Conjugalidade desfeita

Descendéncia ou filiagio

Consanguinidade (filhos do mesmo pai e mesma mée)
A ou @ Ego (“eu” em latim; pessoa de referéncia na genealogia)
] Indicador de filhos independente da quantidade e do sexo

dos mdividuos

A ou ¢ Morte
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1.5.1 Familia e Parentesco

Através das entrevistas, do levantamento das genealogias e por meio de
observacdo direta ou fontes informais, pudemos identificar que existem alguns
principios que se aplicam a localizacdo das familias - lideradas por ancidos (também
chamados de troncos) -, e suas unidades residenciais.

Para Cardoso de Oliveira (1968) e Ladeira (2001), os Terena tém uma
preferéncia matrilocal nos matrimdnios. Através dos dados levantados, observamos que
esta preferéncia ndo se confirma definitivamente, pois algumas familias védo residir
préximo a familia do pai do marido.

Observamos também a regra patrilateral de transmissdo de descendéncia e
também de direitos sobre o territorio e sobre a identidade, através da transmissdo dos
sobrenomes, pois os filhos herdam o sobrenome do pai e ndo da mée. Esta regra esta
assentada na crenga dos Terena de que os descendentes sdo os filhos dos filhos: “Neto é
tudo neto, né. Mas quem carrega o nome é o filho dos filhos, né”.*!

Os filhos de méde Terena e Pai “ndo indio” (purutuye), tendem a ndo serem
reconhecidos como indios; mas se ocorre o inverso, mae “ndo indio” e pai Terena, a
inser¢do dos filhos na comunidade ocorre com mais tranquilidade.

Nos arredores da Aldeinha, podemos observar um conjunto de residéncias de
familias inter-relacionadas por parentesco, como as familias Paulo, Franca e Jorge.

Neste conjunto de residéncias, observamos que em cerca de 80% dos casos 0S
locais de residéncia, apos o primeiro casamento, foram casas de sogros dos homens, nos

primeiros tempos do casamento, até que se construisse a nova residéncia do casal (ao

%! Entrevista realizada com Felicina da Silva Paulo, 79 anos, em junho de 2008, em Anastécio.
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lado da casa dos sogros dos homens), o que confirma a preferéncia matrilocal, seguida
de uroxilocal.

As diferentes familias residentes na Aldeinha seguem a orientacdo patrilinear
como forma de descendéncia, como podemos observar em algumas genealogias que
apresentaremos a seguir.

Em cada casa normalmente mora uma familia nuclear, mas nas outras casas
moram o0s avoés, pais e/ou filhos desta mesma familia. Cada familia tende a construir
suas casas umas préximas das outras, constituindo grupos domésticos, ou familias
extensas, que funcionam como unidades de producgdo/consumo e também de
socializacdo. Geralmente na casa das avos/avds, 0os chamados troncos, sdo realizadas
grandes refeicbes diariamente, com a contribuicdo das varias familias em relagcdo ao
rateamento dos itens necessarios & elaboragdo das refei¢cbes, bem como no preparo,
distribuicdo e limpeza dos utensilios.

Estes grupos domésticos sdo a base para mobilizagdes politicas e religiosas.

1.5.1.1 Genealogia Parcial da Familia de Umbelina Jorge

1. Umbelina Jorge, falecida, nascida em Buriti. Quando veio de Buriti, trouxe sua
sobrinha Guilhermina da Silva e Aurélio Jorge, em 1933. Teve dois casamentos,
dos quais nasceram filhos que povoaram a Aldeinha, com sua prole.

2. José da Costa, também conhecido com Zé Coureiro, falecido, nascido na
Fazenda Conceicdo, fundador da Aldeinha. Teve dois casamentos, e seus filhos

e netos moram, em sua maioria, na Aldeinha.
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3. Gregorio Delgado da Silva, falecido, nascido na Fazenda Conceigdo, meio-irméo
de José da Costa, o Indio Neco, que negociou a compra da chacara onde se
localiza a Aldeinha.

4. Sebastido Delgado da Silva, falecido, nascido na Fazenda Conceicéo

5. José Dionizio Delgado da Silva, falecido, nascido na Fazenda Conceicao

6. Felicina Delgado da Silva, falecida, nascida na Fazenda Conceicdo

7. Guilhermina da Silva, falecida, nascida no Buriti. Teve um casamento no Buriti,
com Emilio Silva, que “morreu logo ap6s o processo de aldeamento no Buriti,
de uma doenca que matou muitos indigenas la” % Ap6s ter vindo para Aldeinha,
Geraldo da Silva veio do Buriti e se casou com ela, tendo vérios filhos, dentro os
quais Felix da Silva, atual cacique da Aldeinha.

8. Roso da Silva, filho do primeiro casamento de Guilhermina Jorge, nascido no
Buriti.

9. Paulo da Silva, nascido na Aldeinha.

10. Daniel da Silva, nascido na Aldeinha.

11. Tito da Silva, nascido na Aldeinha.

12. Joana da Costa, nascida na Aldeinha.

13. Gemima da Costa, nascida na Aldeinha.

32 Conforme Felicina da Silva Paulo, 79 anos, moradora dos arredores da Aldeinha.
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Diagrama de Parentesco Familia de Umbelina Jorge
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1.5.1.2 Genealogia Parcial da Familia Delgado da Silva

=

Gregorio Delgado da Silva, falecido, nascido na Fazenda Conceicdo.

2. Josefa da Silva, falecida, nascida no Buriti.

3. Emiliano Delgado da Silva, nascido no Buriti, morador da Aldeinha. Sua mae
faleceu no periodo do processo de aldeamento do Buriti, durante uma epidemia.

4. Justina da Silva, falecida. Na ocasido da vinda dos pais para Aldeinha, ela, ja

casada, permaneceu no Buriti, tendo sua parentela, relacdes de reciprocidade

com os descendentes dos que se mudaram para a Aldeinha.

5. Felicidade da Silva, falecida, seus descendentes moram em parte na Aldeinha.
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6. Jacinta da Silva, casou-se com Aurélio Jorge e seus descendentes moram em
parte na Aldeinha.

7. Felicina da Silva Paulo, 77 anos, nascida em Buriti.

8. lsaias Delgado da Silva, 70 anos, nascido na Aldeinha.

9. Rute Franca, 66 anos, nascida na Aldeinha.

10. Jeremias Delgado da Silva, 64 anos, nascido na Aldeinha.

11. Elias Delgado da Silva, falecido, nascido na Aldeinha.

Diagrama de Parentesco Familia Delgado da Silva
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1.5.1.3 Genealogia da Familia Paulo

1. Antonio Paulo, falecido, nascido na Fazenda Conceicéo.

2. Anastacia Francisca, Kinikinau, nascida em Agachi.
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Felicina da Silva Paulo, casou-se com Emilio Paulo, 79 anos, nascida na
Aldeinha.

. Graciana Paulo, falecida, nascida em territorio ocupado por Terenas, proximo a
Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).

Dalva Paulo, falecida, tem uma filha casada com filho de Sebastido Delgado da
Silva (ver genealogia da Familia de Umbelina Jorge).

Petronilio, falecido, nascido em territério ocupado por Terenas, préximo a
Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).

. Juraci, 82 anos, nascida em territorio ocupado por Terenas, préximo a Aldeinha
(ver Mapa 3, p.29).

Dominga, falecida, nascida em territério ocupado por Terenas, proximo a

Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).
Diagrama de Parentesco Familia Paulo
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1.5.1.4 Genealogia Parcial da Familia Costa

1. Felicina Delgado da Silva, falecida, nascida na Fazenda Concei¢do e apos a
ordem de recolhimento dos indigenas que moravam em fazendas, tinha a opgéo
de ir para as aldeias mais proximas, entdo foi para a Aldeia Brejdo, em Nioaque,
com o marido, onde indio Neco “foi visitar e encontrou a ela e suas filhas
passando dificuldades, o governo ndo dava nenhum apoio la, sem plantacéo,
sem nada, até ficou doente la, demorou um més para sarar, era uma peste, nao
sei”. >

2. Julia Costa, nascida na Aldeia Brejdo, em Nioaque.

3. Paulo Tindinho Costa, nascido em territério ocupado por Terenas, proximo a
Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).

4. Amancio Norberto, nascido em territério ocupado por Terenas, proximo a
Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).

5. Elodomiro Anastacio, nascido em territorio ocupado por Terenas, proximo a
Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).

6. Margarida da Costa, nascida em territério ocupado por Terenas, proximo a
Aldeinha (ver Mapa 3, p.29).

7. Helena Costa, nascida na Aldeia Brejdo, em Nioaque.

8. Jodo Teodoreto Costa, ndo indio.

9. Trajano Eduardo, ndo indio.

% Felicina da Silva Paulo, 79 anos, filha de indio Neco.
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Diagrama de Parentesco Familia Costa
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1.6 Locais que eram ocupados pelos Terena em Anastacio

Ao observarmos o0 mapa de Anastacio com vista aérea (através do programa
Google Earth), podemos ter uma percepcdo da I6gica de ocupagdo da &rea por parte dos
Terena em termos de disponibilidade de dgua (observar Mapa 4, p.64), sendo definida
pelo Corrego Acogo até a “Cachoeira”, afluentes do Rio Aquidauana. Nesta area,
estabelecem-se grupos ou troncos familiares Terena que se sucederam na ocupacgao
tradicional deste territério que tém como coordenadas:

Corrego Acogo - Latitude: 20°30°11.56”'S e Longitude: 55°46°45.12”0
“Cachoeira” — Latitude 20°28°59.51”S

Longitude 55°50°16.33"0%

% Para este mapeamento, tivemos a assessoria da Gedgrafa Gezeli Eberhard e de Hudson Lelli Ghetti.
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TiPO LOCALIZACAO OBSERVACOES
Habitacéo Lat. 20°29°29.81”S Antigo local de Habitagdo da familia Paulo.
Long. 55°49°10.87”0
Cemitério Lat. 20°29°16.46"S Antigo Cemitério onde foi enterrado Antonio
Long. 55°50°20.48"0 Paulo.
Habitacéo Lat. 20°29°04.75”S Antigo local de habitacdo de Felicina Delgado,
Long. 55°48755.44"0 hoje habitagdo de sua neta, Helena, e sua
' ' parentela.
Habitacéo Lat. 20°28°58.30”’S Antigo local de habitacdo de parentes de
Long. 55°47741.60"0 Guilhermina, advindos do Ipegue.
Porto Lat. 20°29°03.77”’S Antigo Porto Indio, onde o pai do Sr. Flavio da
(Nas duas Long.55047°40.64"0 Sjlva carregava 0S parrogées .das- mercadorias
margens) vindas de barco do rio Paraguai/Miranda para o
E Aquidauana e, ap6s a inauguracdo da Linha
Lat. 20°28°59.98”S Férrea Noroeste do Brasil, das mercadorias
Long. 55°47°38.7170 vindas pelo trem.
Area de Lat. 20°29°43.95”0 No local havia um guaviral onde os Terena
Cacae Long. 55°48702.75"0 faziam coleta de guavira no final do ano,
Coleta geralmente em novembro/dezembro, quando
amadurecem. Como a guavira é uma planta de
baixa estatura, tipica do cerrado, ali também em
outras épocas cagava-se pequenos animais.
Trilha, local | Lat. 20°29°15.49”S Margem de cOrrego ja inexistente, devido ao
de lavagem Long. 55048'04.17"0 d(?smatamento _p.romovido pelo. proprietario. Est(?
de roupas e corrego era utilizado como trilha que levava a
forneci- casa de Antonio Paulo e familia de Jorge.
mento de
agua
Cachoeira, Lat. 20°30°10.59”S Local onde se reuniam varias familias para
local que Long. 55°46743.20"0 lavagem de roupas, banhos, atividades Iigada_s ao
mesclava lazer e pesca. Devido ao assoreamento do rio, a
diversas cachoeira hoje é inexistente.
atividades
Cemitério Lat. 20°29°27.09”S Local onde eram enterradas criangas. Inclusive
Long. 55°47°55.59"0 duas criangas gémeas.
Area de Lat. 20°29°51.00”S Local de caca e coleta de ervas medicinais e
Cacae Long. 55048'22.10"0 vassoura para varrer 0 quintal. Nesta érea_ é
Coleta recolhida as folhas de uma planta rasteira

chamada guaxuma.
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Trilha Lat. 20°29°27.58”S Caminho ou “trieiro” que ligava as familias de

Long. 55°48721.76"0 indio Neco e sua irma Felicina.
Area de Lat. 20°29727.58”S Corrego de lavagem de roupas e coleta de iscas
Lavagem de Long. 55048'21.76"0 para pesca (Local onde Umbelina, lider de
roupas e Tronco Familiar, quebrou a perca lavando
coleta de roupas).
iscas para
pesca

A éarea ocupada pelos Terena em Anastacio sofreu impactos ambientais que
degradaram o ambiente, como desmatamentos na beira dos cOrregos que provocaram o
seu desaparecimento ou a diminui¢do do aprofundamento do seu leito, desencadeando
um processo de mudanca de seu fluxo, como no caso do desaparecimento da Cachoeira.
Esses impactos destruiram evidéncias de ocupacéo tradicional deste povo nestes locais.
Contudo, durante a pesquisa de campo, houve muito empenho dos Terena em
encontrarem esses locais, 0s quais, mesmo sendo cercados por proprietarios,
continuaram a ser utilizados para as mesmas finalidades por mais de um século, até a
sua total destruicdo, como € o caso dos guavirais e locais de caca, onde foram
construidos conjuntos habitacionais, escolas, hospitais. A estratégia da administragdo
local foi construir edificios publicos em parte dos locais destinados a caca e coleta pela
populacdo da Aldeinha. Entretanto, o vinculo identitario da area continua presente na
memoria do povo desta Aldeia, de acordo com o conceito de terra indigena determinado
no Artigo 231, § 1°, Carta Constitucional de 1988:

Séo terras tradicionalmente ocupadas pelos indios as por eles habitadas em
carater permanente, as utilizadas para suas atividades produtivas, as
imprescindiveis a preservacdo dos recursos ambientais necessarios a sua
reprodugdo fisica e cultural, segundo seus usos, costumes e tradicoes.
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CAPITULO 2

Modo de Ser Terena: “posso ser como vocé sem deixar de ser o que sou”

Esta frase do Terena Jorge, nascido em Anastacio, falecido em 2005, é utilizada
por jovens Terena em camisetas emblematicas, demonstrando a visdo da comunidade
Terena sobre o sentimento de pertencimento e as rela¢6es interculturais: “posso adquirir
outras culturas”.

Todorov (1999), afirma que cada homem acrescenta a sua cultura aspectos de
outras culturas sem perder a dele mesmo. A propria linguista norte-americana que viveu
entre os Terena por 30, anos Nancy Butler, que junto com Elizabeth Egler grafou a
lingua Terena, também afirmou: “Quando estou em Taunay, falando terena, me sinto
em casa, quando estou em Aquidauana, falando portugués também me sinto a vontade,
e quando estou com meus parentes nos Estados Unidos, falando inglés também me sinto
bem. N&o sei explicar isso, mas é como se fosse cidadd de todos esses lugares ao

mesmo tempo e de nenhum”.

Na maquina social®’

Terena, a linguagem é uma das ferramentas utilizadas para
desenvolver seu modo de ser, “codificando o fluxo” de suas relagdes dentro e fora da
aldeia. Mesmo no mito de origem Terena, a linguagem aparece como necessidade na

relacdo entre Oreka Yuvakae (criador) e os Terena. Conforme aponta o mito:

% Vilarejo préximo as aldeias do Posto Indigena Taunay, em Aquidauana.

% Fala de Nancy Butler, & época com 60 anos, hoje falecida, em entrevista realizada em junho de 1996,
em Anastéacio.

%" Méquina social, segundo Deleuze “é literalmente uma maquina, independentemente de qualquer
metafora, porque tem um motor imdvel e faz diversos tipos de corte: extracéo de fluxo, destrancamento
de cadeia, reparticdo de partes. Codificar os fluxos - 0 que implica todas esses operacGes - € a mais
importante tarefa da méquina social, na medida em que as exitracfes de produgdo correspondem a
destacamentos de cadeias e que daqui resulta a parte residual de cada membro, num sistema global do
desejo e do destino que organiza as produc¢des de producéo, as producgdes de registro, as produgdes de
consumo”. (Deleuze e Guattari, 1997, p.52)
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Havia um homem chamado Oreka Yuvakae. Este homem ninguém sabia da
sua origem, ndo tinha mée e nem pai, era um homem que ndo era conhecido
de ninguém. Ele andava caminhando no mundo. Andava num caminho,
ouviu grito de passarinho olhando como que com medo para o chdo. Este
passarinho era o bem-te-vi.

Este homem, por curiosidade, comecou a chegar perto. Viu um feixe de
capim e embaixo era um buraco e nele havia uma multiddo, eram os povos
Terena. Estes homens ndo se comunicavam e ficavam trémulos. Ai Oreka
Yuvakae, segurando em suas maos tirou eles todos do buraco.

Oreka Yuvakae, preocupado, queria comunicar-se com eles e ele ndo
conseguia. Pensando, ele resolveu convocar varios animais para tentar fazer
as pessoas falarem e ele ndo conseguia. Finalmente ele convidou o sapo para
fazer apresentagdo na sua frente, 0 sapo teve sucesso pois todos esses povos
deram gargalhada, a partir dai eles comecaram a se comunicar e falaram
para Oreka Yuvakae que estavam com muito frio. (apud Bittencourt e
Ladeira, 2000, p.22)

Neste mito, observamos as estratégias para o alcance de seus objetivos: “Oreka
Yuvakae, preocupado, queria comunicar-se com eles e ele ndo conseguia. Pensando,
ele resolveu convocar varios animais para tentar fazer as pessoas falarem e ele nao
conseguia”. Entdo, o criador insistiu até que o objetivo fosse alcancado: “Finalmente ele
convidou o sapo para fazer apresentacdo na sua frente, 0 sapo teve sucesso”. O sucesso
deve ser observavel (pois todos esses povos deram gargalhada) e causar mudancas na
realidade visivel (a partir dai eles comegaram a se comunicar) e resultar em
reciprocidade (falaram para Oreka Yuvakae que estavam com muito frio). A barreira da
lingua ndo é motivo para a auséncia de comunicacgdo (0 sapo teve sucesso pois todos
esses povos deram gargalhada). Assim, podemos pensar que varios mecanismos sdo
utilizados pelos Terena para se comunicar com a sociedade envolvente, pretendendo que
esta interacdo possa minimizar o impacto das mudancas provocadas em sua cultura pela
interacdo com os ndo indios, atraves da negociacdo para que suas necessidades sejam

atendidas (falaram para Oreka Yuvakae que estavam com muito frio).

55



Como Darci Ribeiro® observou, através da linguagem visual e gestual os Terena
demonstram sua aquisi¢do de novas pautas e sdo considerados pelos ndo indios como
alguém que abandonou sua “cultura”, porque usam celular, estdo cursando graduacgéo e
até pds-graduacdo. Muitos tém seus proprios carros e empregos na aldeia e nas cidades
préximas, como funcionarios concursados em varias atividades, dentro e fora da aldeia
(atuam como funcionarios de bancos estatais, como professores e diretores em escolas
nas cidades do entorno e nas aldeias, como auxiliares de enfermagem nos hospitais,
postos de saude, cargos politicos de assessorias em varias areas municipais, estaduais e
federais). Entretanto, o sentir-se Terena vai além de todas essas superficialidades,
visiveis a olho nu. Sentir-se Terena é ter um sentimento de pertencimento, e ser
reconhecido como tal em sua familia e comunidade; consiste na reciprocidade sentida
nas festas e no retorno a aldeia, dos membros que moram distantes. Para compreender
este sentimento, precisamos, como Todorov observa em O homem desenraizado, pensar
as culturas humanas como maneiras de se relacionar com a natureza e com 0S 0Outros
seres humanos. Todorov, nesta obra, relata que saiu de sua nacdo e morou na Franca,
tornando-se um cidaddo francés, sem sotaque; depois de muito tempo retornou a sua
terra, e ao visitar seus parentes percebeu que ainda falava muito bem sua lingua, e
gostava daqueles cheiros e da comida, mesmo depois de 18 anos aprendendo a gostar de
tudo o que era francés. Depois, voltando a Franga, percebeu que continuava a ser um
tipico cidaddo francés, inclusive gostando de sua comida e seus habitos. Entéo, o autor
chega a conclusdo: posso possuir varias culturas, sem que uma anule a outra. A esse
processo podemos chamar de transculturagdo. Conforme aponta Said (1995, p.275): “A

cultura nunca € uma questao de propriedade, de emprestar e tomar emprestado com

% Ribeiro, Darci. “Prefacio”. In: Oliveira, R.C. Do indio ao Bugre. Sdo Paulo: Pioneira, 1958.
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credores absolutos, mas antes de apropriacGes, experiéncias comuns e
interdependéncias de todo tipo entre culturas diferentes. Trata-se de uma norma
universal”.

Darci Ribeiro aponta esta capacidade dos Terena de se “misturarem” a sociedade
ndo indigena e a0 mesmo tempo permanecerem com suas caracteristicas indigenas.
Ribeiro indica como seus modos eram ocidentais no gestual, ao venderem seus produtos
dentro dos trens. Nesta andlise de Ribeiro, podemos observar o fendmeno da
transculturacdo em processo na comunidade Terena, na medida em que permanecem
Terena, mas agregam ao seu modo de ser e em todos 0os campos da realidade Terena,
novas pautas, novas tecnologias, novas maneiras de ver o mundo. Vejamos alguns

desses processos.

2.1 Religiosidade

Sobre a Religiosidade Terena, varios trabalhos foram escritos. Podemos destacar
os estudos de Altenfelder (1949), Oliveira (1958), Carvalho (1996), Acciolini (1996) e
(2004), Moura (2002), Ferreira (2007) e Pereira (2009).

Altenfelder retrata a religiosidade tradicional Terena, sem dar muita énfase as
mudancgas ja em curso nas aldeias e as modificagdes pelas quais a religiosidade
tradicional passou em face das novas religiosidades a que tiveram acesso as
comunidades. Oliveira retrata principalmente a divisdo entre catdlicos e protestantes
dentro de cada comunidade. Carvalho faz uma analise do que poderiamos chamar de
sincretismo religioso e seus efeitos sobre as préaticas de cura. Acciolini, no primeiro
trabalho, introduz a tematica que aborda o fato de a comunidade Terena estar

vivenciando um novo mito, o protestantismo, ideia que complementa em seu segundo
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trabalho, quando aponta para as especificidades do protestantismo dentro desta
comunidade. Moura aponta para a apropriagdo que os Terena realizaram em relagdo ao
protestantismo norte-americano ao qual tiveram acesso e as consequentes modificagoes
que implementaram suas crengas dentro da comunidade. Ferreira aponta para o
sincretismo religioso presente nas aldeias, e para a realocacdo de parte da autoridade
ligada a pajelanca para dentro das igrejas evangélicas, chamando a atencdo para a
permanéncia do referencial transcendental do imaginario espiritual do povo, no qual a
énfase estd em aplacar o descontentamento de seres sobrenaturais (na religiosidade
tradicional, os espiritos; no protestantismo, os demdnios). Pereira mostra um universo
de seres espirituais que coabitam o mundo terreno com 0s Terena, € que precisam
receber tratamento especial por parte dos xamas para que ndo afetem a saude do povo.
Nas aldeias Terena, hoje, varias denominagdes cristas estdo presentes: catdlicos,
evangélicos tradicionais, pentecostais e neopentecostais.*® Além da Igreja Catélica, as
denominacdes evangeélicas que tém presenca em um maior numero de aldeias sdo: a
Assembléia de Deus, dividida em vérias ramificacfes, chamadas de ministérios, e a
Uniedas (unido das Igrejas Evangélicas da America do Sul), denominagdo surgida a
partir da evangelizagcdo de missionarios americanos, e criada para ser liderada pelos
Terena. Depois temos: Presbiteriana, Presbiteriana Renovada, Batista, Congregacédo

Cristd do Brasil, Adventista, com trabalho em uma ou mais aldeias.

% Os protestantes, hoje, sdo chamados de evangélicos e se dividem em vérias comunidades: tradicionais
ou histdricas, denominagBes mais antigas (luteranos, presbiterianos, metodistas, batistas, anglicanos,
adventistas), que valorizam a formagcéo teolégica de seu corpo clerical; as pentecostais, denominagdes que
baseiam suas préaticas a partir da valorizacdo do encaminhamento neotestamentario sobre a agdo do
Espirito Santo de Deus, que dirige de maneira sobrenatural e sem regras humanas a agao de sua lideranca;
e as neopentecostais, que utilizam principalmente a midia eletrénica como meio de propagacdo de suas
crencgas pentecostais, com énfase em um Gnico lider carismatico que recebe revelagdes de Deus.
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Como vimos, Aldeinha de Anastacio possui um territorio de trés hectares
reconhecido pela FUNAI, entretanto, em relatos orais recolhidos por Cardoso de
Oliveira na década de 50, uma &rea maior era ocupada pela populacdo Terena daquela
localidade. Na oportunidade, Cardoso de Oliveira entrevista o indio Neco (Gregorio
Delgado da Silva), que relata sobre a compra de quarenta hectares da Fazenda Santa
Maria, realizada por ele e mais dois primos.*® Esta area foi dividida entre seus filhos e
netos, que habitam a localidade hoje. No entanto, como ja apontamos anteriormente,
conforme estudos realizados na década de 1980, a FUNAI somente reconheceu trés
hectares destes quarenta ocupados pelos Terena. Dentro desta area de quarenta hectares,
hoje ocupados pela comunidade indigena, alguns lotes foram vendidos para ndo indios;
portanto, com uma ocupagdo de cerca de 20% da area por ndo indios, encontramos as
seguintes igrejas:

- Igreja Uniedas (Unido das Igrejas da América do Sul), primeira igreja
evangélica a atender a comunidade, criada em 1934 com a denominacdo Igreja Crista
Evangélica, em parceira da Missdo SAIM (South America Indian Mission), e ligada a
Igreja Batista Norte-Americas. A partir de 1972, filiou-se a recém criada Misséo
Uniedas. O pastor atual é Jader de Oliveira (sobrinho neto de Marcolino Lili,*
koixomuneti da aldeia Bananal, um dos primeiros convertidos ao evangelho na década
de 1910). Atualmente, com cerca de 100 membros indigenas, € a maior e mais antiga

igreja da comunidade;

“2 Dona Felicina, filha de Neco, relata que: “Ainda tenho os documentosai em casa, 6h. N&o sei onde ta,
mas ta ai, num rolo de papel que meu marido guardava bem guardado. Tai a escritura destas terras que
ele comprou da mée da D. Maria. Por isso era fazenda Santa Maria, sim”. Felicina da Silva Paulo, 79
anos, em entrevista realizada em junho de 2009, em Anastacio.

*! Falecido na década de 70, Marcolino Lili era grande lider Terena, morador da aldeia Bananal.
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- Igreja Avivamento Biblico, cujo dirigente (o equivalente a pastor, mas que nao
recebeu este titulo por ndo ser considerado “escolhido por Deus” para esta incumbéncia),
é filho do indio Neco (Gregoério Delgado da Silva), fundador da Igreja Cristd Evangélica
acima mencionada;

- Igreja Assembléia de Deus, da qual é membro Flavio Silva (cacique de 2000 a
2008, na Aldeinha em Anastécio);

- Paroquia Séao José, ligada a Igreja Catolica, com pequeno nimero de membros
indigenas.

Contudo, a presenca das igrejas cristds ndo afasta a crenga na pajelanca,
existindo ainda varios curandeiros, como sdo chamados hoje. Esta crenca perturba os
lideres evangélicos, como um pastor Terena*? disse:

Quando nossos patricios tém filho doente, vém aqui na igreja,
pede oracdo, mas vocé pode acompanhar pelo olhar, que ele
sai daqui e vai la para a casa do curandeiro, porque ele fica na
duvida, se Deus néo atender, o curandeiro vai dar um jeito.

Um curandeiro da aldeia de Cachoeirinha afirmou, durante entrevista realizada
durante o Curso de Capacitacdo para Professores Indigenas, ocorrido em Aquidauana,
em 2002:

...olha minha filha, o povo acredita na cura, porque ela
acontece. Aqui nesta sala tem uma moca que eu curei quando
ela tinha dois anos, ndo ¢ mesmo, vocé nao ficou curada? E
sabe 0 que eu dei pra ela, ndo é nada especial, foi cha de folha
de laranjeira, mas pra fazer, de onde vou pegar a folha, tudo
ISSO 0 espirito me ajuda. Ai eu dei e ela foi curada. Entéo é
assim, eu vejo as pessoas serem curadas, entdo elas vem
mesmo. Gente de toda igreja, catdlico, evangélico, isso ndo

atrapalha a religido deles, porque qualquer religido quer o
bem da pessoas ndo é?*

“2 Emilio Paulo Filho, 55 anos, Pastor na aldeia do Ipegue, Aquidauana. Entrevista realizada em junho de
1998, em Aquidauana.

8 Guilherme Antonio, Curandeiro de Miranda, originario da Aldeia Cachoeirimnha, em entrevista
realizada em junho de 2000.
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Sobre este aspecto, Hugh-Jones (1979, p.169) complementa: “se a comida €
produto de relaces sociais e processos simbolicos especificos, quando individuos
absorvem substancias, eles absorvem também os processos miticos, xamanicos ou
praticos que contribuem para a producao dessas substancias”.

A crenca na influéncia dos espiritos dos mortos no mundo dos vivos ainda esta
presente, principalmente em relacdo & saude e doenca das criancas, 0 que exige por
parte dos seus pais e parentes muitos cuidados ainda tomados nos dias de hoje para
preservar-lhes a saude. (Cf. Carvalho, 1996) Caso estes cuidados ndo sejam tomados,
somente a acdo do curandeiro podera reverter a influéncia dos espiritos dos mortos
sobre a salde e a vida das criangas, como também dos adultos.

Os cuidados com as criangas consistem em diversos rituais cotidianos que sdo
seguidos por varios jovens membros da comunidade Terena. Quando uma crianca esté
brincando, geralmente embaixo de uma arvore, antes de escurecer € necessario
esparramar seus brinquedos (caso sejam galhos ou pedras) ou guarda-los (no caso de
brinquedos industrializados) e varrer bem o local, retirando qualquer marca de seus pés
ou méos. A noite o espirito das pessoas saem e andam por outros lugares, dando assim
lugar aos sonhos. Assim, se ndo apagarem as marcas, 0 espirito, ao sair do corpo da
crianga, pode encontrar o local onde havia brincado durante o dia, distrair-se e se
“esquecer” de voltar para o corpo da crianca. A crianga acorda, entdo, sem seu espirito,
e fica adoentada. Para que 0 seu espirito retorne ao seu corpo € necessario que ela tome
banho em &agua aquecida pelo sol e entdo o espirito lhe retorna ao corpo. As roupas
também ndo devem ser deixadas no varal apds escurecer, pois durante a noite o espirito
da pessoa, ao sair de seu corpo, encontra a sua roupa e se confunde pensando ser la o

corpo, e entdo a pessoa, ao acordar, também se encontrara enferma. Quando a crianca
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for levada a algum lugar diferente, como em um campo de guavira, ou roga de milho, ou
para buscar guaxuma para fazer vassoura, as pegadas da crianca deverdo ser cobertas
por pegadas de adultos, para que algum espirito mal ndo as persiga, enganando depois o
seu espirito a noite. Ao voltar desses lugares, os pais deverdo olhar para tras e chamar
varias vezes pelo nome da crianga, para que o seu espirito ndo fique perdido naquele
lugar e a crianga retorne para casa sem ele e adoeca.

Essas crencas demonstram como corpo e espirito precisam estar sempre em
conexdo. Os espiritos das pessoas que morrem (sem corpo, portanto) desequilibram a
harmonia entre o espirito e o corpo dos vivos, precisando estes de certos cuidados para
que o espirito dos mortos ndo tragam enfermidades, e até mesmo a morte. Quando
aqueles cuidados ndo sdo observados, a pessoa, especialmente as criangas, Ccujos
espiritos sdo menos experientes em relagdo aos espiritos dos mortos, ha o perigo de
doenca, e neste caso é necesséria a atuagdo do Koixomuneti, cuja atuacdo ndo se difere

ainda da descrita por Fernando Altenfelder Silva:

A primeira coisa que 0 xamd entdo fazia era determinar a causa da moléstia
por meio de adivinhacéo. Isto ele fazia dangando sozinho a noite toda, com
uma cabaca cheia de sementes (itaaka) em uma das médos, e uma vara
sagrada (kidpahi) na outra. Durante a dan¢a, cantava, chamando seus
espiritos guardides ou os espiritos de xamas mortos (ilhakuokovo). Quando
0s espiritos chegavam, perguntavam ao xama: “Por que vocé me chamou?”
O xamd respondia: “Chamei-o para contar-me por que esta pessoa estd
doente e como eu posso cura-la”. O espirito ou espiritos entdo explicavam a
causa da moléstia e que remédios deviam ser usados para a cura. O remédio
habitual consistia em raizes ou carnes pulverizadas ou em beberagem
fermentada de ervas silvestres. (1976, p.272)

Na cosmologia Terena uma enorme ema (kipa’é) esta no céu a nos observar. Ela
foi o primeiro animal a ser criado e sua figura é formada no céu pelas estrelas. Um dia

ela voltara a terra. Jesus comenta que a ema:

ndo aparece na cultura Terena somente como fonte de matéria-prima para a
ornamentacéo e referéncia para a pintura corporal. Uma lenda contada por
alguns moradores, relata que uma grande ema mora no céu. Mais
precisamente na constelacdo das Pléiades. De 14 ela observa a terra e os
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homens. Quando o céu cair, ela caird também na terra, e entdo comera 0s
olhos dos homens. (2007, p.85)

Existe ainda a figura no pai do mato, Ha’a Ho’i, o guardido das matas. Muitos
que trabalham no mato, seja cacando ou cortando lenha, ou rogando para novas
plantages, ja ouviram o barulho da sua foice. E quando se ouve o seu barulho, deve-se
sair sem que ele perceba, pois, caso contrario, ele pode causar confusdo mental na
pessoa.

Airson** relata que:

Eu fui com meu pai de manha para rocar o mato e depois
plantar. Entdo a gente parou pra almocar, 1a pelas 11 horas.
Quando nds sentamos, meu pai foi abrir 0 pano com a comida,
nos ouvimos um barulho de alguém rocando. Mas sé tinha a
gente 14. Entdo deixamos a comida ali, e fomos & ver o que era.
N&o vimos nada, nadinha mesmo. N&o tinha ninguém, mas o
barulho do rogado tava l4. Meu pai néo falou nada. Embulhou
a comida de novo e disse: Vamos comer la em casa. Eu também
ndo perguntei nada. Quando chegamos em casa, a mae
perguntou: J& vieram? Meu pai disse: Ja. SO isso, mais nada.
No outro dia meu pai contou. Ndo contou na hora pra eu néao
ficar com medo ali no mato. Mas no outro dia ele contou: Olha,
nos viemos embora porque aquele barulho era 0 Ha’a Ho’i. Se
a gente ficasse, alguma coisa ruim ia acontecer com a gente. E
0 pai do mato. Ele tava bravo de certo porque aqui na aldeia a
gente anda cortando muita arvore, rogando muito pra plantar.
Ele é o protetor da mata. Nao deixa a gente destruir ela. Eu
antes disso levava comida pro meu pai na roca quando
chegava da escola, a comida tava la pronta, eu nem comia, ia
comer com meu pai na roga, passava na mata, nem tinha medo.
Agora, depois disso, toda vez eu passo na mata, tenho medo.

Outra figura é Koipihapiti, um espirito que persegue os seres humanos e lhes
causa doencas também. Sobre isso, Benedito® relata:

Koipihapati ¢ um espirito do mato. Acho que é como o saci
pros purutuye.® Ele é um espirito que distrai as pessoas pra

* Airson, 23 anos, morador da Lagoinha, atualmente estuda Turismo na UEMS/JARDIM, em entrevista
realizada em junho de 2009, em Jardim.

“* Benedito, morador na aldeia Lagoinha, Aquidauana, em entrevista realizada em junho de 2008, em
Aquidauana.

“® purutuye é a denominagéo do n&o indio.
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fazer maldades com ela. O nosso vizinho, o Ariosto, ele disse
que um dia ouviu a voz de koipihapiti no mato, quando ele tava
rocando. A noite, sem dizer nada pra ninguém ele arreou o
cavalo e foi pro mato. No outro dia, todo mundo procurou ele.
Trés dias procurando, ndo achou ndo. Ai, depois de trés dias
acharam ele e o cavalo deitados no mato, mato fechado mesmo.
Ele com fome e sede, caido ali. Levaram ele pra casa, mas
desse dia ele nunca mais melhorou. A diabete pegou ele. Ele
era gordao assim, emagreceu. Demorou dois anos e ficou bem
magro mesmo e morreu. Acho que foi efeito do koipihapati. Ele
demorou pra contar 0 que aconteceu. Depois contou: Ele ia
rindo e conversando com koipihapiti. A estrada era larga,
campo limpo e claro onde ele passou. Mas ele via isso. Mas
onde nos achamos ele era mata bem fechada mesmo. Ninguém
quase entra la ndo. Mas ele ndo via assim, quando entrou la.
Ele tinha roca la, depois da mata, mas nunca mais quis ir 14,
nao.

Estes dois espiritos nos remetem & relacdo do Terena com a natureza e a
preservacao dos recursos naturais. A importancia da preservacéo € afirmada na tradi¢do
terena atraves da crenca nestes espiritos. Se a comunidade ndo tem consciéncia da
importancia da preservacdo, 0s personagens miticos ajudam a lembra-la de sua
importancia através da imposi¢édo de sua presenca pelo medo do que ela possa causar de
males fisicos e psicologicos para as pessoas que nao respeitaram os limites de uso dos
recursos naturais. As novas geracdes passam a relacionar a preservagao dos recursos
naturais com a preservacdo da satde do grupo. Deve-se respeitar a natureza, porque ela
pode interferir diretamente na vida da comunidade, como 0s seres espirituais podem
interferir na satde mental e fisica dos individuos que as desrespeitaram: “Se a gente
ficasse, alguma coisa ruim ia acontecer com a gente. Ele [Ha’a Ho’i] tava bravo
decerto porque aqui na aldeia a gente anda cortando muita arvore, rogando muito pra
plantar. Ele é o protetor da mata. Ndo deixa a gente destruir ela”. Esta fala expressa a

necessidade de agdes coletivas para evitar que o mal Ihes sobrevenha individualmente.
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O tratamento dado por Lévi-Strauss aos mitos ndo os retira do contexto social e
econdmico onde sdo desenvolvidos. Para ele, os mitos incorporam oposi¢fes binarias
sempre presentes nas sociedades que os geraram. Nos mitos, os conflitos sociais sdo
reconciliados. Levi-Strauss encontra sempre um sistema de leis "estruturais" invariaveis
que levam a montar uma identidade para as leis do mundo. (Cf. Lévi-Strauss, 2007)

O dom de cura e protecdo dos curandeiros acontece na sexta-feira santa, como o
curandeiro que mora em Cachoeirinha disse:

E na sexta-feira santa que a gente fica tudo junto, e ai, 0s
curandeiros mais velhos e os convidados. Depois, aquele que
tiver um sonho, naquela noite, seja com onga, com algum
passarinho, com cobra, entdo este € seu espirito que vai ajudar
na sua tarefa de curar e desfazer os feiticos. Eu nunca fiz
feitico pro mal de ninguém, mas tem gente que faz sim, e a
pessoa fica assim, doente, doente, médico ndo descobre o que
tem nao e vai até morrer.*’

Os curandeiros (que se utilizam de ervas para fazer beberagens e benzimentos) e
os koixumuneti (chamados de purungueiros por utilizarem uma cabagca com sementes
dentro e cachoalharem a mesma nos seus rituais espirituais) sdo muito respeitados
devido ao seu poder sobre a vida e a morte dentro da aldeia, o0 que se da através de sua
interlocucdo com os espiritos dos mortos chamados para auxilia-lo. A capacidade de
lideranca do koixomuneti é composta de trés fatores: a) € inata, porque sdo escolhidos
dentro de familias tradicionais de naatis, ou seja, uma camada da sociedade Terena de
onde provém os lideres; b) mesmo dentro das familias de lideres (naatis) sdo

selecionados determinados individuos, por possuirem tracos da personalidade que os

fazem mais flexiveis e habeis em resolucdo de problemas; c) é forjada durante o seu

" Guilherme Antonio, Curandeiro de Miranda, originario da Aldeia Cachoeirimnha, em entrevista
realizada em junho de 2000.
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trabalho ao buscar solugdes consensuais dentro da comunidade Terena e entre os Terena
e 0s ndo indios.

O fato das missdes cristds sempre oferecerem privilégios aos recém convertidos,
como acesso a escola e a servigos de transporte e salde alopética, acabou por gerar um
contingente elevado de “evangelizados artificialmente”. Uma parte da comunidade
apenas “aderia” & nova religiosidade, mas mantinha sua crenca na religido tradicional.
Inclusive a adesdo de alguns lideres religiosos a religido cristd provocou uma
transposicdo da autoridade desempenhada pelo koixomuneti na religiosidade
tradicional, devido a sua acentuada capacidade de dialogo com o ndo indio. Sr. Valério
Martins,*® que se formou no Instituto Biblico Agua Azul no final da década de 50,
afirma que

muitos patricios se diziam evangélicos, porque era bom. Aqui
do Limdo Verde para a cidade era longe, 28 km, e o
missionario tinha Toyota, né, dava carona, pra fazer compras,
pra ir pra cidade. Dava roupas, dava remeédio, entdo era
pratico, né, era bom. Mas muitos ndo eram crentes ndo, mas
lam na igreja assim mesmo, mas nao tinham vida crista.

O cristianismo d& novas cores a sobreposi¢do do mundo sobrenatural ao mundo
real. Na religiosidade Terena, quem detém o conhecimento das regras de comunicagdo
com o mundo sobrenatural é o koixomuneti e o curandeiro. O primeiro, detentor de um
conhecimento mais aprofundado sobre o mundo sobrenatural, e 0 segundo, possuidor de
habilidade mais especifica para cura de doencas. O koixomuneti detém o conhecimento
de técnicas que podem levar a morte. Em algumas comunidades, tem ocorrido a

conversdo de koixomunetis ao cristianismo. Este fato faz com que o conhecimento do

mundo sobrenatural continue sob o dominio do mesmo grupo de pessoas, 0s Naati,

“8 \alério Martins, nascido em Limé&o Verde, hoje residente em Rondonia, onde auxilia num trabalho
missionario, junto ao povo Cinta-Larga. Entrevista realizada em junho de 1998, em Anastacio.

66



antes koixomunetis, agora pastores.*® Podemos observar no relato de D. Felicina, da

Aldeinha de Anastacio, a transposicdo da lideranca de koixomuneti para lider

evangélico:

Meu pai, sabe, era filho de purungueiro, purungueiro mesmo,
la no Buriti. Ai veio um pessoal do Bananal la e evangelizou
ele. Eu era pequena, 6 anos. Meu pai casado, ja, tinha uns 6
filhos ja. Ele era cheio de colar, eu lembro. Cheio de colar no
pescoco. Ai ele se converte, sabe. Entéo ele falou pro pai dele
ndo ia mais aprender nada de purunga ndo, nao queria mais,
era convertido agora. O pai dele, meu avd ndo quis saber néo,
insistiu com ele, rasgou a Biblia que ele tinha ganhado, ele era
casado ja, com filho, mas o pai dele deu uma surra tdo grande
nele, que ele resolveu sair de |a, do Buriti. Ai ia pro Bananal.
Juntou as traia dele, tinha um gadinho, cavalo, pegou as
crianga, a mulher e veio embora. Mas chegou aqui em
Aquidauana, encontrou com o primo dele, o Tio Zé Coureiro,
ai convidou ele pra ficar pra ca, tinha lugar. Entdo ele ficou
aqui, na margem esquerda, naquele tempo era margem
esquerda do Rio Aquidauana, ndo era Anastacio, como € hoje
ndo. Entdo ficou. Vendeu o gadinho e comprou essas terra
aqui, com os primo dele. Ai hoje é Aldeinha, né. Entéo, ele
ficou um ano aqui, orando embaixo de um pé de Cedro grande,
toda noite, reunia o pessoal e cantava bastante, pedia
missionario para ensinar a gente. N&o tinha ninguém. Ele era o
lider, entdo, mas ndo sabia muita coisa ndo. Entdo depois de
um ano Deus mandou missionario, e construiram igreja no
terreno ali do meu pai. Hoje é 14 a Igreja Uniedas de
Anastacio, mas antes era Igreja Crista Evangélica.*

Os curandeiros tinham nas “beberagens” e na utilizacdo de ervas algumas de

suas atribuicGes. Isso levou algumas denominagOes cristds a fazerem restricbes em

relacdo a associagdo entre a cura e utilizagdo de ervas medicinais, aconselhando o

cuidado no trato com ervas como medicamentos. Uma jovem mée pertencente a uma

igreja evangélica da aldeia Ipegue se sentia constrangida em utilizar alfavacdo como cha

“9 Ferreira (2007) aponta o caso de Lourenco Muchacho, na aldeia Cachoeirinha, antigo Koixomuneti,
atualmente dirigente de uma igreja evangélica.
% Felicina da Silva Paulo, em entrevista realizada em fevereiro de 2009, em Anastacio.
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para a tosse de seu bebé; ““sera que Deus permite que eu faca um ché desta planta para
meu filho? Porque o ‘curador’ usa nas suas rezas essa planta, também”.

Varios membros da comunidade terena hoje, das mais variadas religides cristas,
procuram 0s servigos dos curandeiros em momentos de doencas ou dificuldades as mais
variadas. Alguns curandeiros sdo procurados inclusive por ndo indios para realizar seus
rituais, na esperanca de cura para o mal. Paulo Gomes,** purungueiro muito requisitado
da aldeia do Ipegue (“Vem gente até de Campo Grande consultar ele””),*® comenta
sobre sua clientela:

Vem gente de todas igrejas aqui. Porque vocé sabe, se filho ta
doente, pai ndo brinca nédo, quer procurar cura. Tem doenca
que médico nao sabe, porque que ndo € doenca normal, assim
que cura com remeédio. E problema de espirito. Entdo médico
ndo sabe curar ndo. Entdo pai vem aqui. E a crianga cura
mesmo.

Assim, essa religiosidade tradicional, ainda que ndo levada a pratica pelos novos
conversos as religides cristds, permaneceu nos atos cotidianos de mées e pais terena
preocupados com a saude de seus filhos.

A morte, para os Terena, é concebida como um momento de transi¢do da alma,
e até que a alma do morto consiga entender o seu novo estado, € necessario modificar a
casa onde o morto vivia. Antigamente queimava-se 0s pertences do morto junto com
sua casa, atualmente, em algumas comunidades, seus pertences sdo levados ao cemitério
e depositados no tamulo; e geralmente muda-se o local das portas da casa do morto.
Observa-se entre os desaldeados mudangas também na cor da casa, na disposicdo dos

moveis e na funcdo dos comodos. No medo da morte residia a autoridade do

Koixomuneti, que detinha o conhecimento de acelera-la ou néo.

% paulo Gomes, falecido, em entrevista realizada em junho de 1998, na Aldeia do Ipegue, Aquidauana.
52 pedro Jorge, em entrevista realizada em junho de 1998, na Aldeia do Ipegue, Aquidauana.
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Altenfelder Silva (1976, p.271) afirma que na religi&o terena tradicional “doenca
e morte eram causadas por espiritos. Por outro lado, o éxito na lavoura, nas cacadas,
no amor e na guerra podia ser atingido pela obtencdo do auxilio dos espiritos”. Por
isso, 0 Koixomuneti representa a lideranca espiritual na aldeia e é conhecido como
purugueiro. Sua autoridade ja ndo € tdo grande, mas em parte transmitida para alguns
lideres evangélicos terenas da atualidade, e sdo ainda muito respeitados por mediarem o
mundo espiritual e o real.
Um ancido da aldeia Agua Branca, em Nioaque, assim relatou sua experiéncia
com a morte:
Quando cheguei aqui na Agua Branca, vim de Miranda, da
aldeia Lalima. Morreu um patricio, ficou doente, assim de
repente, e logo morreu. Quando tava doente, disseram: foi
feitico. E de noite, chacoalharam a porunga e saiu a sorte que
eu que tinha feito feitico pra ele. Entdo no outro dia vieram
aqui e disseram: vocé fez feitico, vocé precisa desfazer, sé vocé
mesmo é que pode desfazer o feitico que vocé mesmo fez, sendo
vocé vai morrer.>® Mas eu disse eu ndo fiz nem sei fazer feitico
ndo. Eles disseram vocé desfaz ou vai morrer junto com ele. E
foi dificil, precisa o chefe de posto entrar no meio, sendo me
matavam mesmo.
A figura do Koixomuneti e sua importancia na comunidade em situacdes de
guerra (atentemos para a vivéncia diaria do Terena em constante conflito silencioso com
0s nao indios pelo direito a sua sobrevivéncia) aparece simbolicamente na danca do

bate-pau, realizada em ocasides especiais e festivas. Nesta danga, o itaaka, instrumento

confeccionado com uma porunga que é chacoalhada produzindo um som, marca o ritmo

>3 Kalervo Oberg (1948, p.23) relata que a morte do feiticeiro que causara morte era necessaria: “Se
houvesse crenca geral de que um feiticeiro tornara doente ou matara um parente por meio de magia
negra, o feiticeiro era morto. A matanca do feiticeiro tinha de ser efetuada fora da aldeia porque, se
qualquer pessoa matasse um xamé na aldeia isto seria considerado assassinato. Nestas circunstancias
um homem esperava até que o feiticeiro saisse para cagar ou para cultivar sua roca fora da aldeia. Se
conseguisse mata-lo, a questdo terminava ai. Por outro lado, o povo temia 0s xamds, pois 0s parentes
deles ou outros xam@s procurariam vingar sua morte”.
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junto com o tambor, e a figura do koixomuneti aparece como elemento importante na
danga, chacoalhando também a cabaca, sendo o primeiro elemento de cada uma das
duas filas indianas formadas por membros das metades xumond e sukrikiond, enfeitados
ambos com pinturas e penas. Os primeiros priorizam a cor vermelha e os outros a cor
azul nos ornamentos. A crenca de que a grande ema que é vista no céu, composta pelo
brilho das estrelas um dia vira levar a todos, faz necessaria a danca para alegra-la e fazer

com que adie seu intento.

2.2 O mito cosmogdnico Terena: culinaria, salde, mortalidade e trabalho

Muito mais do que apenas ter um corpo saudavel, ter salude para os Terena
implica uma relagdo de harmonia com a comunidade, a natureza e 0 mundo sobrenatural.
Na mitologia Terena, o roubo de um tipo de alimento é que da origem a divisdo dentro
da sociedade Terena, pois, a irma agricultora que teve sua colheita roubada, no
momento de furia partiu o0 irmdo ao meio com uma foice, de onde se originaram as duas
metades do povo Terena: Xumoné e Sukrikiond. O fato de o mito fundador estar
relacionado a alimentos, demonstra a relacdo entre o mundo sobrenatural e a
alimentacdo. Esta relacdo nos ajuda a compreender a importancia dos tabus alimentares
para a manutencéo da satde do individuo.

No mito cosmogoénico Terena, uma mulher transforma a vida de um homem:
tira-lhe a vida, e concede-lhe outra vida, agora modificada. O parto pode trazer a luz um
novo ser, mas € um momento de passagem, onde mée e filho também correm risco de
ndo viver, durante o processo. Um parto institui a divisdo da sociedade Terena

tradicional em duas metades, 0 que nos faz pensar na observacdo de Sahlins (2004,
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p.323) de que a “funcdo geral de sua sexualidade [das mulheres], é justamente a de
mediar essas tradugdes entre deus e homem (...) O parto em si era uma forma dessa
mesma capacidade de introduzir o divino no mundo humano (...)”.

Lévi-Strauss, nas Mitoldgicas, apresenta a tese de que o0s sistemas
classificatorios implicados na dieta alimentar podem ser bastante reveladores do
pensamento indigena, como um cddigo organizatorio das “qualidades sensiveis”, cuja
propriedade fundamental seria a de traduzir mensagens presentes nos demais codigos
fundamentais. (Cf. Lévi-Strauss, 2004)

Levando em consideragdo os estudos de Lévi-Strauss em que o autor estabelece
ligagdo entre culinéria, condicdo humana e mortalidade (lbid., p.163), podemos
observar o cuidado das parteiras e avds com a alimentacdo da parturiente. As relacoes
apresentadas na tabela (Cf. paginas 89 desta tese) demonstram como a culinaria e 0
resguardo exercem um papel social fundamental de constru¢do do humano, informando
as ideias Terena sobre saude, concep¢do, amamentacao, digestdo e doenca.

No livro O Cru e o Cozido, Leévi-Strauss nos mostra que a diferenga entre 0s
alimentos crus e cozidos também referem-se a fronteira Natureza/Cultura, opondo o0s
alimentos cozidos que passaram pelo fogo da cozinha aos alimentos crus encontrados
originalmente na Natureza. Assim podemos pensar como alimentacdo e culinaria
possuem em cada povo uma maneira propria de se relacionar com a natureza. Os
Terena, ap0s o periodo de contato com o ndo indio, também se apropriaram de outras
formas de se relacionar com os alimentos e com a natureza.

Segundo Tempesta (2004, p.97), “Um modo de comer define todo um estilo de

vida, diferencia categorias de pessoas, consolida lagos de parentesco, da prazer e forca
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para as atividades cotidianas, permitindo, pois, a experiéncia de um modo de vida
considerado propriamente humano”.

De acordo com M. Detienne e J.-P. Vernant (1979), o consumo de carne
coincide com o sacrificio sangrento, inserido num conjunto de complexas operagdes
rituais informadas pelo mito de Prometeu. Nos detalhes do rito sacrificial, M. Detienne
desvenda a cisdo incontornavel que se estabeleceu entre deuses e humanos, devido ao
logro alimentar cometido por Prometeu, o titd encarregado da distribuicdo de carne a
mesa até entdo partilhada por deuses e homens. Como castigo, Zeus retira dos humanos
o privilégio da comensalidade junto aos deuses, operando, assim, a cisdo irrevogavel
entre essas duas classes de seres. A partir de entdo, os homens se veem fadados a obter
o alimento mediante o trabalho arduo, e a consumi-lo mediante a pratica sacrificial.
Quanto a Prometeu, acorrentado no cume de um monte, é condenado a ter diariamente o
figado devorado por uma aguia real, figado que se recompde durante a noite, de modo
anadlogo ao que se passa com o apetite alimentar, tendo a necessidade sempre renovada.
Os autores sublinham o valor ontologico da cozinha no advento de uma ordem tripartite
(Natureza, Cultura e Sobrenatureza), em que a conduta alimentar dos humanos pode
aproxima-los dos deuses ou dos animais.

A alimentacdo tradicional Terena, talvez por esta perspectiva de distingui-lo de
outros povos e seres da natureza, € sempre lembrada com saudosismo:

Antigamente chovia mais do que hoje. Quando meu avb era
vivo, a casa dele era aqui mesmo, sO que de adobe, assim, sabe,
madeira trancada e barro por cima. Dia de chuva ele fazia uma
fogueira dentro de casa e jogava la na brasa (que ficava),
mandioca, batata doce, e depois tiravada brasa, tirava a casca
e dava pra gente, pequeno. Mas era bom, hein, e cha de mate
queimado com acucar na panela, depois jogava agua para

tomar junto. Essa era nossa comida, dia de chuva. As vezes
chovia a semana inteira. Nao sei porque hoje ndo chove mais
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assim. E a gente ficava ali, comendo, ouvindo as historias do
vovO. Quando meu tio pescava, a gente se reunia tudo. Era
peixe hein. Mamée fazia ferventado, e a gente comia com
farinha. Era muito bom. Quando era bastante a gente chamava
mais gente, os primos, tudo.>*

Um dos alimentos introduzidos a partir do contato com o néo indio foi o0 agucar,
cujo consumo, desde entdo, proporcionou algumas enfermidades ligadas a ele. Foi
observada a subnutricdo em criangas indigenas terena; mas, como consumidoras de
grande quantidade de carboidratos e aglUcares nas suas mais variadas formas, estas
criancas tém adquirido doencas relacionadas & obesidade, conforme estudos de Favaro
(2007) na aldeia de Buriti. Devido ao consumo de carboidratos e agUcares em
quantidade acima da recomendada pelos 6rgéos de controle de salde, criangas e adultos
chegaram a um peso acima do recomendado. Este sobrepeso acaba acarretando algumas
enfermidades, como diabetes, hipertensdo e insuficiéncia renal; entretanto, estas
doencas por serem de evolucdo lenta, acabam ndo chamando a atencdo da opinido
publica para os graves problemas alimentares dentro da comunidade.

Sidney Mintz (1985) afirma que a Revolugdo Industrial causou uma tamanha
mudanca em todos 0s aspectos da vida ocidental que, para torna-la toleravel, o homem
pos-revolucédo acabou viciando-se no que ele chama de “drogas leves” ou *“alimentos-
droga” - sem nenhum valor nutricional, que s&o o agucar, o ch4, o chocolate e o tabaco -,
“como se o amargor adocado da bebida representasse, para o paladar, o tipo de
transformacdo que ela seria capaz de produzir na existéncia moral do individuo”.
Segundo o autor, 0 aumento do consumo, principalmente do cha (com acgucar), estd em

sua eficiéncia como “domesticador” e “ndo embriagante”, “entregando uma classe

trabalhadora docil e eficiente as garras do capitalismo em ascencdo”. Além disso, “0

* Flavio Silva, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastacio.
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cha ndo tardou a assumir valores psicologicos muito distantes de suas propriedade
quimicas. Afinal, ele contém cafeina e foi inicialmente anunciado como um estimulante.
Agora os ingleses o bebem sistematicamente para acalmar os nervos”. (Mintz, 1985,
p.525-526)

Para Michel Serres (2003, p.59), a populacdo mundial na atualidade possui um
paladar infantil, preferindo alimentos moles e doces. Em contrapartida, um velho Terena
afirmou: “ndo gosto desta carne mole néo. Prefiro carne de caca, dura, seca, mas hoje
vocé sabe, né, ndo tem. Entdo, compro costela, porque carne mole ndo sustenta, pro
trabalho duro”.

A introducdo do aglcar no processo de dominagdo dos indigenas por parte dos
europeus teve inicio desde a conquista. Bonifacio de Andrada e Silva, em seu texto
Projeto para o Brasil (1965, p.103), descreve 0s objetos de troca com indigenas:
“quinquilharias de ferro e latéo, espelhos, migangas, facas, machados, tesouras, prego,
anzois, tabaco, vinho doces e brandos, acgucar, carapucas, e barretes vermelhos, galdes
falsos, fitas, lencos de cores subidas ou listradas, mantas, cées de caca, etc.”

Na pesquisa de Favaro (2007, p.788) ficou patente a relacdo entre 0 consumo de
alimentos ricos em aclcares e carboidratos motivadores da subnutri¢do, ligados a
inseguranca alimentar, aos baixos niveis de escolaridade, a baixa renda e ao alto numero
de filhos, pois “a situacdo de inseguranca alimentar moderada e grave esta presente
em maior proporgdo e com maior possibilidade de ocorréncia nas familias com menor
renda, menor escolaridade materna e maior densidade”. As formas de inseguranca
alimentar moderada e grave incluem problemas de qualidade da dieta e restricdo

quantitativa de alimentos, diferindo entre uma e outra se a restricdo atinge também as
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criangas, 0 que caracteriza sua forma grave, ocorréncia verificada na pesquisa realizada
entre os Terena.

No Mato Grosso do Sul, devido as formas graves de confinamento e inseguranca
alimentar da comunidade indigena Guarani no sul do Estado, é pouco divulgado o
estado cronico de inseguranga alimentar das outras cinco etnias presentes no estado
(Kinikinau, Ofaié, Kadweéu, Guatdé e Terena). Mas em todas € possivel encontrar
quadros semelhantes no aspecto nutricional devido ao aviltamento de seus direitos
territoriais imemoriais.

O medo da falta de alimento faz parte do dia a dia das comunidades terena,
devido & “baixa renda, condicBes precarias de moradia e extensdo territorial limitada
para o plantio”. No mesmo estudo observou-se que mesmo as familias inseridas em
programas de complementacdo alimentar ndo tinham *“o consumo adequado de

micronutrientes”, sendo as criangas as mais atingidas, pois

menos da metade das criancas tém acesso a uma alimentacdo que ofereca 0s
micronutrientes essenciais para o seu crescimento e desenvolvimento (...)
com déficit mais acentuado quanto a ingestéo de proteinas e ferro (...) [que]
dependem de disponibilidade financeira para sua aquisi¢cdo, uma vez que
praticas de caca e de pesca sdo invidveis na area, sobretudo pela limitagdo
territorial e poluicdo dos rios. (Favaro, 2007, p. 35)

Observou-se ainda nas familias que recebiam complementacdo alimentar por
programas governamentais, que “os alimentos distribuidos ndo correspondem aos
habitos alimentares dessa populacédo, e a quantidade de alimentos ndo é compativel
com o tamanho medio das familias™. (Ibid., p.36)

Nas aldeias Terena, observamos a baixa estatura das criangas da comunidade, e

0 autor aponta varios estudos com criancas indigenas que relacionam

déficits de massa corporal e estatura [com] situacOes desencadeadas
particularmente por inadequagdes no consumo alimentar e pelas precarias
condicBes de vida a que muitos povos estdo submetidos. Em 1999, estudo
realizado com criancas Terena (...) apontou que as mesmas ndo consumiam
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alimentos suficientes em fontes de ferro, calcio e retinol, e 16% estavam
com retardo de crescimento. (Ibid., p.36)

A pesquisa em questdo conclui que:

O acesso a alimentos de qualidade, em quantidades suficientes e adequadas
a cultura alimentar ainda é um obstaculo a ser ultrapassado por essa
populagdo. E importante lembrar que o significado da producéo de alimentos
na cultura Terena vai além da manutencéo do corpo e faz parte do modo de
ser Terena. Nesse sentido, a garantia da terra tantas vezes reivindicadas
pelas liderangas, assim como outras a¢des transdisciplinares e a participacdo
comunitéria devem ser priorizadas a fim de que possam vir a promover a
seguranca alimentar e nutricional. (Ibid., p.38)

Entre os Terena, a cozinha se localiza sempre fora da casa de dormir, que agora
também tem geralmente uma sala e uma varanda nas casas de alvenaria construidas
pelas familias que tém membros funcionarios publicos (nas escolas e postos de salde da
aldeia). A cozinha geralmente é aberta, possuindo um fogéo a lenha, e as refei¢es séo
sempre realizadas proximo a este local, embaixo de arvores plantadas nos fundos das
casas, geralmente pés de manga bem copados. S8 momentos de confraternizagdo, onde
se coloca a “fofoca em dia”, no dizer local, com a presenca da familia extensa, parentes
préximos e visitantes. Os visitantes se servem primeiro. As pessoas comem até se
fartarem, ou estarem com a “barriga cheia”, como dizem. A gordura corporal é vista
como sinénimo de salde, e diz-se de quem passou por alguma doenga ou momentos
dificeis como viagens, periodos de estudo fora da aldeia ou tristezas: “coitado, fulano
estd magro, triste”. Quando um parente esta chegando a aldeia, diz-se, como forma de
elogio: “nossa, como vocé esta bonito, gordo, que bom!” Aqui, vale citar novamente a
colocagéo de Tempesta (2004, p.97): “Um modo de comer define todo um estilo de vida,
diferencia categorias de pessoas, consolida lagos de parentesco (...)”.

E dificil para os agentes de saide convencerem a populacdo de que a gordura
corporal pode causar sérios problemas de saide. A populacédo terena teve, nos ultimos

anos, aumento consideravel do numero de pessoas com diabetes e hipertenséo,
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principalmente criangas, devido a subnutri¢do, combinada com o consumo excessivo de
carboidratos, agucares e gordura.

E preciso atentar também para o Tereré, bebida feita com agua gelada e folha de
mate verde seco, tomado com uma bomba (canudo de metal que possui em uma das
extremidades uma espécie de peneira e na outra um pequeno bocal). O Tereré é tomado
em grupos, geralmente a sombra dos pés de manga, nas chamadas rodas de Tereré. As
mulheres terena mais velhas alegam que ndo deve ser tomado pelas mulheres, pois
esfria o Utero e causa doencas “de mulher”, como chamam as infecgdes ginecoldgicas.
Elas preferem tomar a mesma bebida, mas quente, que chamam de Mate, geralmente
associada a outras ervas medicinais conhecidas pela comunidade, como carqueja (para o
estdbmago), quebra-pedra (para problemas urinérios), fedegoso (para inflamagdes em
geral). Usam isso todos os dias, variando as ervas. Tanto o Tereré como o Mate sdo
tomados geralmente duas vezes por dia. O Tereré, no meio da manha e meio da tarde, e
0 Mate pela manha (geralmente as quatro ou cinco da manhd) e a tarde (por volta
também das quatro ou cinco horas). Vizinhos e parentes costumam se achegar as casas
uns dos outros por volta deste horario para participarem deste ritual. Ndo se deve tomar
Terere, se naquele dia se comeu: carne de caca, de porco (considerada quente) e
melancia. “E perigoso, ja ouvi até de gente que morreu, porque ndo pode misturar
Tereré com qualquer comida ndo. Faz mal.””>
Sendo o horario do Tereré (o verde, como dizem) no meio da manha e da tarde:

“muitos fazendeiros ndo gostam, quando vao me contratar, logo perguntam: - vocé

% Felicina da Silva Paulo, em entrevista realizada em junho de 2009, em Anastacio.
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toma Tereré? E eu logo respondo ndo senhor. Entdo vou te dar o servico, fala o
fazendeiro.” Afirmou Sr. Emilio, carpinteiro especialista em construgdes rurais.*®
Quando a mulher esta gravida, precisa ter um cuidado especial no que diz

respeito aos tabus alimentares e a algumas atividades, a fim de evitar doengas na mée e

na crianga:
Se Consequéncia
- comer ovo Parto seco
. inflamacdo no Gtero e passa para o bebé
- cozinhar

através do leite

inflamacdo no Gtero e passa para o bebé

- ingerir sal, gordura , .
9 9 através do leite

- varrer nos primeiros 40/45 dias recaida e complica a vida da mulher

- comer alimento forte

(carne de cagca, tereré, carne de porco, melancia, | E ruim para a mulher, provoca recaida
jaca, pequi, abacate)

Para as mulheres que amamentam é necessario uma série de cuidados com 0s
alimentos que ingere e também com o tempo que fica sem amamentar o seu filho, pois
acredita-se que o leite pode estragar no seio; assim, a mae ndo pode ficar muitas horas
sem alimentar a sua crianca. Se ela sai de casa e vem “caminhando no sol”, e chega
suada, ndo pode de imediato amamentar, pois seu leite “quente” pode causar doengas na
crianga.

Dentro do processo de incremento populacional observado nas ultimas décadas
da comunidade Terena, conforme vimos anteriormente, o parto na comunidade indigena

Terena passou por um processo de mudanca. As mulheres Terena tinham seus filhos em

*® Emilio Paulo, Kinikinau, casado com Terena, mas registrado como Terena, pois os kinikinau
recentemente foram reconhecidos enquanto etnia ressurgida. Morador da Aldeinha, Anastécio, faleceu em
1999. Entrevista realizada em junho de 1998, quando Emilio Paulo tinha 80 anos, em Anastacio.
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casa, com parteiras, e nos Gltimos anos tém tido os filhos nos hospitais da regido. Essas
parteiras tinham um lugar de destaque dentro das aldeias, pois eram elas que detinham o
conhecimento das plantas medicinais e das técnicas obstetricias que deveriam ser
utilizadas pelas gestantes e parturientes. Além disso, esse trabalho lhe rendia ganhos
financeiros, muitas vezes em espécie que lhes permitiam auxiliar no sustento da familia.
O conhecimento necessario a funcao era transmitido de mée para filha.

Existe uma preferéncia das mulheres Terena pelo parto doméstico, como diz
Nilza:>" “As mulheres daqui, querem ter crianca em casa, mas agora ndo pode mais,
Funasa ndo deixa. S0 se num da tempo mesmo. Eu tive 0s meu em casa, com a parteira
daqui memo, s6 o Ultimo nasceu no hospital. Em casa é melhor, a gente fica com a
familia, e a parteira ajuda mais”.

Na ajuda extra da parteira estd muitas vezes implicito o cuidado com a
alimentacdo da puérpera e sua crianga, tanto no cozer, quanto nas orientagGes sobre
quais alimentos podem ser ingeridos pela mée que amamenta.

No entanto, nos ultimos anos, as parteiras foram alijadas oficialmente deste
processo por acdes de Politicas Publicas de Satde para as comunidades indigenas,® mas
0s partos na aldeia ainda acontecem, como afirma uma mulher Terena: ““Vocé sabe, né,

a gente da um jeito (risadas). Se a ambuléancia demorar pra chegar... Nao € sempre que

%" Nilza, 50 anos, Aldeia Lagoinha, Posto Indigena Taunay, em Aquidauama/MS. Entrevista realizada em
junho de 2008, em Aquidauana.

«poderia dizer-se que a maquina de guerra se projeta num saber abstrato, formalmente diferente
daquele que duplica o aparelho de Estado. Diriamos que toda uma ciéncia némade se desenvolve
excentricamente, sendo muito diferente das ciéncias régias ou imperiais. Bem mais, essa ciéncia ndmade
nao para de ser ““barrada”, inibida ou proibida pelas exigéncias e condic¢Bes da ciéncia de Estado. (...) €
que as duas ciéncias diferem pelo modo de formalizagdo, e a ciéncia de Estado ndo para de impor sua
forma de soberania as invengfes da ciéncia ndmade: s6 retém da ciéncia némade aquilo de que pode
apropriar-se, e do resto faz um conjunto de receitas estritamente limitadas, sem estatuto verdadeiramente
cientifico, ou simplesmente o reprime e proibe.” (Deleuze & Guattari, 1997, p.26-27)
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ta na aldeia, as vezes vai levar gente pro hospital e demora. Ai a mulher ganha a
crianga em casa mesmo”.

Este processo de alijamento e silenciamento das parteiras ocorre também em
outras comunidades indigenas. Santos (2000, p.30) fala deste silenciamento: “Tal
destruicdo produziu siléncios que tornaram impronuncidveis as necessidades e as
aspiracdes dos povos ou grupos cujas formas de saber foram objeto de destruicéo [...]
O siléncio é pois uma construcdo que se afirma como sintoma de um bloqueio, de uma
potencialidade que ndo pode ser desenvolvida”.

As mulheres terena tém muita dificuldade em falar sobre este assunto por terem
entendido que a perseguicdo oficial ao trabalho das parteiras indica que este
procedimento é proibido e que ndo deve ser assunto valorizado para conversas,
principalmente com pessoas que ndo pertencam & comunidade. Entretanto, muitas delas
se mostraram favoraveis ao parto em casa, realizado pelas parteiras, pois, além da
parturiente nutrir lagos de afetividade com estas parteiras, elas ndo se afastam das suas
familias e sentem-se, assim, mais confortaveis, principalmente as gestantes de
primogénitos.

O processo de ensino-aprendizagem das parteiras ocorre de mée para filha, com
a observacéo de partos, auxilio e muitas vezes, na hora da emergéncia, é a aprendiz que
entra em cena. O aprendizado se dava circunstancialmente, onde as aprendizes se
dedicavam como auxiliares da parteira, até que se tornavam aptas a realizar partos e
recomendar ervas medicinais as gestantes, parturientes e até mesmo aos recém-nascidos,

como afirma Terena octagenaria Juraci Paulo:>®

% Juraci Paulo, 82 anos, oriunda da Aldeinha, Anastécio, hoje moradora em Campo Grande. Entrevista
realizada em junho de 2009, em Anastacio.
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..foi assim, a vizinha ndo tinha ninguém naquela hora pra
ajudar no parto. Entdo o marido veio: vocé ndo ajuda minha
mulher? Vocé sabe, ja viu. Entdo fui. Olha, parecia que tinha
feito aquilo sempre, minhas pernas tremiam, mas minhas maos
foram virando a crianca assim, né, apertando dentro da
barriga da mae, e colocando pano quente, sabe, vai dilatando a
pele, fica mais facil para esticar, e foi indo, a crianca veio
vindo, ai, peguei uma tesoura, passei no fogo, cortei o cordéo e
amarrei. Depois esperei a placenta. Demora viu, eu suei muito.
Os medicos da cidade ndo tem paciéncia nao, vao cortando
tudo. Aqui tem mulher com dez filhos que nunca foi cortada. Eu
mesmo nunca fui. E tudo com paciéncia, bem devagar, mesmo.

A remuneracdo pelo servigo ndo é estabelecida pela parteira. E uma vez que
ganham pouco ou quase nada pelo que fazem, a recompensa das parteiras nao esta no
salario, mas sim no reconhecimento vindo da comunidade. Dependendo das condicdes
econémicas da mulher assistida, a prépria usuéria atribui um valor que pode ser pago
em moeda corrente, favores, objetos, agrados, gratificacfes, entre outros. Além disso, 0
trabalho da parteira se estende para o puerpério, onde muitas vezes é ela que da banhos
na crianca, faz a comida, cuida da casa e da roupa da familia.

A capacidade produtiva da mulher é sinal de vitalidade, e apesar de o numero de
filhos por mulher ter diminuido bastante na sociedade ndo indigena no Brasil,®° na
comunidade Terena ainda se observa um numero maior de filhos por mulher. Segundo
pesquisa de Favaro (2007, p.787), no PI Buriti, metade das mulheres afirmaram ter entre
1 a 3 filhos e 14,3% mais de sete filhos, verificando-se uma média de 3,9 filhos por
mulher, bem acima da média nacional de 1,9 filhos. Segundo Lestaeghe (1980, p.80):
“As sociedades geram arranjos através dos quais o processo reprodutivo é regulado”.

Azevedo (2003, p.23) ainda aponta que “antropélogos ja demonstraram que em muitas

sociedades primitivas com numerosas institui¢des, crencas, codigos simbdlicos, tabus,

% Namero de filhos por mulher: média nacional, 1,9 filhos, entre os indigenas, 2,8, dados do IBGE, 2000,
e ISA 2004.
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formam uma maquina bem integrada onde cada elemento tem varias funcdes no
controle da reproducéo humana”.

A partir de 1991, quando as mulheres indigenas passaram a receber seguro
maternidade de um salario minimo por 4 meses, os filhos tornaram-se também
convenientes, como diz a ex-funciondria da area da satde, Nilza Reginaldo: ““sabe, tem
mulher que tem filho e logo pega o dinheiro e compra televisédo, reforma a casa, as
vezes fica apertada, né, coitada, mas faz isso sim, vocé sabe que tem gente até que da

entrada em carro, junta tudo e da”.%*

2.3 Trabalho

No mito cosmogonico, a irmé estava trabalhando, enquanto o irmdo a roubava, e
foi punido. Podemos pensar nesta oposic¢ao trabalho/ndo trabalho (representado pelo
roubo), como uma das questdes mais discutidas pela midia e populagdo néo indigena no
momento atual de retomada das terras tradicionais dos Terena. ““Para que tanta terra
para pouco indio?”” perguntava um vereador na Camara Municipal de Aquidauana, em
1949, no episddio de incremento fundiario ao territério da Aldeia do Limado Verde. No
imaginario Terena, o trabalho é mais do que a troca por dinheiro. Trabalho representa
uma relacdo intima com a comunidade, e s6 é util se os esforcos realizados forem
distribuidos entre a parentela.

Questionado sobre o fato de sé ele trabalhar fora, sendo que morava em uma
casa com mais de dez pessoas que se davam as atividades domésticas, um morador da

Aldeinha em Anastacio, responde: ““sabe que nunca pensei desta forma, hoje sou eu que

%1 Nilza Reginaldo, 50 anos, em entrevista realizada em junho de 2008, em Aquidauana.
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trabalho, amanhd@ serd outro”. Isso indica a relagdo intima entre trabalho e

reciprocidade dentro do modo de ser Terena.

O trabalho dentro da aldeia ainda é dividido sexualmente, e existe a memoria de que

esta divisao iniciou-se na origem cosmoldégica da vida Terena, conforme dados colhidos por

Jesus:

a origem dessa divisdo do trabalho [entre homens e mulheres] reside no mito
dos dois irmdos gémeos Yurikoyuvakai, como dizia o indio Terena Pascoal
Dias, da aldeia Limdo Verde. Eles viveram muito tempo com os Terena e
passaram a estes VArios ensinamentos e preceitos culturais. Também fez a
distribuicdo de tarefas entre os géneros, cabendo aos homens fazer a guerra,
preparar a terra para o plantio e outras tarefas tidas como duras ou
agressivas. As mulheres receberam a incumbéncia da lida doméstica, do
cuidado com as rocas, do fabrico da ceramica e da tecelagem. (2007, p.36)

O abastecimento de agua na maior parte das aldeias, hoje ocorre através do

bombeamento de agua do pocos artesianos perfurados pela SANESUL (Companhia de

Saneamento de Agua de Mato Grosso do Sul), levando a 4gua até as residéncias. Mas ha

cerca de vinte anos, a 4gua deveria ser trazida de minas, rios ou pocos furados proximos

as residéncias. O que imprimia um outro ritmo de trabalho a toda a comunidade:

0 encarregado de buscar agua era a gurizada. De manha ia
aquela turma pro Rio Aquiduana, depois tinha também uma
mina que ficava onde hoje é o mercado. Eu tinha que encher
dois tambores de agua. Este era meu servigo. Enquanto nao
enchesse ndo podia brincar. A gente pegava duas latas de
guerosene, e amarrava num tipo cabo de vassoura enchia de
agua, colocava no ombro e vinha embora, um kilémetro. Eu
tinha 8, 10 anos. Cada tia minha tinha um guri que fazia isso, e
a gente ia junto, nadava um pouco no rio, aloitava, e vinha.
Era trabalho, mas a gente nem sentia, tava acostumado, todo
dia, todo guri tinha um servigo.*

O trabalho doméstico € partilhado com toda a familia e a lavagem de roupa

também era motivo de reunides familiares:

A gente ia lavar roupas la no rio, na cachoeira. la a
mulherada, as meninas, principalmente. A gente levava comida

%2 Emilio Paulo, 80 anos, hoje falecido, em entrevista realizada em junho de 1998.
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pra fazer 14. Levava a roupa seca e trazia seca também. De
primeiro a gente levava as trouxas na cabega, gurizada
ajudava. Depois, arrumamos um carrinho de méo. Ai ficou
mais facil. Levava toda roupa. Lavava, esfregava, deixava
guarando um pouco no sol, depois enxaguava, torcia bem e
colocava pra secar nas pedras. Ai, a gente ia fazer o almoco,
enquanto a criangada brincava no rio. Um dia, a Dalete rodou.
Tivemos dificuldade de tirar ela do rio. Sabe era correnteza
mesmo. Mais tiramos. Ai a gente almocgava, cestiava, e quando
a roupa secava a gente voltava. Era bom. A roupa ficava
branquinha, os lencéis. Precisa ver. E a gente nem usava
quiboa®nada.”®

Atualmente 95% das familias tém como atividade econbmica bésica a

agricultura, embora as terras sejam insuficientes para a sobrevivéncia do grupo:

Por outro lado, os Terena que vivem exclusivamente da lavoura (82% na
faixa etdria 24-60 em Cachoeirinha, 78% em Buriti e 54% em Taunay-
Ipegue) ndo conseguem auferir dela a renda necessaria para manter, durante
todo o ano, seu grupo familiar. A média de membros deste grupo € de sete
pessoas, segundo o levantamento efetuado. As areas cultivadas por grupo

ndo ultrapassam um hectare”. ®

Devido ao fato de ser a agricultura a principal atividade econdmica da populagdo
Terena e observada a pequena quantidade de terras disponiveis para cada familia dentro
das aldeias, o nivel nutricional da comunidade esta em nivel critico, como revela

pesquisa realizada por Favaro:

No Brasil, os povos indigenas estdo expostos a transformacdes ambientais e
socio-econdmicas, que os colocam em situagdo de alta vulnerabilidade
frente a problemas de ordem alimentar e nutricional. (...) Pesquisas
realizadas com indigenas da etnia Terena no Mato Grosso do sul, apontam a
gravidade da situacdo nutricional desse povo, refletida na elevada
prevaléncia de nanismo nas criancas, monotonia alimentar e abandono das
praticas tradicionais de cultivo, que no passado contribuiram para a
diversidade dos alimentos consumidos e relativa garantia da seguranca
alimentar. (2007, p.783)

% Agua sanitéria.

® Dona Felicina da Silva Paulo, ancid, moradora na Aldeinha em Anastacio, em entrevista realizada em
maio de 2008, em Anastacio.

% Dados do Instituto Socioambiental - ISA, disponiveis no site
www.socioambiental.org.br/pib/epi/terena/aspectos.sftm, acessado em 04 de outubro de 2008.
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Na fala de um professor terena de Aquidauana, “antes a gente plantava maxixe,
abobrinha, criava porcos e galinhas nos quintais, agora as casas sdo muito préximas
umas das outras e ndo da mais pra fazer isso, e sé se planta mandioca pra vender na
cidade, af, compra pdo, macarrdo que é mais barato, pra trazer pra aldeia’®

A producdo de alimentos na aldeia esta relacionada com a comercializacdo dos
produtos nas cidades proximas a aldeia ou Campo Grande. A producdo é entdo dividida
entre a alimentacdo da familia e a venda dos produtos. S&o cultivados milho, mandioca,
maxixe, abobora, feijdo mitdo. Com a mandioca se produz a farinha, que em muitas
comunidades ainda é feita manualmente. Com o auxilio da maioria dos membros da
familia, nas tarefas a ela relacionada: arrancar, descascar, ralar, espremer e torrar. Na
aldeia de Lagoinha, em 2005, foi adquirida uma prensa por uma das familias, o que
aumentou a producdo de farinha, bem como diminuiu o trabalho manual utilizado para a
sua producéo. Airson relata:

minha familia agora tem menos trabalho e mais lucro, porque
0 pessoal leva a mandioca, alguns levam ja descascada, e
entdo minha mae rala, espreme e torra, e a gente ajuda, toda a
familia. Entdo ela fica com mais da metade do produto e
entrega 0 restante para a pessoa que trouxe a mandioca.
Quando o pessoal sabe que torrou a farinha todo mundo vem
comprar, e as vezes trocar por outras coisas, que plantaram.
Todo mundo come farinha todo dia. O maior consumo é na
aldeia mesmo, mas eles levam também para vender fora. L4 em
Campo Grande vende muito, 0 purutuye gosta, porque é
diferente da comprada no mercado.”®’

As mulheres vao a Campo Grande vender seus produtos, ficam 14 dois ou trés

dias e voltam apds venderem tudo. Quando as mulheres Terena se deslocam até a feira

ou o trabalho publico nas escolas e postos de saude da aldeia, deixam as criangas

% Jonas da Silva, 60 anos, realizada em junho de 1998, na Aldeia Ipegue, em Aquidauana.
¢7 Airson Joaquim, 23 anos, morador da aldeia Lagoinha, em entrevista realizada em junho de 2008, em
Jardim.
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maiores com outras mulheres, ou, mesmo as crian¢as menores que ainda mamam, por
vezes sdo amamentadas por outra mulher que também possua uma crian¢a na mesma
idade. Existem também os produtos nativos que sdo colhidos na area indigena, como o
pequi e a guavira (pequena fruta, como a jabuticaba). Nesta época, com o valor recebido
apos a colheita e a venda destes produtos, aproveita-se até para reformar as residéncias,
aumentando um cdmodo para o filho que vai casar, rebocando as paredes, colocando
piso, ou outras benfeitorias nas residéncias das aldeias.

A guavira e 0 pequi sdo plantas nativas da regido que os indigenas necessitam
cultivar. Estes produtos eram coletados nas fazendas prdximas as aldeias antes da
intensificacdo da producio bovina. Aquela época, 0s campos naturais do cerrado eram
aproveitados para a criagdo de gado, e entdo os pés de guavira e pequi eram abundantes,
produzindo um farta colheita. Entretanto, nos Gltimos anos, dada a valorizacéo da terra e
a necessidade de rastreamento do gado - o que tornou a producdo do gado mais cara -,
houve um melhor aproveitamento das areas destinadas a pastagens, provocando uma
destruicdo das areas onde naturalmente haviam pés de guavira, os chamados guavirais,
bem como a derrubada dos pés de pequi para facilitar o manejo do pasto. Assim, ficou
mais dificil a coleta deste produtos, e ha toda uma politica de segredo sobre os locais
onde h& guavira e pequi nas comunidades indigenas, visando a preservagdo desta fonte
de renda.

Outras ocupacdes dos indios, além das lavouras e comercializagdo dos produtos,
estdo na area de educacdo e saude na aldeia. Por isso, a procura por cursos de
licenciatura e saude é grande. Em 1999, houve o vestibular para o curso Normal
Superior Indigena na Universidade Estadual de Mato Grosso do Sul (UEMS), que, em

2003, formou cerca de 27 alunos indigenas. A Universidade Federal de Mato Grosso do
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Sul (UFMS) formou, em 2004, cerca de 70 indigenas entre Terena e outras etnias.
Atualmente estd em curso o Magistério com nivel de Ensino Médio, “Povos do
Pantanal”, pela Secretaria Estadual de Educacdo de Mato Grosso do Sul, com cerca de
90 indigenas. Os Terena formam a etnia majoritaria numericamente no Oeste de Mato
Grosso do Sul. Assim, estes cursos possuem a maioria de alunos da etnia Terena.
Também estd em andamento, em Campo Grande, o Curso Normal Superior nédo
especifico para indigenas pela UEMS, que por funcionar quinzenalmente as quintas,
sextas e sabados, tem atraido alunos indigenas, e por isso a FUNAI tem apoiado o
projeto, contribuindo com o deslocamento, alojamento e alimentacdo dos alunos
indigenas. Além disso, a Secretaria de Assisténcia Estadual do Governo do Estado
(SETASS) em convénio com a UEMS realiza o programa Vale Universidade Indigena,
proporcionando uma bolsa de R$ 300,00 mensais por 20 horas de monitoria para 0s
estudantes indigenas. Em 2008, cerca de 60 indigenas eram beneficiados com esta bolsa
de estudos. Alguns jovens tém sido atraidos também para estudar na Universidade
Federal de Sao Carlos (UFSCAR) na cidade de Séo Carlos, pois la também recebem
bolsa de cerca de R$ 300,00, além de alimentacdo e hospedagem para cursos que ndo
sdo oferecidos pela (UEMS), como engenharia, medicina e outros. No momento, séo
cerca de 9 indigenas Terena estudando na UFSCAR. Alguns Terena também tém se
deslocado para Dourados para estudar na UNIGRAN (Universidade da Grande
Dourados) para realizar seus cursos superiores. A UNIGRAN mantém convénio com a
FUNAI que concede uma bolsa de 50% nas mensalidades para todos os cursos, dentro
de um quadro de mais de 30 cursos, de todas as areas do conhecimento. A UNIGRAN
possui ainda uma Fundacdo destinada a auxiliar os indigenas em seus estudos,

denominada “Amigos do indio”, que proporciona também bolsa de 50% nas
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mensalidades; podendo esta ser somada a bolsa concedida pela FUNAI, chega-se a um
total de 100% de desconto nas mensalidades. Entretanto, o académico precisa encontrar
um emprego para se manter na cidade, pois ndo existe auxilio para a permanéncia destes
académicos, 0 que ocasiona também muitas desisténcias.

As bolsas de estudo concedidas para académicos da UEMS pelo governo
estadual funcionam como um incremento financeiro na vida da familia, que tem
dificuldade de prover para o jovem roupas e calgados, num mundo que estimula a
expectativa de consumo para esta faixa etaria, € que transmite esta ideia a todo
momento através da midia. O jovem que tem bolsa de estudos chega na aldeia com
roupas e cal¢cados novos, 0 que o torna o centro das atengdes, e isso serve também de
estimulo a que outros jovens almejem este status. Tomas, relata; “fui estudar no IBE
também em parte pelos estimulo dos alunos que vinham de 1& nas férias. Todo mundo
ficava esperando. Eles vinham com roupas diferentes (doadas pelos norte-americanos),
vinham falando diferente, aquilo deslumbrava a gente, guri, sem perspectivas de vida.
A gente pensava, quero ser como eles. Eles eram nossos herois”.

Mesmo estudando, fazendo curso superior, ndo existe, para o egresso, nenhuma
garantia de que se possa conseguir uma vaga para trabalhar na prefeitura ou no estado,
ja que as escolas de ensino fundamental séo geridas pelas prefeituras e as de ensino
médio pelo estado, nas aldeias em Mato Grosso do Sul. As escolas de ensino médio
muitas vezes funcionam no mesmo prédio da escola da prefeitura de ensino
fundamental. Ou seja, uma escola, com dois diretores. As escolas da prefeitura séo
pressionadas a terem diretores indigenas, mas as estaduais, pela legislacgdo do MS,

exigem que o funcionario seja efetivo para concorrer as elei¢des para diretor, e ocorre

% Tomas Patrocinio, 44 anos, nascido em Aldeinha, Anastacio, estudou no IBE — Instituto Biblico de
Evangelizacdo, e hoje mora em Dourados, MS. Entrevista realizada em junho de 2008, em Jardim.
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que em algumas aldeias ndo existem indigenas efetivos no Estado, entdo os diretores,
sdo ndo indios. A época de lotacdo para professores sdo de intensa disputa entre as
familias das aldeias, porque ndo ha salas de aula suficientes para todos os professores
formados e para os que estdo ainda em fase de formacgdo. Os funcionérios das
Secretarias de Educagdo sempre tém dificuldade para lidar com a presséo exercida pelos
varios grupos familiares nestas ocasides: “Fiquei dois dias no Ipegue tentando resolver
a lotacdo. A lideranca me entregou uma lista onde constava varios estudantes
indigenas de nivel médio e calouros em cursos superiores de Aquidauana que
precisavam ‘ser encaixados’””.%

A legislagdo para as escolas indigenas, aprovada em 2002, lei 67/67
CEE/SEED/MS, define que prioritariamente a equipe escolar deve ser composta por
indigenas, e a lideranca das aldeias tem lutado para que isso ocorra. Todavia, a luta se
trava entre os candidatos indigenas as aulas, principalmente para o cargo de diretor, pois,
como posicdo de destaque na comunidade, tém influéncia em outros setores da vida
social da aldeia, e por isso 0s varios grupos almejam pessoas de seu grupo para ocupar o

cargo, decorrendo disso o estabelecimento de outras trocas de favores entre os titulares e

0 grupo que o elegeu.

% Jacqueline Regis Soares, 37 anos, funcionéria da Secretaria de Educacéo, em entrevista realizada em
maio de 2009, em Aquidauana.
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CAPIiTULO 3

Rito sem mito?

O mito de origem dos Terena conta que o herdi cultural Oreka Yuvakae™ os tira
de um buraco, e, assim, nasce da terra um povo ja existente, mas que se encontrava
“escondido”. Este “passado obscuro” pode representar 0 momento onde os Terena néo
tinham lideranga, pois ndo tinham “frio”. Quando s&o trazidos a luz, eles “tém frio”, e 0
heréi cultural entdo tem um primeiro problema a solucionar: o frio.”* Quando
percebemos na fala de lideres Terena a distingdo entre Tchané (povo comum) e Naati
(lideres), * podemos pensar na existéncia, na comunidade, da crenca na origem
diferenciada para o povo (tirados do buraco por Oreka Yuvakai) e a lideranca
(descendentes diretos de Oreka Yuvakai, surgidos a partir do corte de seu proprio corpo

ao meio). Assim, podemos pensar 0 mito Terena como maquina de guerra para

0 heréi do mito de origem terena também pode ser chamado Yurikoyuvakai.

™0 fogo, o calor, no imaginario do ser humano, sempre esteve relacionado ao carinho e conforto, ao
bem-estar. A relacdo entre auséncia de lideranca e frio, no mito, pode significar a auséncia de alguém que
se preocupasse com o bem-estar do povo, que lutasse para que o povo tivesse melhores condicdes de
sobrevivéncia.

"2 por ocasido da troca de Administrador na Sede Regional de Campo Grande, alguns ancios, partidarios
da Administragdo que ja estavam atuando ha algum tempo, afirmavam que o candidato da oposi¢do na
sucessao na administracdo ndo poderia assumir porque “nao era Terena mesmo (Naati), era tchané”.
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fortalecimento da lideranca indigena. Esse fortalecimento tem dupla funcéo: dominacéo
interna de outros extratos da comunidade, e formacéo de lideranga capacitada a realizar
o dialogo intercultural. (Cf. Deleuze e Guattari, 2007, p.13)

Podemos pensar que a adaptacdo do mito cosmogonico terena ao cristdo
demonstra uma similaridade ao conceito de Deleuze de méquina de guerra,’* sendo
usada para a reafirmacdo da lideranga, porque agora as comunidades passavam a ser
cristianizadas e a introducdo de um novo mito cosmogénico era implementado com
base na troca com o0s “bens” que 0s missionarios traziam: educacdo, transporte,
vestuario. A antiga lideranca naati passa entdo a ser justificada como uma familia
escolhida por Deus para liderar o povo, como no velho testamento.” O mito de origem
terena adaptado a cosmogonia crista continua, entdo, o seu papel social de maquina de
guerra.

O herdi mitico terena Oreka Yuvakai ou Yuriyuvakai, é o ordenador dos cosmos,

cria a civilizag&o, e sobre isso Balandier afirma que:

nas sociedades tradicionais, o mito dito da ordem primordial evoca e invoca
o tempo original onde o caos foi ordenado, o tempo dos comegos e das
poténcias que assumiram a fungdo de criacdo. (...) Exprime o poder da

BA adaptacdo do mito cosmogénico terena se da pelo didlogo entre o mito de criagdo do homem pelo
Deus cristdo e a cosmologia tradicional (a lideranga [naati] originarios de Yurikoyuvakai, cortado ao meio
por sua irmé, e o restante do povo [tchané e kaoti] terem saido de um buraco na terra).

™ Mos cléassicos da ciéncia politica, que defendem o evolucionismo das sociedades a partir da formacéo
dos grupos clanicos até a das sociedades mais complexas - j& que esse pressuposto comega na anarquia
dos clas e bandos até as organizag¢@es dos impérios e Estados - Deleuze afirma que o Estado soberano nao
€, necessariamente, 0 sucessor de um estado anarquico, posto que a soberania s6 se materializa sobre um
outro, externo aos seus interesses. Assim, o Estado soberano sd o é em relagdo a um outro que se
apresenta alienado, fora do controle do soberano. E neste “fora” que Deleuze enxerga as maquinas de
guerra que tanto podem se apresentar em forma de “(...) bandos, margens, minorias, que continuam a
afirmar seus direitos de sociedades segmentarias, contra os 6rgaos de poder do Estado” ou maquinas
autdbnomas em relacdo ao Estado tais como os “(...) complexos industriais, ou mesmo formacdes
religiosas como cristianismo, o islamismo, certos movimento de profetismo ou messianismo, etc.”
Deleuze e Guattari, 2007, p.25)

"™ Jair de Oliveira (neto de Marcolino Lili, primeiro koixomuneti a se converter ao cristianismo) era
chamado também de tata’a, que significa lider de uma grande familia. Na histéria biblica, foi prometido
por Deus a Abrado que ele seria pai de uma grande familia. Esses referenciais aparecem em conversas
informais na comunidade.
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origem, e por esta razdo, ndo precisa ser justificado. Funda e instaura uma
continuidade capaz de resistir ao acontecimento ou dele se apropriar. E a
referéncia de onde procede o saber coletivo que da sentido ao universo
humano, também aquela segundo a qual se regulam as condutas coletivas,
segundo a qual os homens se ligam, se comunicam entre si e com o que lhe é
exterior. (1999, p.25)

A mitologia de surgimento da comunidade, com origem diferente para 0 grupo
de lideres e de liderados, utilizada de maneira ideoldgica e subliminar, foi a maneira
encontrada para selecionar os futuros lideres e dar aos mesmos condicfes particulares e
privilegiadas de instrucdo e condicdo social, a fim de prepara-los para a interlocugdo
com a comunidade envolvente. Poderiamos, entdo, caracterizar este processo como um
rito sem mito, na medida em que este mito norteia o sistema de casamento, e
consequentemente, de parentesco de toda a comunidade, sem, contudo, ser hoje em dia,
um mito que possa ser facilmente contado por qualqguer membro da comunidade,
fenémeno observado por Perniola nas representagdes da mitologia grega na sociedade
romana. (Cf. Perniola, 2000)

Os costumes dos Terena em relagdo ao casamento sofreram forte impacto apos a
chegada de europeus em seus territérios no mitoldgico Exiva (Chaco, como j4 foi dito),
0 que os obrigou a realizar varios deslocamentos até chegarem ao territério ocupado
atualmente (convivéncia com os Guaicuru e Povos Canoeiros - periodo retratado por
Sanchez Labrador, convivéncia com brasileiros habitantes dos Fortes de Miranda e
Coimbra - retratado por Azarra, periodo da Guerra do Paraguai e pOs-guerra, com
confinamento nas fazendas como semi-escravos - retratado por Ricardo de Almeida,
Taunay e outros, periodo de confinamento nas aldeias - retratado nos documentos do
SPI).

Entretanto, precisamos levar em consideracdo que a dificuldade de acesso

devido ao distanciamento geografico dos aldeamentos demarcados no inicio do século
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XX, teve como consequéncia dificuldades em seguir as regras de casamento que entdo
se tornaram mais flexiveis.”® A partir do contato com os ndo indios, as formas
tradicionais de parentesco Terena, que permitiam uma reducdo no ndmero de lideres,
tornaram-se dificeis de serem realizadas devido a desestruturagdo das comunidades, que
possuiam grande parte dos individuos trabalhando e residindo em fazendas dos recém-
chegados ndo indios, onde exerciam trabalho com gado e agricultura de forma semi-
escrava. Apos serem descontados os gastos da familia indigena com instrumentos de
trabalho, roupas e outros produtos adquiridos nos armazéns da fazenda, sempre ficavam
devendo para o patrdo. O salario nunca era suficiente para pagar as contas. Conforme
relato de Zé Coureiro:
Fui criado na Fazenda Concei¢cdo. Hoje é assentamento la.
Tinha l& uma vila s6 de patricio. Patriciada morava Ia.
Trabalha, eu mesmo vim de 14 guri ainda. Nao recebia nada
ndo. Era como escravo. Nao recebia nada ndo. A gente
plantava, colhia pro patrdo e pra gente. Tinha bastante casa
pra patriciada la. Bastante gente. Depois chegou soldado SPI,
recolhendo o povo pras ardeia. Ai eu fui aprendi cacar jacaré,
e trabalhei com isso muito tempo. Agora ndo, t6 veio. E tamém
num pode mais cacé jacaré, né, é lei, agora. '
O fato de estarem divididos entre varias fazendas ndo favorecia o arranjo de

casamentos dentro de cada metade, dificultando a formagdo de lideres originarios

somente da linhagem naati para dar continuidade a sua forma de poder interno.

76 «gg tomarmos, por exemplo, a distribuicdo das residéncias na Reserva de Buriti hoje (424 casas, em
2001), a localizacéo das rocgas, de pastagens e a cobertura vegetal remanescente, vé-se bem que 0 espago
para a instalagdo de novos grupos domésticos nesta reserva chegou ao seu limite critico, colocando
sérios obstaculos para a absorcdo econdmica dos jovens Terena - dai a ocorréncia de casamentos
relativamente tardios observada nas Reservas Terena (na média, a idade para o homem é ao redor dos
27-29 anos).” (Azanha, 2006, p.85)

77 7é Coureiro, morador da Aldeinha, na época com 110 anos, hoje falecido, em entrevista realizada em
junho de 1998, na Aldeinha, em Anastacio.
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Cada aldeia tem grupos familiares distintos que formam ndcleos politicos que se
unem nos Varios pleitos que acontecem nas aldeias: elei¢fes para cargos politicos extra
e intra-aldeia. Os cargos politicos dentro da aldeia sdo os de cacique, presidente de
AssociagOes de Pais e Mestres nas escolas que funcionam dentro da aldeia, e presidente
de AssociacOes de Moradores. As aldeias mantém vinculos entre si através de encontros
religiosos, festas de casamento ou 15 anos, e atos politicos em defesa de interesses
comuns junto a sociedade ndo-indigena nas diversas areas de interesse, como educacao,
salde, luta por reconquista territorial dentre outras. Entretanto, ha um distanciamento
entre 0s membros das varias aldeias, sendo que os casamentos tém ocorrido entre 0s
membros de cada aldeia com bastante frequéncia.

A estrutura de casamento Terena sofreu modificacbes ao longo do tempo.
Quando os Terena habitavam na regido do Chaco, no Brasil, conhecido hoje como
Pantanal, e que tem sua continuidade em terras hoje pertencentes a Bolivia e ao
Paraguai, havia a convivéncia com outros povos indigenas, como os Guaicuru, onde
havia trocas matrimoniais, como observa Ricardo Franco de Almeida Serra, em 1845,
em seu relatorio sobre a populacdo indigena da regido naquele periodo: “todos os
diversos indios misturados entre si pelos repetidos casamentos, (...) tanto os guaicurus,
como todas estas nacgdes que praticam uns com os outros”. (Serra, 1931, p.202) Segundo
Azevedo (2003, p.106), estudos demonstram que “constrangimentos demograficos podem
causar rearranjos nos sistemas tradicionais”.

Esta visdo nortearia as regras de casamento na comunidade Terena tradicional
que respeitava essas metades: era endogadmico dentro de cada extrato social: naati,

whareré-chane, e kaoti (cativos), como também entre cada uma das duas metades em
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que eram dividas as aldeias: sukrikiond e xumond.’® Os naati preferencialmente
procuravam conjuges em suas metades em outras aldeias, visando um aparentamento
das liderangas das diversas aldeias.

A forma de moradia tradicional é uroxilocal (quando casados, 0 homem passa a
residir na casa dos parentes da esposa) nos primeiros meses do casamento, para, com 0
tempo, se transformar em neolocal (quando passam a residir distantes dos parentes do
casal). Mas ocorrem muitos casos de patrilocalidade, basicamente decorrentes da
instabilidade econémica ou residencial do sogro.

Os padrdes de seletividade conjugal adotados tradicionalmente pela comunidade
Terena deixam transparecer as “teias” de relagdes entre a sociedade Terena e a
sociedade ndo indigena na qual ela esta inserida. Através do estudo dos padrdes de
seletividade conjugal na sociedade Terena, podemos vislumbrar a construgcdo de
maneiras de relacionar-se com a sociedade ndo indigena, principalmente nos
casamentos interétnicos, nos modos de conhecer as estratégias e de ser e agir dos ndo
indigenas através de relacionamentos pessoais (maritais) no seu cotidiano. E a maneira

selecionada pelos Terena para continuar apreendendo as relagcdes sociais em termos de

"8 Conforme observou Lévi-Strauss, em 1936, em sua passagem pela regido, referindo-se a nacdo guana
(que incluia a sub-tribo Terena): “Os Guané do Paraguai e os Bororo do Mato Grosso central possuiam
(e ainda possuem, neste Ultimo caso) uma estrutura hierarquizada, vizinha da dos Mbaia: estavam ou
estdo divididos em trés classes que, ao que parece, pelo menos no passado implicavam status diferentes.
Essas classes eram hereditarias e endégamas. Todavia, 0 perigo assinalado acima para os Mbaia era
compensado em parte, tanto entre os Guané quanto entre os Bororo, por uma divisdo em duas metades,
das quais sabemos, para o ltimo exemplo, que cortavam ao meio as classes . Se era proibido aos
membros de classes diferentes casarem-se entre si, a obrigacdo inversa impunha-se as metades: um
homem de uma metade devia obrigatoriamente desposar uma mulher da outra, e vice-versa. De modo
que é justo dizer que a assimetria das classes encontra-se, em certo sentido, equilibrada pela simetria
das metades. Deve-se encarar como um sistema solidario essa estrutura complexa, formada por trés
classes hierarquizadas e duas metades equilibradas? E possivel. E igualmente tentador diferenciar os
dois aspectos e tratar de um como se fosse mais antigo do que o outro. Neste caso, ndo faltariam
argumentos em favor da prioridade, seja das classes, seja das metades”. (1996, p.158)
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relacdes de parentesco.” A assimilacdo de membros oriundos de outras comunidades
indigenas é usado também como mecanismo de incremento populacional nas
comunidades Terena.!® O casamento interétnico na comunidade Terena, observado em
varios momentos da historia deste povo, constitui-se num mecanismo que facilitaria a
insercdo do individuo Terena no “mundo do branco” (Cf. Oliveira, 1976, p.67),%
regras de como se comportar, como falar, como se vestir, seriam mais facilmente
compreendidas,®> no sentido de dominar as interpretacdes das normas morais e sociais
da sociedade envolvente via conjuge ndo indio, facilitando o convivio intercultural.®

Nestes casamentos, ndo ocorrem mudangas significativas nos modelos de

casamento, pois as mulheres ou homens ndo terena, bem como sua prole, sdo facilmente

assimilados ao sistema de casamentos da comunidade. Entretanto, se uma mulher

& Segundo Azevedo (2003, p.106), “os trabalhos antropoldgicos sobre casamento enfocam as trocas
matrimoniais, definidas enquanto sistemas operados por categorias sociais definidas no interior de cada
sociedade. As escolhas matrimoniais dos cdnjuges sdo feitas a partir de um sistema de parentesco, onde
a prépria terminologia j& determina os circulos de parentes consanguineos e afins”.

8 Roberto Cardoso de Oliveira (1958) relata que os Guana integram prisioneiros de guerra e de seus
descendentes no grupo, e no seu aproveitamento como mdo de obra servil. Os Kauti ndo eram habeis na
agricultura, serviam em tarefas auxiliares ou domésticas.

81 A esse respeito Ladeira (2001, p.66) afirma: “(...) a tendéncia apontada (na pesquisa), de que é através
do casamento das mulheres Terena com os de fora que as aliancas com a sociedade nacional se efetiva,
permitindo a possibilidade real de expansdo geogréafica através das relages estabelecidas entre os
cunhados (o marido da irmd e o irmdo do marido). Os homens Terena - e os dados da genealogia
referendam — dificilmente se casam com purutuya e quando vao morar na cidade, perto de seus cunhados,
levam suas mulheres terena consigo”.

82 «Estes indios de boa indole podem-se dizer perfeitamente civilizados, e apenas alguns velhos restdo no
aldeamento, porque os demais estdo confundidos com a populacdo da cidade. (...) Tem typos muito
bonitos; as raparigas vestem-se bem, e ndo gastédo absolutamente fazenda ordinaria; os seus vestidos sdo
feitos por ellas mesmas, ao passo que cuidao também das roupas dos seus maridos e filhos. Os velhos
usdo ainda de suas — julatas- Os seus costumes sdo um mixto dos usos barbaros com os da civilizagcdo.”
gMoutinho, 1869, p.44-45)

% Sobre a introducdo de elementos ndo pertencentes ao parentesco no papel de cénjuge “Observe-se o
enunciado incorporativo: o casamento faz a apropriagdo de novos ancestrais; inclui os poderes de outras
linhagens na linhagem do individuo.” (Sahlins, 2004, p. 484). E ainda: “O casamento pode ser um ajuste
da maior importancia politica, e o padrdo de casamento de uma tribo pode chegar até as linhas
principais de alianca politica, em alguns casos complementar e mesmo substituir relagdes extensivas de
grupo de descendéncia”. (Ibid., p.88)
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Terena casa-se com um homem ndo indio,®* ndo pode trazé-lo para morar na aldeia, ao
passo que o homem que se casa com uma mulher ndo india pode trazé-la. Isso ocorre

porque trata-se de um sistema patrilinear, %

onde os filhos seguem a linha de
descendéncia paterna.®®

Considerando a necessidade que o Terena tem de compreender melhor a maneira
de agir dos ndo indios, bem como o fato de que os Terena permitem a introdugéo, sob
controle, de elementos ndo indigenas na comunidade, sem que estes alterem seus
padrdes de nupcialidade, vé-se que eles puderam se utilizar deste contato mais cotidiano
com o cdnjuge ndo indigena para criar estratégias de sobrevivéncia num ambiente
intercultural, mesmo estando sob dominio do n&o indio.

Entretanto, a preferéncia por conjuges indigenas continua sendo valorizada
dentro da comunidade. Existe um questionamento da parte dos jovens em relacdo ao
casamento interétnico, devido a dificuldade de adaptacdo na aldeia por parte dos nédo
indios, como é o caso de Aécio, cuja mée € Terena e pai ndo indio, e que, casado com
uma nao india, se separou: “Eu vejo que 0s que casam com os da familia mesmo é os
9387

que d@o mais certo. Ja conhece tudo, todo mundo, o jeito da comida, né.

Segundo Sahlins,

as normas de nupcialidade intratribal distanciam-se bastante do padrdo de
uma relagdo intima e privada, e tornam muito mais complexa a resposta a

8 A relagdo do Terena com seu cunhado purutuyé é em geral muito tranquila, por vezes até jocosa, pois
como dizem os indios, ndo sem orgulho, "o purutuyé sabe que a mulher Terena € melhor dona-de-casa e
educa melhor o filho". (Azanha, 2006, p.103)

8 Segundo Azanha (2006, p.74), os Terena possuem em sua estrutura de parentesco “a terminologia de
parentesco do tipo havaiano (os ‘primos’, tanto paralelos quanto cruzados, sdo assimilados aos ‘irméos’),
a estrutura social fortemente patrilinear”.

8 para ser Terena nao basta que um progenitor (pai ou mae) seja Terena, como afirma Azanha (2001,
p.2): “mesmo que uma pessoa filho de Terena resida hd anos em um ambiente extra-aldeia (nas fazendas
da regido ou nas cidades) ele deve ser solidario com seu povo se quiser ser reconhecido como Terena;
dai se deduz que o haver nascido em uma aldeia Terena ndo é condicdo necessdria para 0
reconhecimento da identidade étnica terena”.

8 Aécio Paulo, 24 anos, morador da Aldeinha, em entrevista realizada em maio de 2008, em Anastécio.
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pergunta “Com quem que eu casei afinal, com vocé ou com sua familia?”
Nas sociedades tribais o problema de quem realmente casou com quem é
geralmente ainda mais amplo, na medida em que as vidas de linhagens
inteiras estdo solenemente unidas pelas trocas de suas filhas. (2004, p.88)

Na comunidade Terena, hoje, como poderiamos supor, leva-se em consideragdo
0s sentimentos amorosos para a efetivacdo dos casamentos; mas hd uma pressdo
familiar para a formacéo de casais dentro de suas proprias comunidades, e, quando isso
ndo for possivel, estimulam que pelo menos sejam de outras aldeias Terena. Airson,
enquanto estava em Aquidauana realizando o servico obrigatério militar, em 2004,
discorre sobre a preocupacao de sua familia com o casamento, para que a familia ndo
sofra as consequéncias de um insucesso: ““Sempre que vou pra aldeia minha mée chora
e me diz pra tomar cuidado, ndo casar com purutuye, porque ndo acostuma na aldeia,
n&o vai dar certo. E s6 ver o exemplo de outros parentes”.®

O sistema de parentesco tradicional Terena esta relacionado a sua mitologia, na
medida em que os casamentos aconteciam dentro das metades. Em uma das versdes
conhecidas a irma do heroi, Livetchetchevana, corta-o0 ao meio como puni¢do ao roubo
de parte de sua plantacdo, surgindo de cada metade um corpo, dando origem as duas
metades na organizacdo social Terena: Sukrikiond (da parte de cima) e Xumono (da
parte de baixo). (Cf. Oliveira, 1976d)

As festas constituem momentos especiais de “ajuntamento”, como dizem, onde
0s jovens podem se conhecer e construir amizades que se transformardo em casamentos.

Neste sentido, as festas de 15 anos sdo importantes, pois sd&0 momentos para

apresentacdo das filhas que se pretendem futuras esposas. As redes de reciprocidade e

8 Airson Joaquim, 23 anos, em entrevista realizada em abril de 2008, em Jardim.
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conjugalidade ocorrem dentro da parentela.®® As capacidades de socialidade, que sdo as
virtudes (generosidade, cooperativismo), e as capacidades de auto-controle e autonomia
da pessoa, que sdo identificadas ao comportamento propriamente social, avaliado como
bom, civilizado, belo, limpo, contido, a harmonia entre vizinhos, manifestam-se na
disposicdo em oferecer periodicamente festas de 15 anos, casamentos e até festas de 50
anos (que tém se tornado mais comuns nos ultimos tempos). Nestas festas, concentram-
se entre 200 a 300 convidados, muitos vindos de outras aldeias e cidades, cujos
churrascos (com matanca de 1 a 2 novilhos) sdo sempre patrocinados por politicos
locais. Ha varios niveis de reciprocidade que vao desde a troca de convites, gentilezas,
circulagdo de presentes e alimentos entre os moradores da aldeia. A pratica da
alimentacdo conjunta é uma importante forma de estreitar os lagcos de parentesco, e
assim, de reciprocidade, e isso ocorre sempre na casa das avos, onde as panelas no
fogdo a lenha sdo sempre grandes, a esperar filhos, genros, noras e netos, sempre
contando com que cada um traga a sua contribui¢cdo em produtos alimenticios.

A constituicdo de aliangas entre as familias esta diretamente relacionada a
formacdo da lideranca e, considerando que a lideranca tem papel fundamental no
processo de reconquista de territorio, afirmacdo de direitos e conquista de participacao
politica, a formacéo de novas aliangas atraves do casamento sdo de grande importancia
para a comunidade Terena. Afirmando sua lideranca dentro da comunidade, conquistam

também acesso a formas diferenciadas de educacdo e know-how na comunicagdo

89 . x L , .
Um aspecto do parentesco é a percepcgéo das mudancas historicas, através da convivéncia com outros
povos que estdo naquele momento em convivio direto, como afirma P. Gow (1989): “o parentesco é o
idioma por meio do qual os indigenas apreendem as mudancas histdricas”. Outro é o incremento de mao
de obra para o trabalho coletivo, como aponta Azanha (2006, p.102): “Um dos aspectos mais marcados
da parentela agnética, enquanto unidade, da-se nas rocas onde, além da contiguidade dos lotes dos
irmaos, ha cooperagdo econdmica entre eles na forma de troca de servigos. E outro aspecto emerge no
apoio politico matuo para a consolidacao do seu prestigio no contexto da aldeia - para fora, portanto.”
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intercultural, o que, sem davida, é de importancia cabal para a comunidade na luta pelos
seus direitos. A composicdo da lideranga da aldeia é composta por varios membros,
sendo eles representados pelo chefe de posto da FUNAI (que geralmente é um indio
Terena), um cacique, o presidente da Associacdo de Moradores da Aldeia, Presidentes
da Associagéo de Pais e Mestres das Escolas e conselheiros (ancidos da comunidade).
Temos na mitologia Terena dois mitos que fundam a sociedade: o mito que da
origem aos Terena (tirando-os da terra) e o dos irmdos gémeos,” que da origem ao
sistema de parentesco. Os dois interagem, no sentido de prover uma explicagdo mitica
para a lideranca. Esta estratificacdo, segundo Carvalho (1979), foi desenvolvida no
momento do convivio dos Terena com os Kadweu, por 200 anos no Chaco, que segundo
0 autor era altamente hierarquizada. Esta mitologia inclusive pode datar deste momento
historico. No entanto, na atualidade, ela serve como referéncia também para a afirmagéo
da lideranca, e do sistema de parentesco. A afirmacdo da lideranca se da pela origem
diferenciada do povo Chané, e da lideranca. Porque o povo sai da terra e a lideranca
descende dos irmaos gémeos, de onde surgem as metades. Assim, ao afirmar a lideranca,
ambos os mitos funcionam como uma méquina de guerra® contra o Estado (com seus
modelos de escolarizacdo secularizada, religido cristd, chefias de posto nas aldeias

ocupadas por ndo indios), que tinha como objetivo o estriamento do espaco (fisico e

% Yuriuvakay ou Oreka Yuvakay foi dividido ao meio, em corte horizontal, pela irm4, ao ser flagrado
roubando-lhe a colheita. De cada metade cortada surgiu um outro irmdo, dando origem as duas metades
em que estdo divididas a comunidade Terena. Mais adiante descreveremos mais profundamente a atuacéo
e as diferencas destas duas metades do povo Terena, tanto na comunidade quanto nos rituais.

%1 «A maquina de guerra é a invencdo dos ndmades (por ser exterior ao aparelho de Estado e distinta da
instituicdo). A esse titulo, a maquina de guerra ndmade tem trés aspectos: um aspecto espacial-
geografico, um aspecto aritmético ou algébrico, um aspecto afectivo.” (Deleuze e Guattari, 1997, p.37)
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simbdlico), entdo ocupado pelos indigenas para, posteriormente, reterritorializa-lo em
funcéo dos interesses politicos e econdmicos da sociedade envolvente. %

Ao estriamento espacial e simbdlico (ocupacdo dos cargos de lideranga politica e
religiosa por ndo indios) com desterritorializagé093 do espago (geogréafico e simbolico)
indigena, segue a ocupagdo e reterritorializacdo % desse espaco pelos colonos ndo
indigenas que chegaram em varias ondas de ocupacao na regido apos a Guerra contra 0
Paraguai, em fins do século XIX. Todavia, a utilizagdo da mitologia como méaquina de
guerra contra a dominagédo estatal permitiu aos Terena a valorizagdo e capacitacdo de
sua lideranga, desterritorializando esse mesmo espago para tornar confusas as agoes do
adversario (sociedade envolvente), conseguindo desta forma tomar posi¢cdo em cargos
de chefia em instituices estatais e também religiosas, onde a predominancia era de ndo
indios. Isso ndo ocorreu somente com a comunidade indigena Terena. O fenbmeno de
ascencdo de liderangas indigenas ocorre em todas as regiGes onde existem comunidades
tribais. A comunidade terena utilizou a sua prépria cosmogonia como maquina de
guerra para justificacdo interna da lideranca e garantia de condicdes diferenciadas de
instrucéo e condicdes sociais para este estrato.

A reafirmacédo da lideranca é ritualmente lembrada em cada comemoracdo na

aldeia, através da danca do bate-pau. O deslocamento da comunidade Terena para o

% Um exemplo desse estriamento e reterritorializacéo é o processo de aldeamento Terena, ocorrido entre
1905 e 1928, onde a populacdo Terena foi praticamente confinada em pequenos trechos de terras
descontinuas, com reduzida fertilidade e longe dos rios dantes ocupados pela comunidade, fonte de vida
para as aldeias, sendo o lugar de pesca, lavagem de roupas, lazer e acesso a agua para a comunidade e
animais.

% para Paul Virilio, a desterritorializacdo seria a capacidade potencial de destruicdo dos artefatos
dromolégicos (entendendo dromologia como a velocidade ja existente no &mago de cada cultura) em
relacdo a demarcacdo de espacos geograficos. (Virilio, 1996, p.68)

% Os conceitos de territorializacdo e desterritorializacdo, sdo importantes para a nossa analise, entendendo
0 primeiro conceito como referindo-se & demarcacdo de um espago em que fica clara a hegemonia do
demarcante pela mediatizagéo do territorio geografico, e o segundo conceito importando na utilizagdo do
espaco apenas como suporte de deslocamento.
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Brasil, como fato histérico, contribuiu para a construgéo do mito da danga do bate-pau,
em comemoracio a esta passagem. Esta danga ¢é realizada em todas as datas
comemorativas da aldeia, como dia do Indio, Festa de Santos, e demais festividades
ligadas as igrejas evangélicas, como no caso das Conferéncias Missiondrias da Uniedas,
que ocorrem em janeiro e abril. O mito da danca do bate-pau (Hiokixoti-kipahé)
apresenta a correlagio entre mito e ritual, na medida em que: “o mito, (.) € a
contrapartida do ritual: mito implica ritual, ritual implica mito, ambos sdo um s6 e a
mesma coisa (...) o mito encarado como uma afirmagdo em palavras diz a mesma coisa
que o ritual encarado como uma afirmagdo em agdo. Indagar sobre o contetido da
crenca que ndo estd contida no contelido ritual é um contra-senso”. (Leach, 1995, p;
76) O rito torna agio o que no mito é discursivo: “e rifual serve para expressar o status
do individuo enquanto pessoa social no sistema estrutural em que ele se encontra
temporariamente, (Ibid., p.74) e “a acdo ritual e crenga devem ser entendidas como
formas de afirmagdo simbdlica sobre a ordem social. (...) o ritual torna explicita a
estrutura social”. (Ibid., p.77-78)

O surgimento da danca remete-se & guerra do Paraguai, conforme relato
recolhido de Laurindo da Silva, um “Za’a”, por Ferreira:

A histéria dos mais antigos se originou durante a guerra do Paraguai. Depois
da guerra do Paraguai comegaram a dancar essa danga, depois conseguimos
esse pequeno pedago de terra. Depois do final das brigas dos povos mais
antigos que surgiu 2 danga. Até os dias atvais a gente nfo, nunca vai
esquecer. (...} Naquele tempo os povos era comandados por kail Sini. Foi ele
que comandava as pessoas dentro da mata. Ele foi longe, conseguia ver as
coisas gue o restante dos companheiros nfo conseguia enxergar, Esse Kali
Sini era Pajé. Ele era grande Pajé (hanaiti koixomuneti). Observa os
inimigos de longe e via os inimigos depois se retiravam, ficava mudando de
lugar, para hugar onde eles conseguiam acabar com os inimigos. Por isso que
existiv e ganhou os povos esses pedagos de terra aqui {...) Por isso que o
povo ficou revoltado tentando recuperar as terras que os povos ganharam
naqueles tempos. Onde nossa drea estd ficando pequena, cada vez menor.
Nés estamos brigando um pelo outro para que pudesse plantar, por isso que

93 pai, homem de idade ou o mais vetho na familia
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surgiu a danga do bate-pau. Na danga do bate-pau o vermelho tem o
exemplo de sangue. A cor verde existe no meio por causa dos purutuye. Pols
eles estavam ganhando comemorando sua vitoria. Foi por isso que tem essa
cor verde ¢ amarelo... a cor preta simboliza as pinturas dos povos antigos
quando merre alguns parentes esse seria o significado da cor preta no meio
do vestimento. (2007, p.193)

Existe também a crenga de que 14 no céu hd uma grande Ema que fica a vigiar

os Terena:

Quando eu ndo era evangélico, eu acreditava como 0§ meus
patricios, que ld no céu havia uma grande Ema nos observando,
e que em noite de lua era possivel vé-la nos observando. E que
um dia ela ia cair sobre nos. Por isso fazem a danga da ema,
para ela ficar contente e ndo gquerer cair em cima de nos e nos
matar, acabar com o mundo.”

A existéncia da Ema que fica no céu, é afirmada também por Dona Felicina:
Quando o céu ta claro, dd pra ver sim. Vocé fica olhando pro
céu e junta os pontinhos das estrelas, ai vocé vé, direitinho,
wma ema mesmo. Meu pai falava que ela vigiava a gem‘e.w

O lider (naati) aparece no mito da origem da danga do bate-pau como protetor da

comunidade, pois é ele que observa © inimigo ao longe, & percebe o momento certo de
atacar. Em um dos momentos da danga, o lider naati, personagem do mito Kali Sini,
sobe nos paus trangados e seguros pelos dangarinos para observar o inimigo. Esta
imagem pode ser relacionada ao lider na atualidade, que precisa observar e conhecer 0
inimigo (hoje o ndo indio), frequentando a sua escola (até os cursos de pés-graduagio),
frequentando suas cémaras decisorias (como vereadores e deputados), observando o
melhor momento de atacar e propiciar & comunidade condiges melhores de vida. A
autoridade do naati se baseia nas fracas lancas de madeira, representando o apoio de

cada familia, que juntas e bem trangadas (com coesdo em suas decisdes) podem

assegurar a representatividade da lideranga.

% Joso Carlos Miguel, 52 anos, nascido na aldeia Lagoinha, em entrevista realizada em junho de 2008,
em Jardim.

%7 Felicina da Silva Paulo, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anasticio.
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A danga do bate-pau, em terena, € chamada de Hiokixoti-Kipahé, que pode ser
traduzida como Danga da Ema.”® O rito da Danga da Ema, traduz o mito da organizagfio
social Terena, na medida em que é composta por uma série de “pegas” ou passos
executados ao som de um tambor e de uma flauta, em que os homens sfo divididos em
duas colunas, todos vestindo saias feitas de palha de bacuri, uma delas representando os
Sukrekeono (origindrios da metade de cima do herdi mitoldgico Yuriuvakay) pintados e
enfeitados com adomos verde/azul (hononoiti = um mesmo nome para as duas cores), e
a outra coluna representando os Xumono (origindrios da metade de baixo do heroi
mitologico Yuriuvakay), pintados e com adornos vermelho (Harara-fiti). Kalervo Oberg
relata que:

Durante as cerimdnias em que as metades dangavam, opostas uma & outra,
os membros se distinguiam pela pintura corporal; os shumono pintavam o
corpo em linham horizontais em branco e preto, enquanto os sukirikiono
pintavam metade do corpo em branco e a oufra metade em preto. (1948,
p25)

Hoje houve a substituig8o das penas de ema, usadas na confecgio das saias

usadas na danga por palha:
Antigamente, usavam mesmo pena de ema pra fazer as roupas
da danga, né. Até o cocar, os enfeites dos bracos e pernas, era
tudo de ema. Mas hoje, ndo tem mais muita ema, né, entlo
fazem de palha mesmo.”
Em cada apresentagfo, o niimero de componentes pode variar. Os homens sdo
dispostos em cada coluna por ordem de tamanho, carregando paus que lhe sdo
proporcionais & altura. Os pequenos atraem mais a atengfo dos assistentes, que reagem

com risos ¢ alegria aos erros cometidos por eles em fungdo de sua inabilidade ¢ falta de

forca para segurar os paus. As colunas sio conduzidas por caciques que assumem 0

% Em sua pesquisa, Fernanda Carvatho (1996) traduz a expressdo como “aquele que veste saia de pena de
ema’”.
% Peticina da Silva Paulo, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastacio.
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primeiro hugar na fila; estes, muitas vezes, sfo os curadores/rezadores das comunidades.
Cada comunidade Terena possui seu proprio grupe de danga, que se apresenta em todas
as ocasides festivas da comunidade, bem como durante a visita de autoridades as aldeias.
A disposicio do curador/benzedor, koixumuneti, na lideranga de cada coluna, representa
sua autoridade no conhecimento do mundo do vivos e dos mortos, e sua capacidade de
liderar o povo na conducdo das relagGes entre os dois mundos. Conforme a necessidade,
o koixomuneti coloca ou tira doencas; para demonstrar autoridade, coloca doengas; para
demonstrar sua capacidade de interlocugio com o mundo sobrenatural, cura as doengas.
Existe ainda a danga realizada pelas mulheres, denominada de “Potu-potu”. Esta danca
acontece em algumas ocasides especiais na aldeia e em apresentacdes externas. Por
algum’ tempo ela nfio foi dangada, por ser considerada imprépria, sensual, mas
atualmente ela vem sendo executada com certa frequéncia. A sensualidade da danga se
d4 pelos movimentos dos quadris que as mulheres fazem. Divididas em duas filas, uma
ao lado da outra, também como a danga do bate-pau composta por mulheres mais velhas
na frente e mais novas no fim, encaixadas por ordem de tamanho e idade, as mulheres
batem 0 pé e balangam o quadril, para um lado e para o outro. Acredita-se que esta
danga era realizada na ocasifio dos - ndo conhecidos hoje - rituais de iniciagdo de
puberdade feminina, onde elas dangavam e durante este momento eram escolhidas por
seus pretendentes a esposos. Durante a danga do Potu-Potu, as mulheres também s#o
ordenadas por tamanho em duas filas representando as duas metades em que estd
dividida a comunidade. A atuagfo das meninas menores, no fim da fila, também ¢
motivo de risos e alegria por parte dos seus parentes, principalmente quando ocorre

algum pequeno erro por parte destas iniciantes.
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No mito de origem Terena, a parte de cima de Yuriuvakay deu origem aos
sukrikioné (“gente mansa”) e a parte de baixo, aos xumond (“genie brava”). Os
membros desta camada devem demonstrar superioridade quando aviltados, e isto era
demonstrado ritualmente no rito do Moot6d, que nHo se observa mais hoje na
comunidade, e que € relatado por Kalervo Oberg:

Nz vida cotidiana nada distinguia os membros de uma metade dos da outra.
As suas casas nfio eram separadas, nem eles se distinguiam por diferengas
nos habitos ou vestimentas. Durante as cerimbnias, no entanto, ©
comportamento dos dois grupos um frente ao outro, mudava radicalmente.
Os “shumono™ ou “gente brava™ comegavam a pregar pegas aos sukirikiono
{ou “gente mansa™) que se comporavam com dignidade, aturando todas as
brincadeiras e insultos que os “shumono™ faziam com os “surikiono™ a luz
do dia e na presenga de outros, um homem sumono poderia fazer um jogo
grosseiro de carter sexual com um mulher da metade oposta. Um shumono
podia pintar o rosto de um individuo sukirikioné adormecido, dando-lhe
depois um espelho para que ele se olhasse; um grupo de swmono podia
agarrar um membro do outro lado, arrastando-o e empurrando-o até o centro
da aldeia; durante as festas, um shumono podia virar um prato de comida na
cabega de um sukirikiono; algumas vezes um shumono virava o contefido do
estdmago de uma vaca abatida numa bexiga e ficava espremendo a bexiga
sobre as cabecas dos sukiriono. Permissfio desta natureza era limitada
estritamente 20s perfodos cerimoniais. Normalmente um sukirikiono nfo
ficava zangado; ele tentava envergonhar os zombadores apenas com
pithérias e com observagbes sarcisticas, esforgando-se por se mostrar
superior. (1948, p.26)

A representagio da lideranga no Gltimo ato da danga do bate-pau mostra a
fragilidade de sua ascengfio, pois depende da ajuda de outros para subir no trangado de
paus, ¢ lembra sua atuagiio junto a um estado opressor, que deve servir como
mecanismo de acesso da comunidade a conhecimentos e estratégias de enfrentamento
diante deste mesmo estado. Este estado atua com um poder simboélico, onde “as
fracedes dominantes, cujo poder assenta no capital econdmico, tém em vista impor a
legitimidade de sua domina¢do”™, e para desvendéd-lo seria “(..) mecessdrio saber
descobri-lo onde ele se deixa ver menos, onde ele é mais completamente ignorado,

portanto reconhecido: o poder simbélico €, com efeito, esse poder invisivel o qual 56
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pode ser exercido com a cumplicidade daqueles que ndo querem saber se lhes estdo
sujeitos ou mesmo que o exercenr”. (Bourdieu, 1976, p.127)

Entretanto, as liderangas Terena buscaram um mecanismo de burlar o poder
estabelecido pelo estado, representado principalmente pelos chefes de posto a partir do
aldeamento promovido pelo SPI, no século XX, fazendo um jogo duplo, conforme

Azanha:

as chefias e liderangas indigenas podiam por vezes endossar & repressio dos
encarregados dos postos - 0 que thes colocava em situagfo politica muito
delicada; mas, na maioria delas, faziam o jogo necessério para, na aparéncia,
endossar as demandas da autoridade local dos purutuyé sem, contudo, tomar
qualquer medida efetiva para coibir as expedi¢bes dos indios as 4reas
vizirthas. {2006, p.84)

Na verdade, buscando uma forma de conhecer o outro para “domestica-lo™:

aliar-se a eles, conhecer seu modo de “fazer as coisas™, copiar-lhes aquilo
que poderia ser adaptado com vantagens a sua cultura (pantas de
organizacio social, artefatos, estratégias de guerra etc.) para, de acordo
ainda com a (nem tanto) extravagante teoria de Schmidt, expandir suas dreas
de dominio e a “sua cultura” {Ibid,, p.106)

Matos afirma que:

tideres do movimento indigena assumem a mediagiio das relagdes
interétnicas enfre as populagdes indigenas e a sociedade e Estado nacionais,
antes efetuada, principalmente, por indigenistas do Grgdo governamental
(SPIL, FUNAI) e indigenistas de organizacBes ndo-governamentais de apoio
aos direitos indigenas. Essa mediagfo também implica no estabelecimento
de refagBes interétnicas entre os vérios grupos indigenas e de relagdes inter~
grupais entre indigenas da mesma etnia. (2006, p.213)

Os lideres indigenas capazes de desempenhar a funcio de interlecutor sfo
aqueles que transitam nos dois campos politicos: indigena e ndo indigena. Tais lideres
construiram sua capacidade de didlogo com a sociedade nacional, ndo intencionalmente,
mas por meio de atividades ligadas ao mercado regional, de atividades educacionais
(como, por exemplo, frequentando escolas nas cidades) efou de atividades

profissionalizantes:
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(...) experiéncias desse tipo lhes proporcionam a compreenséio da sociedade
e do Fstado nacionais e os habilitam ao exercicio da lideranga do
movimento indigena. Por serem atores politicos no contexto das relagBes
interétnicas, ter desenvoltura no universo nfo-indigena tornou-se uma
qualidade essencial, tanto para o desempenho do lider no papel de mediador
entre culturas diferentes, como também para manter a legitimidade politica
do lider no movimento indigena. (Matos, 2006, p.212)

Segundo Matos (idem), a vivéncia no ambiente “fora” da aldeia habilita o
indigena para ser um lider que estabelega o didlogo entre as duas culturas em que
transita: o mundo indigena e o néo indigena.mo

O conhecimento do mundo ndo indigena tornou-se importante nfo s6 para as
liderangas, mas também para os demais indigenas, pois assim podem se posicionar
methor nas relagBes interétnicas.

Dissecando o mito do Tuiuit e o Sapo, observamos uma forma de explicagio
mitica das relacdes historicas dos Terena com o ndo fndio. Conforme Joseph
Campbell,’® o mito pode ser entendido como uma expressdo da coletividade sobre
fendmenos naturais ou psiquicos a que os seres humanos estdo sujeitos.

No mito do Tuiuiti & o Sapo, descrito por Onilda Nincao (2008), o sapo -
representando o povo Terena -~ utiliza estratégias de sobrevivéncia dentro de um quadro
aparentemente irreversivel, quando jéd estava na garganta do Tuiuid, praticamente
engolido. Contudo, em meio & situagdo mais adversa possivel, eles encontram calma

suficiente para criar uma estratégia de sobrevivéncia. A calma, a tranquilidade em meio

a situactes dificeis de serem enfrentadas, sempre foi muito valorizada dentro da

100 n1atos comenta em sua tese: “embora cada lider [indigena] possua caracteristicas que lhes so
especificas pela sua etnia, pelo contexto interétnico de seu grupo e/ou pela sua historia pessoal, hd
experiéncias e tragos que lhes sdo comuns pelo cardter préprio do fendmeno lideranga’, definido no
contexto histérico do movimento indigena dentro do Estado brasileiro. Come, por exemplo, experiéncias
de transitar no universo da sociedade nacional, antes de assumir o papel de lideranga do movimento
indigena. Geralmente, essas experiéncias sdo adquividas durante o periodo da vida dos indigenas em que
eles se envolvem com as cidades, seja por motivos de educagio, saiide, trabalho remunerado ou trocas
comerciais”. (Matos, 2006, p.212)

1% Campbell, I, Mito e transformagdo. S50 Paulo: Agora Editora, 2008,
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cosmovisdo terena. (Cf. Oberg, 1948) Em festas tradicionais, a metade sukrikioné era
sujeita a brincadeiras constrangedoras'> a fim de desafiar sua capacidade de controle
emocional. O sapo cria, entdo, sua estratégia, que € estufar-se, dificultando assim o
processo de engolir do Tuiuid, que com o pescogo bastante comprido, se v€ engasgado e
obrigado a vomitar o sapo. Este mito demonstra que, para sobreviver na relagio
interétnica com um povo com velocidade - dromologia superior - precisamos analisar
bem o inimigo, conhecer suas caracteristicas (pescogo grande do Tuiuif)) e também
analisar o nosse proprio potencial (capacidade de estufar do sapo). Em seguida, agir no
momento certo para obter o resultado esperado (estufar na garganta do Tuiuid). A
lideranca precisa, portanto, ter a capacidade de analisar o inimigo, conhecer seu
potencial e agir no momento certo.

Segundo Matos (2006, p.222), “o reconhecimento de jovens lideres deu-se por
meio de um novo referencial de autoridade politica indigena, constituide a partiv do
campo das relagdes interétnicas e da valorizagdo de noves atributos de lidéranga, além
daqueles reconhecidos culturalmente nas comunidades indigenas”.

A autoridade do lider indigena estd assentada na possibilidade de articulagdo
entre os universos indigena e ndo indigena. Neste sentido, para Matos:

Para exercer mediagio, o Hder deve estar preparado para as tradugbes
politicas (traducbes das vontades e dos interesses dos agentes sociais) no
campo da politica indigena e no campo da politica indigenista. Por meio de
suas habilidades como tradutor politico, ele constrdi a legitimidade da sua
lideranga com interpretagGes culturais referenciadas, tanio no uaiverso de
significados indigenas, como também no universo de significados da
sociedade ndo-indigena. (Ibid., p.215)

102 { 1ma dessas brincadeiras era transformat o intestino do animal morto para o churrasco da festa em uma
espécie de bexiga, cujo contetido era esguixado sobre a cabega dos homens sukrikiond. Em 2008, durante
usma festa de casamento endre uma india da Aldeia Lagoinha e um nfo indio, foi realizada estd brincadeira
com © noivo, demonstrando a permanéncia deste costume, entre os Terena, com algumas modificages,
como afirma Mario Perniola, um rito, sem mito, onde os costumes recebem resignificagdes, (Cf. Perniola,
2000)
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O documento do MEC sobre a Formacéo de Professores Indigenas, aponta que
os indigenas “hesifam, muitas vezes, enire d lealdade as regras burocrdticas e
homogeneizadas que regem sua insercdo profissional como funciondrios e a lealdade
as regras e codigos éticos, socldis, culturais e educacionais de sua comunidade...”
(BRASIL/RPFPI 2002, p.21) i

Dentro da comunidade Terena, hoje, ha cargos néo remunerados mas igualmente
disputados pela influéncia politica que o ocupante detém na comunidade, como € o caso
do Presidente da Associagio de Pais e Alunos, cacique e Presidente da Associag8o de
Moradores. Em épocas de pleito eleitoral nos niveis municipal, estadual e federal, a
atuacéo dos titulares destes cargos ¢ decisiva para a vitéria ou ndo de candidatos aqueles
mandatos; pois estdo ligados a estes cargos diversos favores que a comunidade precisa,
como empréstimo de quadras para jogos, empréstimo de escolas para eventos religiosos
ou sociais. Tais favores e relag@es politicas dos lideres da comunidade constroem lagos
de solidariedade explorados pelos politicos em épocas eleitorais, tanto que os titulares
destes cargos, muitas vezes, recebem beneficios que serdo divididos com a comunidade,
por parte destes politicos, o que, em contrapartida, methora as condigdes de vida da
comunidade.

Os ocupantes dos principals cargos pertencem tradicionalmente ao estrato de
lideranca (naati) que é identificado nas aldeias Terena através do pertencimento a
determinadas familias.

Kalervo Oberg (1948) dispde os estratos sociais terena:

Além da divisio dual [sukrikioné e xumond], tinham os Terena um
separagio em 4 classes soclais: (1} chefes (unat)); (2) guerreiros
{shuna’asheti); (3) pessoas comuns (wharere-shave} e (4) escravos (kauti). A
classe dos chefes compreendia os chefes de metade e seus parentes. (1948,
p.16)
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Esta versio também € apresentada por Altenfelder Silva (1949, p.286).
Entretanto, Cardoso de Oliveira (1976b) faz wma critica a este entendimento ¢ aponta
para um organizagdo social “triplice © assimétrica”, composta pelos estratos “naati”,

“wharere-chané” e “cauti’, sendo que 05 chuna-axeti seriam um segmento do “naati” €

ndo uma estrato social.

Para Ferreira, o estrato “leauti” desapareceu com & desarticulacio do sistema
indigena criado na simbiose enire comunidades indigenas que habitavam 0

Chaco/Pantanal:

(...) 08 “cauti” eram uma categoria do sistema do Chaco Pantanal, e ndo de
um grupo especifico. “aative” era a designacio que 08 Mbaya-Guaricurd
atribuiam aos “Terena”, & sua posigdo social ¢ simbélica dentro do sistema
do Chaco Pantanal, Outros povos também eram periodicamente vitimas de
ataques Mbaya que visavam adquirir “cativos”, seja para realizarem
trabalhos para eles, seja para serem negociados nas povoagdes espanhola ©
portuguesas. Quando o sistema indigena é desarticuldado e € estabelecido
um major confrole sobre a sua forga de trabaiho, inevitavelmenie essa
estrutura € modificada, mas iss0 se da somente nas GlHimas duas décadas do
séeulo XIX. Durante cerca de 80 anos, existiu wm padrdo de inter-
dependéncia entre 05 indios e as forgas colonais em que O Estado tolerava a
autonomia relativa dos indios € coexistia com a alteridade gtnico-cultural, A
figura dos “cativos” desaparecem progressivamente - enquanto categoria
social de trabaihadores agregados — com 0 desapareciemnto do poder de
guerra dos indios, (Ferreira, 2007, p.231)

Entretanto, vemos na fala de Emilio Paulo 103 .omo as referéncias ao
pertencimento a um estrato social, no caso Kauti, permanecem presentes na comunidade

Terena na atuatidade:

Eu sou Kinikinay, né. Mas no meu documento, 1d Terena.
Porque agora que Kinikinau ta aparecendo. (uero visitar a
aldeia do meu pove ld em Bodoquena. Dizem que eles ainda
falam kinikinay. £ diferente do Terena. Mas durante muilo
tempo vivemos com 0 Terena, entdo a lingua ficou parecida. Eu
wiio sei mais falar. Mas quero conhecer 1d a aldeia 14, Ld que é
me povo. Casei com Terena, minha mulher € Tevena. Mas meu

povo trabalhou pros Terena.

183 mmilio Panlo Filho, 55 anos, em entrevista realizada em junho de 1998, em Aquidavana.
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Entrevistado por Cardoso de Oliveira (1958), Emilio Paulo colocou a
necessidade de os indigenas se casarem com “brancos” para conquistar espago na
sociedade ndo indigena. Esta reflexfio talvez se deva ao fato de ser tratado na
comunidade Terena, indiretamente, sempre com reféréncia 4 sua origem nfo terena
(kauti), sofrendo acesso restrito aos lugares politicos de destaque dentro da cqmunidade‘
O tipo de casamento realizado entre Emilio Paulo e sua esposa Felicina Delgado da
Silva ndo era tradicionalmente comum, pois, segundo Kalervo Oberg, as regras de
casamento dentro da comunidade Terena eram de acordo com o estrato a que pertencia
o individuo:

Os unatl representavarn a classe mais alta em estatus e esperava-se que
casassem dentro de seu grupo. Como uma pessoa somente se podia casar
dentro de sua metade, isto frequentemente representava exogamia de aldeia
para os membros deste grupo (unati). (Oberg, 1948, p.26)

Assim, os kauti (membros de outras etnias, onde estavam inseridos também os
Purutuye), estavam fora desse sistema, pois n#o pertenciam as metades, eram um grupo
que ficava fora dos estratos sociais, €, portanto, deveriam casar-se entre si.

Ferreira aponta para a inoperincia das metades na seletividade conjugal:

Com relagio 4 divisfio da sociedade Terena em duas “metades™ (sukrikiono
e xumond), as evidéncias empiricas nunca foram suficientemente fortes para
comprovar sua operatividade na regulagio do matrimdnio e organizagiio
social. {2007, p.231)

Contudo, podemos observar no sistema de parentesco das comunidades Terena
atuais, resquicios que podem explicar como estes lagos entre as liderangas de uma e
outra aldeia se davam num passado recente.

A mitologia terena aponta para a desavenga entre irmdos como acontecimento
necessario para a constituigdo da sociedade Terena em duas metades. E a profundidade
e importincia do relacionamento entre irmos na comunidade Terena sdo observaveis

através da terminologia de parentesco diferenciada para irmo mais velho - “enjovi” -,
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irmio mais novo - “andi” -, e irmao do meio - “cucund”. A irmé mais vetha é chamada

“memé”, que também £ a designagio para mae. Desta forma, em caso de morte da mée,
. ~ . P e wre 104

a irma mais velha assumiria o seu lugar no status familiar.

Houve uma adaptagio do sistema de parentesco Terena as novas relagGes sociais
que passaram a ocorrer apds a saida do fixiva (a travessia do rio Paraguai, em diregéio ao
territério brasileiro). Essa adaptag#o aconteceu simultaneamente a mudanca na estrutura
politica interna da comunidade, conforme Oberg:

T#o logo os Terena entraram em territério brasileiro, sua organizagdo
politica comegou a mudar. As autoridades brasileiras selecionavam, nas
vérias povoagdes, um chefe ou lder com quem tratar. As autoridades
brasileiras davam, para o capitio da aldeia, um titulo sobre a 4rea de terras
envolvendo a povoagiio. O efeito da seleiio de um chefe para representar a
aldeia foi o de destruir @ organizagdo dual e o sistema dual de chefes
cerimoniais. Com a cessagio do estado de guerra, o cargo de chefe de guerra
naturalmente caiu em desuso,

A unidade da familia e do parentesco foi enfraquecida de modo muito
semelhante. Desde o tempo em que os Terena chegaram ao Brasil até 1916,
e eles estiveram submetidos diretamente ao governo brasileiro e ficaram sob
a jurisdigio das autoridades de Mato Grosso. Assim, 05 individuos ndo
dependiam mais somente de suse parentes, para sua seguranga pessoal. A
organizagio em metades também comegou a ruir. Casamentos entre Opostos
se tornaram comuns. Nos casos em que o pal e a mée sfo de lados opostos,
os fithos podem escolher a metade a que desejam pertencer, sendo
geralmente preferida a metade do pai. Mesmo nas cerimonias, pode-se agora
passar temporariamente para a metade oposta, durante as dangas. (1948,
p-28)

A personalidade de cada individuo também concorre para a sua ascengio
enquanto lider, € esta caracteristica esteve tradicionalmente ligada & escolha dos nomes
dos filhos. Estas caracteristicas sdo reconhecidas a partir da entrada na segunda infincia
(por volta de 7 anos). Tradicionalmente, até esta idade, todas as criancas eram chamadas

de Kalivoné (crianga). A partir desta idade, de acordo com alguma caracteristica

1% gegundo Oberg (1948, p.27), com “a organizagdo em metades estd caindo rapidamente em desuso (...}
a gente mais nova ndo usa mais a velha terminologia de parentesco. De uma forma geral, os termos
portugueses para irmdo, irmd, primo & tio estdo gradualmetne substituindo os termos Terena”
Entretanto, 0 que observamos sfo mudangas no sistermna de parentesco, ¢ nio ume “desestruturaglo do
sisterna de parentesco Terena” como coloca Oberg. Assim, os termos em desuso indicam que a diferenga
de status familiar existente anteriormente para aquela relagio parental nfo existe mais, mantendo-se as
designages para as quais manteve-s¢ 0 status familiar, como as diferengas entre irmdos mais velhos e
mais nOvos.
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predominante em sua personalidade ou de sua aparéncia, ou conforme algum fato
marcante de sua infincia, cada crianca recebia um nome que ligava aquela caracteristica
a um animal. Assim, se a crian¢a era muito ativa, recebia o nome de “macaco”, ou se
tinha voz estridente, “gralha” etc.
Crianca ndo recebia nome logo que nascia, ndo. Esperava
crescer. Via o que ela era, né. Se era agitada, chorona ou
calma, ai, 1d por 7 anos dava nome. Assim meu avd dizia. Era
assim que fazia. E sempre nome de bicho. Passarinho, animal
do campo. Com que sparecia a crianga né. Até 14 era kalivond.
Era tudo kalivond."

Algum fato marcante na infincia, também era componente para O nome.
Atualmente, estes fatos sdo levados em conta na caracterizagio de apelidos, a maior
parte deles ligados a animais:

Meu apelido hououd. Sabe por qué? E porque quando eu era
crianca peguei uns sapos e amarrei os pés deles. Depois de um
tempo eles apareceram, no mato, perto de casa, fazendo um
barulho estranho. Todo mundo ficou com medo. Entdio foram ld
ver e acharam agqueles sapos amarrados. Entdo me chamam de
sapo.'®

A lideranca na aldeia é sempre representada por individuos do sexo masculino.
Por isso h4 uma nitida valorizagéo do filhos em detrimento das filhas, existindo, ainda,
como vimos, uma designa¢8o para irméo mais velho, do meio € mais novo, uma palavra
para cada lugar ocupado na familia pelo membro, '’ demonstrando a predominante
valorizagio do elemento masculino na comunidade.

O lugar ocupado pelo membro da familia entre seus irmios determina seu

prestigio e poder dentro da familia e da comunidade. Geralmente o irm#o mais velho

193 peof. Maurfcio, Aldeia Buriti, durante conversa em 2002, em Campo Grande/MS.

19 Emitio Paulo Filho, 55 anos, em entrevista realizada em junho de 1998, em Aquidauana.

7 “oerente com o cardter fortemente patrilinear da sociedade Terena, o filho terd um destino diferente
da filha: enguanto que para o primeiro (sobretudo para o mais velho), o pai desenvolverd todos os
esforgos para manié-lo junto a si, o destino da filha é o exterior (outra parentela ou o mundo dos
purutuyé).” (Oberg, 1948, p.27)
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ocupa o lugar deixado pelo pai ac morrer. Nas extensas familias da comunidade, um
homem comumente gera uma quantidade elevada de filhos até mais de 50 anos. Entéo,
os filhos cagulas que ficam 6rfios ainda em sua juventude, passam a receber orientagdes
de seus irmios mais velhos éobre casamento, estudos, profisséo, tocal de moradia, para
ingressarem na vida adulta. Assim, é conferido um status social mais elevado a0 fitho
mais vetho, quando da morie do pai. O filho cagula geralmente é mandado para estudar
fora da aldeia, com a ajuda dos irmios mais velhos que, entdo ja casados, sempre
auxiliam financeiramente ou através de presentes como roupas Ou outros produtos
necessarios  sobrevivéncia fora da aldeia. Os outros filhos recebem o mesmo status
entre si, ¢ algumas vezes entram €m disputa com o mais vetho ou 0 mais novo, € isso s&
per;ebe bem no perfodo eleitoral, onde existem candidatos a vereador entre membros da
mesma famflia.'”

O status do filho mais velho ou cagula pode ser percebido também através do
mito de origem do povo Terena. O irmdo que é cortado pela irmd ao meio por ter lhe
roubado a colheita, origina dois outros seres: 0 que surge da parte de cima do corpo €
mais desenvolvido intelectualmente, mais paciente, compreensivo e articulador, e 0 que
surge da parte de baixo, ¢ mais encrenqueiro, autoritario e impulsivo. Como ja
mencionamos, estes irmaos ddo origem as duas metades, o sukrikiono, originado do
irmdo que Veio da parte superior do corpo, & 0 xumond, originado do irméo que veio da
parte de baixo do corpo. Podemos pensar que ¢ssas seriam as duas formas de agéo do
Terena: em alguns momentos ele aguarda paciente 0 momento de agir, ¢ em outros

precisa lutar por aquilo que deseja. A comunidade também deve agir assim, discernir

108 4 sanha (2006, p.103) observa igso em seu trabalho de campo: “Aparentemente, 0 que garanie a
unidade, o crescimento ¢ 0 peso politico da parentela agndtica é a capacidade de liderangd {de
aglutinagdo) do seu “eabecante” (o irmdo mais velho, ou abaixo dele, aquele que é capaz de articular @
solidariedade politica da parentela perante 08 OUlros lideres de parentela)”.
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qual é o momento de agir de uma ou outra forma. Na fala de um professor Terena: *ndo
temos pressa, chegamos até aqui, e vamos seguir em frente. Ndo perdemos a nossa
lingua como dizem alguns. Ainda vou ver meus filhos falando Terena, portugués, inglés
e quantas linguas ele quiser aprender”.'”

Na organizacio social Terena tradicional, havia a figura do Xuna-axati, que era
um whareré-chané, membro comum da aldeia, no pertencente ao grupo naati, de lideres,
mas que realizando um feito herdico assumia entdo esta posigdo social de guerreiro. (Cf.
Oliveira, 1958) H4 uma divergéncia entre Kalervo Oberg (1948), Altenfelder Silva (1946)
e Cardoso de Oliveira (1958) sobre a figura do Xuna-axati. Para os dois primeiros, este
era um estrato social, ao qual teria acesso o individuo que realizasse um grande feito. J&
para Cardoso de Oliveira, este grupo ndo se constitufa em um estrato social, mas
pertenceriam ao estrato dos naati.

Em nossas observagdes pudemos constatar que este grupo tem a caracteristica de
um estrato social, pois tem voz ativa na comunidade. Observamos isso principalmente no
caso da retomada de Terras na Aldeia Buriti em 2005. '"°

Na aldeia do Buriti, formou-se, por ocasifio da retomada de terras em 2005, um
grupo de guerreiros que comegou o treinamento para assumir os postos de vigilincia na
area de 28 mil hectares em litigio. Foram formados vérios grupos de homens jovens ¢
adultos com 15 membros ¢ um lider. Antecipadamente, a comunidade decidiu que

receberiam treinamento para enfrentar a nova situagio. Durante a retomada, um lider

contou que foram obrigados a prender alguns segurancas particulares enviados pelo

19 Genésio Farias, 55 anos, em entrevista realizada em junho de 2004, em Aquidauana.

1% Segundo Binho, Cleber Franga Dias, 35 anos, que trabalhou retomada de territérios na Aldeia Buriti:
“depois da retomada, passaram até a me convidar para as reunides de lideranga, e tudo”. Entrevista
realizada em junho de 2008, em Anastacio.
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fazendeiro que ocupava a fazenda, tomando-os como reféns. Na fala de um dos lideres,
ele diz como se sentiu surpreso por ter sido escolhido como lider:'"!

.. fol assim, eu cheguei na reunido, levantei e disse que a gente
tinha que reagir e fomar nossas lerras, porque serndo noessos
filhos, o que iam fazer no futuro? Entdo depois da reunido o
cacique me chamou e disse: nés vamos formar grupos de
guerreiros e vocé vai ser o lider dos lideres, amanhd a gente
comeca a freinar no mato, para a luta, Entdo a gente coriou
uNS paus nd matq e Comegaros a treinar mesmo sabe, a noite.
Depois a gente tomou a fazenda, e prendemos dois homens dos
fazendeiros. Foi duro, porque eles tavam armados e a gente 56
com pau, mas era bastante gente junto, sabe. Entdo tomamos
as armas, amarramos eles e entramos na sede. O dificil é que o
turma queria matar, mas ey disse ndo, nos SOMOS guerreiros e
vamos negociar. Mas o prego é alto. Depois de tudo, a gente na
terra, plantando, eu tava no mercado na cidade, com o pessoal
e todo mundo terminou a compra e saiu. Ai, eu esqueci alguma
coisq e voltei, entdo o fazendeiro me empurrou confra uma
prateleira e me disse, agora vocé td sozinho né, vocé tirou tudo
de mim, da minha familia' %, agora vou te pegar. Eu disse, tudo
bem, mas vamos ld pra fora, gquando eu sai, meus
companheiros jé estavam 14, entdo ele virou as costas e foi
embora. A gente agora s6 pode andar se for junto.*?

Podemos perceber entdo um paralelo entre essas figuras, e utilizando a tese do
rito sem mito, podemos perceber como a comunidade Terena pode hoje conviver com
uma figura que originalmente pertencia & comunidade. Apesar de ndo se repassar de
geracdo em geragio este costume, a figura do Xuna-axati reaparece na figura do atual
ZUETTEITo.

Através da analise da organizagio social terena podemos observar sua utilizagdo

como méiquina de guerra contra a dominago a eles imposta pelo Estado, através de seus

1 A dificuidade de compreensdo de sua propria fungfio [“O guerreiro estd na situagdo de trair tudo,
inclusive a fungéio militar, ou de nada compreender™) € devido & “exterioridade da mdguina de guerra em
relagdo ao aparelho de Estado [que] revela-se por toda parte, mas continua sendo dificil de pensar™.
(Deleuze e Guattari, 1997, p.13)

12 0 Estado, aqui representado pelos fazendeiros, com seu direito a propriedade, encara ¢ guerreiro como
um usurpador: “Do ponto de vista do Estado, a originalidade do homem de guerra, sua excentricidade,
aparece necessariamente sob uma forma negativa: estupidez, deformidade, loucura, ilegiimidade,
usurpagdo, pecado...” (Deleuze e Guattari, 1997, p.15)

I3 Cleber Franga, em entrevista realizada em junho de 2008, em Anastécio.
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aparelhos ideologicos (escola, religido eic.). A mitologia embasa esta maquina de guerra
na medida em que reforga, através da danga do bate-pau, a estratificacdo social, através
da ritualizagdo do mito. O mito hoje ndo ¢ conhecido por todos os membros da

comunidade, mas ¢é ritualizado, através da danga.

CONSIDERAGOES FINAIS

Segundo Belfort (2006, p.8ss), a populagdo indigena no Brasil viveu sob trés
paradigxﬁas de sobrevivéncia: o do exterminio:

no periodo exterminacionista, centenas de povos indigenas e milhares de
pessoas sucumbiram ao emprego da violéncia fisica ¢ cuftaral: ao genacidio
concretizado pela escravidio, pelas doengas estranhas, pela ganfncia
homicida dos apresadores de indios (bandeirantes e bugreiros) alado ao
etnocidio promovido pela Igreja, por meio da catequese, em sua politica de
proibigdo, demonizagfo e inferiorizacio das culturas indigenas.

O da assimilac¢io:

O paradigma de assimilagiio caracterizava-se pela concepgio de que os
povos indigenas, suas culturas, suas formas de organizagio social, suas
crengas, seus modos de educar e de viver eram inferiores aos dos
colonizadores europeus, estando fadados ao desaparecimento e sujeitava os
indigenas libertos do cativeiro, na qualidade de individuos considerados
incapazes, 4 tutela orfanolégice, prevista na lei de 27/10/1831, como forma
de protegé-los, prover seu sustento, ensinar-lhes um oficio e, assim,
“integrar” os indigenas retirados do convivio de suas culturas tradicionais &
sociedade nacional. {...) Entre as diretrizes que portearam a atuacio do SPI
destacam-se o respeito aos povos indigenas, acs seus direitos de identidade ¢
diversidade cultura que, acreditava-se, poderiam com o passar do tempo, ser
mudadas para inseri-los na comunh#o nacional.

E o da integracio:

A Constituiciio Federal de 1988 pds termo ao paradigma integracionista ¢
deu incicio & uma nova era de interagio entre os povos indigenas e o Estado
Brasileiro, agora em situagfio de igualdade, de horizontalidade, norteada
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pelo respeito & diversidade, por meio do reconhecimento da pluralidade de
culturas e da garantia de protecio especial &8 minorias indigenas.

A comunidade Terena, a0 jongo de mais de 500 anos, resistiu aos avangos da
comunidade néo indigena. Hoje, resiste através da permanéncia da lingua terena falada
no dia a dia, de sua maneira de viver, comer, trabalhar, criar os filhos, comercializar,
plantar, sortir, em sutis diferengas... resistern, MESMO usando as mesmas roupas que oS
ndo indigenas, estudando em escolas semelhantes, contudo, reinventam todas estas
convengdes... “mil maneiras de vesistiy”. (Certau, 1994)

Segundo Darci Ribeiro, esta resisténcia se da na forma de integragdo com a
sociedade envolvente:

Através dos ultimos 150 anos de interacho com @ nOssa sociedade, 08
diversos grupos Guand vieram fundir-se, restando, em nossos dias, um
apenas, os Terena, Gue passaram a reunir todos os sobreviventes da tribo.

-

Hoje vivem como indios-de-aldeia, ndios-de-fazenda, {ndios-de-cidade,
integrados na vida regional como lavradores, como trabathadores urbanos,
g vezes reservistas € até gleitores. Cada vez menos indios. (Ribeiro, 1960,
grifo nosso)

Entretanto, neste trabalho observamos que, para 08 Terena, estar “integrados na
vida regional” significa bem mais que trabalbar “como lavradores, Como
trabalhadores urbanos, ds vezes reservistas e até eleitores”. Observamos que as
relagBes historicas dos Terena com O Ndo indio e as especificidades das estratégias
construidas pelos Terena COmMO forma de resisténcia ao processo de integragdo
promovido pela sociedade envolvente, demonstram que os Terena pdo s¢ encaixam
nestes modelos de relacionamento com a sociedade envolvente apalisados acima por
Belfort. Constitui-se, entdo, uma outra forma de relacionamento, inclusive apontada por
Darci Ribeiro ¢omo importante alvo de pesquisas na antropologia: 0 estudo de

comunidades indigenas bastante integradas & sociedade nacional, como 08 Terena. Na
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presente pesquisa, vimos que nesta relacio existem nuances denominadas de integracio,
mas que ainda precisam ser desvendadas.

A aldeia Aldeinha, em Anasticio e seus arredores, funciona como uma espécie
de gradacio entre o espago liso da vida tradicional Terena e o espago estriado com as
expectativas de dominio pelo estado através da escola, da igreja, do sistema de salide e
de lideranga impostos. O sistema de lideranga tradicional, por exemplo, ainda é baseado
na transmissdo de poder dentro do extrato Naati, que continua a vigorar, como um rito
sem mito. (Cf. Perniola, 2000) E a ideia de Darci Ribeiro de que os indigenas com alto
grau de integragdo com a sociedade envolvente seriam “cada vez menos indios” cai por
terra, na medida em que 0s lagos de parentesco, mesmo em uma comunidade urbana,
continuam sendo a base da inter-relagio dos membros da comunidade, e atentando para
o fato de que mesmo os que estudam ou moram fora detém o sentimento de
pertencimento, através dos lagos de parentesco, das visitas periddicas a aldeia, das festas
de 15 anos, ou outras festas de aniversarios & casamentos.

Como disse Olivio Mangolim no titulo de seu trabalho, os Terena viverdo por
mais 500 anos, se reinventando a cada novo obstaculo que o dominio pds-colonial do

mundo capitalista lhes impuser. (Mangolim, 1992)
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