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Resumo

A presente Dissertacdo pretende mapear e discutir a producéo de conhecimento cientifico de
autoriaindigena do povo Terena, moradores na Terra Indigena (T1) Gleba Iriri Novo Terena, na
Amazodnia. O objetivo é debrucar-se sobre outras formas de producéo de conhecimento académico
apartir dastrajetérias destes pesquisadores, de dentro das aldeias indigenas para as universidades
e entre multiplas préticas e conhecimentos. Desse modo, visa-se aceder o que eles tém produzido
e se estes did ogos afetam espacos e pessoas indigenas e ndo-indigenas. A metodologia utilizada
contou com uma revisao bibliogréfica para explorar a pluralidade de propostas epistemol 6gicas
construidas através de pessoas pertencentes a diversas ethias indigenas, além do povo Terena,
assumindo isso como ponto de partida para o fazer ethogréfico. Na sequéncia, realizou-se
pesquisa de campo na adeia Turipuku Terena e nas demais aldeias Terena da Tl Iriri. A
investigagcdo, em perspetiva dialdgica, foca no que os pesguisadores Terena tém produzido,
conjugando suas teorias e praticas no “fazer cientifico”. Nesta proposta, evoca-Se, portanto,
através do trabalho de campo, aprofundar as préticas do fazer cientifico Terena que embasam suas
propostas tedrico-metodologicas. Com este trabalho visa-se a uma etnografia que busque
conhecer o que os Terena vém produzindo no campo cientifico em suas trgjetorias académicas e

a partir de suas pragmaticas epi stemol 6gicas especificas.

Defende-se que, a partir da experiéncia em campo, é possivel refletir acerca do saber-fazer
cientifico destes pesquisadores, ja que suas propostas epistemoldgicas vinculam a producdo
académica aos processos de experiéncia incorporada do territério, tornando imprescindivel a
“pratica” na elaboragdo da “teoria” e, portanto, necessaria como instrumento epistemol 6gico e de

transformagéo do fazer cientifico.

Palavras-Chave: Diferentes formas de conhecimento; Territério, Universidade; Pluralidade;

Indigenizagéo



Abstract

This dissertation aims to map and discuss the production of scientific knowledge by indigenous
authors of the Terena people, who live in the Gleba Iriri Novo Terena Indigenous Land (TI) in
the Amazon. The aimisto look at other forms of academic knowledge production based on the
trgjectories of these researchers, from within indigenous villages to universities and between
multiple practices and knowledges. The aim isto find out what they have produced and whether
these dial ogues affect indigenous and non-indigenous spaces and people. The methodology used
included a bibliographical review to explore the plurdity of epistemological proposals
constructed by people belonging to various indigenous ethnic groups, in addition to the Terena
people, taking this as the starting point for the ethnographic work. Field research was then carried
out in the Turipuku Terena village and in the other Terena villages of the Iriri Indigenous Land.
The research, from a dialogical perspective, focuses on what Terena researchers have produced,
combining their theories and practices in ‘scientific practice’. In this proposal, the aim is to deepen
the practices of Terena scientific practice that underpin their theoretical and methodological
proposals through fieldwork. The aim of this work is an ethnography that seeks to understand
what the Terena have been producing in the scientific field during their academic careers and
based on their specific epistemological pragmatics.

It isargued that, based on field experience, it is possible to reflect on the scientific know-how of
these researchers, sincetheir epistemol ogical proposalslink academic production to the processes
of embodied experience in the territory, making ‘practice’ indispensable in the elaboration of
‘theory’ and, therefore, necessary as an epistemological instrument for transforming scientific

endeavour.

Keywords: Different forms of knowledge; Territory; University; Plurality; Indigenization
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Introducao

“Em 2018, quando estavamos na iminéncia de ser assaltados por uma
situacdo nova no Brasil, me perguntaram: “Como os indios vao fazer
diante disso? Eu falei: “Tem quinhentos anos que os indios estdo
resistindo, eu estou preocupado € com os brancos, como que vao
fazer para escapar dessa”. (Krenak, 2020, p. 31)

Esta dissertagdo € um trabalho que me devolveu o sonho com a antropologia. Um sonho
entendido como “engavetado”, mas que dezessete anos depois, saiu da gaveta. E com isso, quero
destacar que foram os Terena do Norte do Estado do Mato Grosso que me proporcionaram a
possibilidade de aprender o que é antropol ogia experienciando o chdo que eles pisam, [& nos anos
2006 e 2007. Com envolvimento e no confluir das relagbes, o povo Terena me mostrou em
territério o que é o fazer antropolégico. Afinal, nesse periodo, eu ndo concebia o que era
etnografia. Nesse sentido, pretendo contar inicialmente como se deu esse (re) encontro, com
proximidades e distanciamentos. Trata-se de um relato etnografico da relacdo construida com os
Terena com 0 desafio de apresentar como eles produzem os saberes académicos, com suas
préticas corporificadas.

A presencae 0 modo de vida do povo Terena do norte despertaram em mim a perspectiva
de um futuro trabalho etnografico. Desde os anos 70, Geertz (1973) discutiu a ideia de "fazer
etnografico", com énfase em trabalhos de campo com densidade. O autor destaca que a “cultura”
de um grupo pode ser compreendida como um conjunto de textos codificados, que podem ser
analisados como sistemas organizados (Geertz, 1973). L4 atrés, as relacdes estabel ecidas com
€sSe povo pareciam orientar um possivel caminho para uma pesguisa etnografica.

Utilizando a metodologia storytelling, pretendo compartilhar experiéncias que me
levaram areconsiderar a antropologia, especialmente o campo etnografico. Explorar os diversos
territérios do Brasil revel ou a diversidade sociocultural de cada Estado e cidade, destacando suas
particularidades e caracteristicas Unicas, principamente porque h& pessoas (diversas) dentro
delas. Desde ainfancia, desenvolvi uma curiosidade intensa que foi alimentada pelas viagens de
minha familia ao pantana sul-mato-grossense, para visitar parentes em Miranda - Mato Grosso
do Sul. Essas viagens, iniciadlmente motivadas pela paix& do meu avb paterno pela pesca,
continuaram como uma heranca de meus pais apds sua morte. Embora eu ndo me interessasse
pela pesca, apreciava o deslocamento e a oportunidade de conhecer novas pai sagens e pessoas.
Vigjar de Lins, Sdo Paulo, até Miranda-M S, uma disténcia de 846 quilbmetros, sempre foi uma

aventura que evidenciava a vastidéo e diversidade do Brasil.



Durante minhas visitas frequentes a Miranda - MS, observei uma diversidade de pessoas
gue ndo encontrava no interior de Sao Paulo. Minha curiosidade sobre quem eraindigena e quem
ndo era, alimentada por minha mée, contrastava com a imagem dos indios que conhecia pelos
livros de histéria. Em suma, o que é ser denominado como indio? Esta é uma indagacdo que
pretendo fazer diretamente aos Terena.

E desanimador perceber que muitos ainda carregam os esteredtipos que eu tinha na
infancia/adolescéncia, refletindo ainvisibilidade dos indigenas na sociedade brasileira, apesar do
acesso atecnologia e informagéo disponiveis no contemporaneo. E sabido que ainda ha muito a
ser feito para compreender e valorizar a vida das populagdes indigenas no Brasil, uma vez que
paira no ar um desinteresse por parte da sociedade nacional, embora aqui ndo se pretenda
generdlizar.

Nestas idas e vindas por Miranda-M S, observava indigenas carregando cestarias pelas
ruas e vendendo artesanatos nas feiras. colares, brincos, pecas de cerémica e cestarias. Minha
curiosidade incomodava meus parentes, que diziam que "lugar de indio € dentro daadeia’ e que
eles ndo gostavam de trabalhar. Como era muito jovem, ndo tinha muito repertério para
compreender essas afirmagdes. Contudo, mais tarde, percebi 0 quanto as informagdes estavam
equivocadas ao testemunhar as diversas formas de trabal ho realizadas pelo povo Terenaem Mato
Grosso. Assim, aproveito para pontuar algo recente sobre essas falas. O atual diretor da Escola

Estadual Elio Turi Rondon Terena, da aldeia Kopenoty, traz uma perspectiva sobre essa questo:”

“A expressdo de que indios ndo gostam de trabalhar ja comega errada quando o ndo indigena usa a palavra
“indios”. E um pensamento pequeno, de pessoas sem conhecimento, porque eu nunca vou falar de um povo
que eu ndo conhego e que 3o tenho vivéncia. E uma visio preconceituosa. A prova disso sou eu agui. E uma
falta de interesse em aprofundar sobre a cultura do outro. E um pensamento vazio, até porque também tem
ndo indigenas que ndo gostam de trabalhar. E algo muito aleatorio... Até hoje tem essa visdo. O dia adiade
cada pessoa ¢ que vai mostrar isso. Cada um trabalha de uma forma e isso ndo deixa de ser trabalho”. (nota

de campo do didlogo com o Marcelo na adeia Kopenoty em 09-05-2024)

Escolhi 0 Servico Social como area de formacdo, mantendo o interesse pela pauta
indigena. Durante a graduagdo, em 2005, decidi escrever meu trabalho de conclusdo de curso
sobre a tematica indigena, pouco discutido na universidade. Ainda, pesquisando materiais,

percebi a pouca visibilidade do tema na Biblioteca da Universidade. Iniciei contatos com a

‘Esta questdo serd aprofundada em campo junto aos indigenas, de modo que em conversa, eles possam relatar o que
significa ser “indio” no Brasil. A transi¢do da palavra indio para indigena tem sido trabalhada frequentemente hoje pelo
Ministério dos Povos indigenas, 6rgao que faz parte da composi¢éo do Governo Federal vigente e instituido em 2023
- pelos préprios indigenas. O trabalho de desmistificar e romper com o rétulo em torno da palavra indio € importante
uma vez que, de acordo com o Instituto Socioambiental (ISA) no Brasil ha cerca de 305 povos indigenas e cerca de
160 faladas por estes povos. Se faz necessario, principamente, traté-los pela denominagdo pela qual estes/as
reconhecem como correto.



Fundag&io Nacional do indio (FUNAI)? de modo que pudesse realizar a minha investigagio em
uma das comunidades que faz parte da Terra Indigena Arariba, situada no entorno da cidade de
Avai-Sdo Paulo. Assim, fui autorizada a entrar no territorio para estar junto aos Terena da aldeia
Ekerud Estafoi a minha primeira aproximagdo com o povo Terena, uma experiénciaimatura e
com um olhar ainda voltado para o exdtico e romantizado. Essa perspectiva inicial, comum no
olhar ndo-indigena, ainda persiste hoje, como mencionei anteriormente.

Durante meus estudos em Servigo Social, as leituras de antropélogos como Darcy
Ribeiro, Roberto Cardoso de Oliveira e da intelectua indigena Naine Terena ampliaram minha
compreensdo sobre as teméticas indigenas, tornando meu olhar mais apurado. Aprendi sobre a
necessi dade de manter certa disténcia e gjustei minhas expectativas ao trabalhar naaldeia Ekerud,
visto que muitas vezes ndo conseguia conversar com os Terena de |4 Durante esse periodo, 0
ancido da aldeia, senhor Jazoni, aceitou ser “entrevistado” mas ele ndo falava portugués. Assim,
surgiu um jovem fluente em aruak, alingua materna dos Terena, e pdde traduzir a conversa para
a lingua portuguesa. Esse momento revelou a importancia da lingua como preservacéo da
memoriaeferramentaderesisténcia, assunto que se estende aos Terenado norte. Afina de contas,
uma lingua prépria demarca identidades, circular entre o saber-poder, sendo esta considerada
como um dispositivo de poder.

O trabalho de conclusdo foi entregue em Dezembro de 2005, e por algumas vezes eu
consegui voltar até a aldeia Ekerud, principalmente porque queria entregar o meu trabaho, que
teve a colaboragdo dos Terena de |4 Além disso, através do contato que foi mantido, nos anos de
2006 até por volta de 2012, pude estar junto dos Terena e dos Guarani Nandeva®, que também
moram nas aldeias vizinhas da Terraindigena Arariba (T1 Arariba), que ficalocalizada em Avai-
S&o Paulo. Eu queria ouvi-los, fazer amanutencdo da relagdo e continuar aprendendo, sendo que
foi possivel estar na presenca deles por algumas vezes no Férum Regional de Educacéo popular,
que ocorreu anualmente em minha cidade de origem (Lins-SP) e que por questfes e
posi cionamentos politicos por parte da coordenacdo do Forum, teve a Ultima edi¢éo em 2015.

Em um férum com presenca internaciona (Férum Internacional de educacdo Popular -
Frepop- Lins-SP), ansiava que 0s estrangeiros aprendessem com os povos indigenas brasileiros

que ali estavam, ainda que essa motivacdo fosse minha, individual. Tiago Nandeva, do povo

2 A Fundaczo Nacional dos Povos Indigenas (Funai) é o 6rg3o indigenistaoficial do Estado brasileiro. Criada por meio
da Lei n° 5.371, de 5 de dezembro de 1967, atualmente vinculada ao Ministério dos Povos Indigenas - principal
executora da politica indigenista do Governo Federal. Tem como dever institucional proteger e promover os direitos
dos povos indigenas no Brasil. Fonte: https://www.gov.br/funai/pt-br/acesso-a-informacao/institucional/I nstitucional

3 De acordo com o Instituto Socicambiental (ISA), os Guarani sdo conhecidos por varios nomes: Chiripa, Kaingua,
Monteses, Baticola, Apyteré, Tembekua, entre outros. No entanto, sua autodenominagdo € Ava, que significa, em
Guarani, “pessoa”. As regides que vivem compreendem o Brasil, Bolivia, Paraguai e Argentina e se diferenciam
internamente em diversos grupos muito semelhantes entre si. No Brasil, 0 povo Guarani esta dividido em trés grupos:
Kaiowd, Nandeva e M'by4, dos quais 0 maior é o Kaiowa




Guarani Nandeva, o qual eu conheci nesse Férum e hoje é pesquisador e esta inserido num
Doutorado em Antropologia pela Universidade de Sdo Paulo, participava ativamente em mesas
de discussbes tematicas. Temas como territério, democratizacdo dos direitos e o direito a
alteridade eram fortemente discutidos. Esse envolvimento ativo, do ativismo indigena
historicamente pouco visivel, € um tema que pretendo explorar neste trabalho, contudo, o foco do
trabalho tem o olhar para como os Terena do norte concebem e produzem o conhecimento
académico.

Apos a entrega e defesa do meu trabalho de concluséo de curso, tive a noticia de que
trabalharia como Assistente Socia em contexto indigena no Estado de Mato Grosso. Esta
oportunidade me deixava ansiosa, pois poderiaver de perto como as politicas publicas de Servico
Socia eram aplicadas em territérios indigenas e avdiar se minha proposta de politicas publicas
especificas e adequadas a realidade de cada povo poderia ser concretizada, respeitando suas
especificidades e modos de vida.

Entre distancias e proximidades - A construcéo darelagdo com os Terena do Mato Grosso

Desta forma, em 2006 a partir de trocas de e-mails com um 6rgédo gestor da Assisténcia
Socid de Peixoto de Azevedo-Mato Grosso, desl oquei-me do Estado de S&o Paul o para este novo
Estado com a promessa de um contrato de trabalho, em que a primeira experiéncia profissiona
como Assistente Social se dariatemporariamente numa aldeiaindigena, no entanto, a etnia ainda
n&o haviasido revelada. Foram percorridos 1.930 km de 6nibus pela BR 1634, totaizando um dia
e treze horas até chegar a cidade de Peixoto de Azevedo-MT. Uma verdadeira aventura, onde a
vontade de viver a experiéncia profissional nessa &rea eramuito maior do que o tempo gasto na
estrada.

Ao chegar em Peixoto de Azevedo, fui apresentada a equipe de Desenvolvimento Social
do Municipio, onde fui brevemente informada sobre minhas funcBes no Programa de
Atendimento & Familias Indigenas (Paif Indigena). Minha atuacdo seria baseada na
implementac&o de projetos de geracdo de renda e no fortalecimento das relages familiares da
comunidade. Foi entdo que recebi uma surpresa: 0 povo com quem eu trabalharia era 0 povo
Terena. Imediatamente, tudo pareceu fazer sentido, pois recentemente eu havia concluido minha

dissertacdo sobre eles, 0 que me dava uma sensacdo de familiaridade tedrica.

4 De acordo com apercepcdo dos Terena, aBR 163 é umarodovia um tanto perigosa, e nesta época em que desloquei -
me paratrabalhar e morar na aldeia, tratava-se de uma rodovia sem manutencdo, esburacada e com pontes de madeira
em que por vezes em dias de chuvas, a ponte era coberta pela dguado Rio Peixoto de Azevedo, sendo necessario descer
do automével e colocar algumas tabuas no lugar, e assim, seguir viagem.



Em contexto de comunidade na aldeia Kopenoty®Terena-MT, onde fui deslocada para
trabalhar, o local me “deu” o lugar de observacao. Sem ferramentas metodoldgicas, orientacdo ou
acompanhamento de profissionai s experientes com os Terena, precisei entender aimportancia de
"saber chegar" nesse espaco. |sso significava manter uma certa disténcia, observar atentamente e
ter paciéncia tanto com o tempo do outro quanto comigo mesma. Eu era a estranha que julgava
conhecer a partir de leituras, mas logo aprendi que cada povo tem sua propria maneira de ser e
estar em seu territorio. Mesmo em situagtes de coletividade, cada individuo € um sujeito tnico
dentro de um grande contexto. A chegada e a adaptacdo a esse novo espaco ndo foram simples.
Embora eu tenha lido muito sobre os Terena para escrever meu trabalho de conclusdo, estar
fisicamente imersa no territorio revelou-se uma experiéncia mais lenta e diferente do que eu
imaginava. Era crucial reconhecer que, dessa vez, eu era a estranha, e ali, diante de mim, estava
um outro grupo do povo Terena, com suas proprias vivéncias e identidades.

Ap6s um periodo de observacdo, comecei acompreender adinamicalocal, a organizacéo
social, as relagOes de parentesco e 0 envolvimento das criangas com 0 ambiente, especia mente
com a escola, que contava com professores indigenas. Isso me chamou a atencdo, pois
desconhecia alegislagéo que permite aimplantacdo de escolas em aldeias indigenas. Procurei me
aproximar do ambiente escolar para entender a dindmica do ensino e aprendizado. Além disso,
notei a organizagdo dos servigos de salide, que incluiam técni cos de salide indigenas, refletindo a
culturae o modo de vida distintos dos Terena.

As concepcdes que eu acreditava compreender a partir dos estudos prévios precisavam
ser reavaliadas, pois, na época, eu ainda ndo tinha um contato mais aprofundado com as
referéncias bibliogréficas da antropol ogia que poderiam me proporcionar umacompreensao mais
rica sobre a convivéncia com modos de vida distintos do meu. Entre as muitas diferencas que
observei, destaguel amaneiracomo as criangasinteragem, a preferénciados adultos pelo siléncio,
apesar de apreciarem musicas diversas em momentos especificos e, as vezes, em volumes atos.
Também notei o respeito pelo espaco de fala de cada um e como situagBes cotidianas, como um
“tropeco” meu na casa do entdo Cacique Cirénio, gerou risadas que se estendeu por varios dias.

Assim, cada povo possui sua singularidade, mas cada individuo dentro desse povo,
carrega consigo suas proprias perspectivas, cosmovisoes, epistemologias e adaptacdes e modos
de insercéo junto a0 mundo contemporaneo, moldadas por diferentes tempos e espacos. Foi nesse
momento que se iniciou um trabal ho etnogréfico, ainda que eu ndo soubesse reconhecé-lo como
tal. No contexto tecnol 6gico dagquela comunidade, situada em 2006, a Escola Indigena Estadual
Elio Turi Rondon contava com alguns computadores, contudo o acesso & internet ainda ndo era

uma realidade. No coragdo do territério, erguia-se o "orelhd" (um telefone publico que

5Segundo 0s proprios Terena, a paavra kopenoty, oriunda do tronco linguistico da familia Aruak significa “indio
Terena”.



funcionava com fichas ou cartdes para efetuar chamadas), visto que apenas o Cacique Cirénio
Reginaldo e Cacique Milton Rondon, além de algumas liderancas® indigenas possuiam aparelhos
telefénicos. Cada toque do orelhdo evocava uma celebracdo, pois despertava a curiosidade
infantil, transformando aqueles momentos em festa, com pulos e gritos de alegria.

A medida que fui sendo acolhida fisicamente no local e buscando estabel ecer confianca,
aprofundei minha compreensdo sobre a trgjetéria dos Terena e suas razdes de ser. A adea
Kopenoty, onde eu estava, eraum espaco provisorio, umavez que ademarcacdo da Terralndigena
Gleba Iriri Novo (TI Iriri) ainda era um sonho distante. Assim, a ocupagdo em diversos estados
do Brasil apds aguerrado Paraguai, nos estados de Sao Paulo, Mato Grosso do Sul, Mato Grosso’
- € 0 impacto continuo da questdo fundiaria no modo de vida dessa populagdo até os dias atuais
sera discorrido no capitulo dois desta dissertacao.

Narragdo da minha jornada antropoldgica inicial, retrato de minha estadia na aldeia
Kopenoty Terena, estendida por um ano e trés meses na fungdo de Assistente Social, mas que, de
stbito, percebi que minha presenca adquirira outro significado nesse local. Eu ja ndo me via
meramente como Assistente Social, isso ficara evidente. Surgiu em mim um sentimento de
incluso, distinta de como faziam e ainda fazem muitos ndo-indigenas. E nesse sentido que
compreendo como importante narrar a minha histéria de relacdo constituida com os Terena do
Norte (assim se autodenominam) de modo que se compreenda as motivagdes que me levam de
voltaa esse novo lugar, j& o que campo desta dissertagdo tem lugar na Tl Iriri.

Esse sentimento se manifestou quando fui honrada com o convite para o casamento de
JulianaeEziel. A jovem Julianateve suaunido celebradatanto nareligido cristd quanto nacultura
Terena a pedido de seu pai, o0 respeitavel senhor Pedro, atual Cacique na aldeia Inamaty Poke’e.
Nessa época, aaldeiajaabrigavaumaigrejaevangélica Uniedas?, frequentada por muitos Terena.
Por respeito as ontologias Terena, o casamento ocorreu em duas modalidades, culminando com
umatradicional danca dos homens Terena, que consagrava o casal. Umadancacircular, entoando
um canto na lingua materna (aruak) e com maracéas (chocalho), que marcavam o ritmo da danca,
mas gue ndo era a tradicional danca masculina, a danca da ema, uma danca adaptada pelo entdo
finado Hevoé.

Naguela ocasido festiva, fui honrada ao ser escolhida como uma das madrinhas, ao lado

do pajé Gilson, também conhecido como Hevoé (que significa "cebola' na lingua Terena).

6 Optei por escrever apaavralideranga em itdico por setratar de ago intrinseco a cultura Terena, assm como é
presente na cultura de outros povos indigenas. Destaco que por liderangas os Terena compreende que trata-se de
pessoas

E importante dizer que estes papéis ndo sfo fixos, uma vez que s3o atualizados & medida em que ocorrem as votacdes
para a escolha de quem vai desempenhar o papel dentro da comunidade.

"As informagdes relativas ao nimero populaciona dos Terena, bem como onde estdo, como estdo e como vivem, a
partir do recorte e campo etnogréfico destainvestigacdo, serdo mais aprofundados no capitulo 2.

8 Aspectos sobre a UNIEDAS serdo tratados no capitul o dois, que diz respeito acomo os Terena elaboram as préticas
religiosas em seus territorios.



Lamentavelmente, constatamos hoje sua auséncia fisica na aldeia, pois ele "ancestralizou". Esta
dissertacdo é também uma homenagem ao falecido pajé, que me ensinou paavras em aruak,
sempre deixando-me na divida se brincava com os significados das paavras ou se realmente
revelava seu verdadeiro significado. Ainda, em meu trabalho de campo e em circulagdo pelas
aldeias, essalembrancafoi rememorada durante a 142 festaintercultural Terena, corridanaaldeia
Inamaty Poke’e, onde eu, Marta, mae de Juliana, rimos muito, afinal, nos dias de hoje, Juliana
estéd em outro casamento.

Quando menciono o sentido de pertenca, eu pretendo falar de inclusdo, e é com
distanciamento que falo e escrevo, pois esse sentido me leva a pensar sobre o que Viveiros de
Castro (2012) aborda quando refere o termo “tornar-se nativo”, sem o ser - Sem aintencéo de ser,
mas com o sentido de pertenga enquanto individuo dentro de um coletivo, afinal, “é no outro que
hé o reconhecimento”. E através do encontro com o estranhamento e do reconhecimento que se
constitui a relacdo, lembra o antrop6logo Roberto DaMatta (1978) em um texto sensivel quando
falado “oficio do etnolégo”, onde reforca que é necessario distanciar para enxergar (DaM atta,
1978, p.6). Naverdade, eu vinha sendo incluida por alguns membros da comunidade.

A convivéncia permitiu que aos poucos pudéssemos construir uma relacdo de confianga,
amizade, carinho, respeito e reciprocidade. Nesse conviver, posso afirmar que aprendi muito com
os Terena. Espero ter conseguido ensinar algo. Contudo, 0 mais importante é que aprendemos
juntos, durante esses anos a distanciaem gue estivemos compartilhando saberes, fazereseviveres.
Em campo, como sujeitos dia égicos, fomos construindo esse conviver permeado por indmeras
aprendizagens nessa América Latina brasileira, norte-matogrossense, Terena multi/intercultural.

Como relatei, contar essa histéria € afirmar o desejo de tornar-se antropéloga e vivenciar
aetnol ogiaindigenade modo aaprender com avidadaguel es que sdo sujeitos de culturas distantes
daminhaeassim, pensar colaboragdes mutuas do que pode vir aser umaoutra antropol ogia, com
a presenca efetiva desses, que também sdo académicos como eu. Em Coimbra - Portugal, apos
trés anos da minha mudanca do Brasil, encontrei a oportunidade de retomar esse sonho. No
Departamento de Ciéncias da Vida, através do mestrado em antropol ogia, consegui me reconectar
com a tematica indigena. Destaco que minha motivacdo pelo mestrado ndo veio das
"epistemologias do Sul" de Boaventura Santos, mas da chance de explorar esse tema vital que
evidenciara outras formas de producéo académicas que ndo ocidentais e hegeménicas. Assim, em

solo portugués, afirmo que “os sonhos ndo envelhecem.”

O desenvolvimento da pesguisa

Quando convidei o professor Fernando Floréncio para ser meu orientador e compartilhel

minha experiéncia com os Terena do Mato Grosso, na aldeia Kopenoty entre 2006/2007, ele



sugeriu: “Fale dos Terena.” Inicialmente, recusei, acreditando que para produzir um trabalho
significativo, eraessencia estar em campo com eles e ndo apenas fazer umarevisio bibliogréfica,
visto que o contato com os Terena-M T ndo havia terminado; eles seguiram comigo. Decidi entdo
que meu projeto seria umarevisao bibliogréfica, dado que um trabalho de campo néo era viével
no momento. No entanto, apds receber o financiamento para o projeto em novembro de 2023,
enguanto estagiava no gabinete de Antropologia da Universidade Masaryk em Brno, Republica
Tcheca, sob a orientagdo do professor Professor Paride Bollettin® - tudo foi reformulado desde
entdo de modo que pudesse incorporar novas abordagens que incluiam dessa vez, um fazer
etnogréfico.

Recebi a aprovacdo de meu projeto investigativo pela Sociedade paraa Antropol ogia das
Terras Baixas da América do Sul (SALSA)°que concedeu uma bolsa de apoio para trabalho de
campo. Com esse financiamento internacional, pude realizar um trabalho de campo de quase 60
dias, o que levou a necessidade de reformular meu projeto. A intencdo € estender esta pesquisa
para um doutoramento, ja que 60 dias sdo insuficientes para um estudo etnogréfico completo.
Retornar a0 campo como mestranda de antropologia oferece novos significados e permite
estabel ecer um didlogo mais simétrico com os Terena, que também estdo na universidade.

Nesse sentido, retomei 0s passos e me desloquel paraa Terraindigena Terena gleba lriri
(TI Iriri), demarcada em 2007, com lugar “fixo” na aldeia Turipuku. Além da aldeia Turipuku,
circulel pelas aldeias que fazem parte da Tl Iriri, sendo elas: Aldeia Inamaty e Koxonety Pokeg,
uma vez que ha presenca de pesquisadores indigenas nestas aldeias, com idades variadas. Desta
forma, conforme se vera, cruzei as experiéncias académicas como auna e aprendiz junto aos
Terena-MT de modo ainvestigar como € es produzem o conhecimento académico através de suas
préticas em seus territorios. Além disso, trouxe como propdsito debrucar a escuta e aprofundar o
olhar sobre o ponto de vista que possuem acerca do mundo, e assim, analisei e comparel as
respostas com o que aborda o capitulo 1 desta dissertacao.

Este trabalho propfe uma abordagem inovadora ao examinar a producdo cientifica
indigena, com foco nas teorias incorporadas pelos Terena (Correa, 2018; Cruz, 2021). Seguindo

a sugestao de Viveiros de Castro (2015) de considerar a "teorid' a partir da perspetivaindigena,

9 Paride Bollettin € Doutor em Antropologia, Etnoélogo e Professor de AntropologianaUniversidade Masaryk, em Brno
- Republica Tcheca. O professor Paride tem 20 anos de trajetoria etnografica com o povo Xikrin, do Estado do Para
Foi 0 meu supervisor de estagio curricular no Departamento de Antropol ogia. Além dele, o meu Orientador, o Professor
e Doutor em Antropologia Fernando Floréncio, ambos me incentivaram aenviar a proposta de projeto com atentativa
de receber o financiamento para conseguir desenvolver o trabalho de campo com o povo Terena.

10 A Sociedade para a Antropologia das Terras Baixas da América do Sul(SALSA) é uma associagdo formada por
profissionais independentes para antropologos especialistas em regides de terras baixas da Américado Sul. A SALSA
€ uma sociedade internacional que reline especialistas que vivem na América L atina, na Europa, na América do Norte
e noutros paises. A SALSA procura divulgar estudos originais e de qualidade relativos as questdes relacionadas a
investigagdo nestaregido. Ver mais em: https://www.sal sa-tipiti.org/pt/.




0 estudo busca construir novos didogos académicos com os Terena-MT, académicos e néo-
académicos, visto que também sera discutido o que se entende por construcdo de conhecimento.
Através do trabalho etnogréfico, foi possivel observar como essas epistemologias e ontologias
s80 vivenciadas na pratica pelos Terena, indo além dos discursos académicos. A experiéncia em
campo é crucial para entender como o conhecimento é produzido e transmitido dentro das
comunidades indigenas.

Assim, parainvestigar como os Terena produzem conhecimentos cientificos, o ponto de
partida sd0 as trajetérias e caminhos que estes tém percorrido, para aprofundar as diferentes
préticas e experiéncias huma educacdo intercultural, onde procuro saber como vivenciam e
comunicam o conhecimento cientifico. Além disso, entendo como importante dar visibilidade aos
desafios vivenciados pelos Terena dentro das adelas e também quando chegam nas
Universidades, considerando como as acedem e como fazem as permanéncias.

A metodologia utilizada é a etnografia, embora a antrop6loga Mariza Peirano reforce que
“etnografia ndo é método” (Peirano, 1995), firmando assim, que a etnografia ultrapassa questbes
metodol6gicas principalmente porque esté intimamente ligada a relagdo construida com  0s
sujeitos em campo. Desta forma, a pesguisa se desdobra por meio de dois instrumentos
metodoldgicos primordiais. a revisdo bibliogréfica e o trabalho de campo, que abarca a
observagao participante e conversas semi-estruturadas com os Terena-M T. Importasintoni zar que
a pesquisa de campo ocorreu na maior parte do tempo na aldeia Turipuku e contou com a
circulacdo nas demais aldeias que fazem parte da Tl Gleba Iriri Novo Terena. O periodo de
pesqguisa in loco aconteceu por cerca de 2 meses com a oportunidade de testemunhar o0 processo
de transi¢do experimentado pelos Terenaem marco de 2007, quando diversas familias migraram
para estabel ecer-se neste novo territério e fundar suas comunidades.

A observacdo participante, como nos lembra Peirano (1995), emerge como ferramenta
central neste processo. Trata-se de um mecanismo de pesquisa antropol égica sociocultural que
visa estabelecer um diadlogo colaborativo entre o pesquisador e os participantes da pesquisa,
reconhecendo ambos como agentes ativos na construcdo do conhecimento. Nesse sentido, a
pesquisa adentra as atividades cotidianas dos académicos e ndo académicos Terena, tanto na
aldeia quanto na universidade, priorizando a investigagdo com os sujeitos direcionados pela
propria comunidade, especidmente agueles envolvidos em estudos universitarios, com o
consentimento prévio.

O trabal ho de campo se vale também de estratégias complementares, incluindo anotagdes
detalhadas dos momentos dos didogos com os Terena, participacdo ativa nas atividades de
producdo e circulagdo do conhecimento cientifico pelos cientistas Terena focados, bem como
didogos presenciais, semi estruturados, que possibilitaram a expressdo livre dos sujeitos sobre

suas percepcdes, associagoes de ideias e fluxos de memdrias. Essas conversas (aqui ndo quero



utilizar a ideia de entrevistas) emergem como ferramentas valiosas num contexto de didogo
intercultural, permitindo a emergéncia e priorizacdo das particularidades das compreensdes e
experiéncias dos sujeitos na el aboracdo da coleta e analise dos dados.

Conforme argumenta Ingold (2018), a etnhografia proporciona uma maneira de aprender
por meio da vivéncia de experiéncias com o0s sujeitos. Assim, implica aprender com as préticas
de "saber-fazer" no territério dos Terena. Esse processo educativo visa possibilitar e promover
transformagdes a partir de uma diversidade epistemol 6gica. Nesse sentido, o trabal ho académico
propde uma reflexdo sobre uma etnografia da ampliacdo, da observacdo empética e do
acompanhamento das atividades académicas realizadas pel os Terena, em vez de uma abordagem
centrada exclusivamente nos indigenas. Destaco que a antropol ogia defendida por Ingold ndo se
resume a interpretar 0 comportamento dos outros, ou de coloca-los em categorias, contudo,
prioriza a partilha, de compartilhar a presenca e aprender com as experiéncias, como forma de
ampliar os conhecimentos e pensar a aplicabilidade as proprias formas de viver. Uma outra
antropologia possivel ?

Estrutura dos capitulos:

O primeiro capitulo desta investigagdo “Entre fronteiras e proximidades: O
perspectivismo amerindio, o animismo e o pensamento indigena como epistemologia legitima” &
um capitul o de fundamentagéo e discussdo tedrica. Na primeira sesséo € abordado o colonialismo
histérico e como este periodo deixou marcas profundas no Brasil e especificamente nos povos
originarios. A fundamentag&o tedrica desta sessdo se deu por meio de artigos e teses oriundos de
produgdes tedricas de autoriaindigena, de modo a ser fiel com aguel es que passaram e vivem na
pele as expressdes coloniais vigentes no contemporaneo. Em seguida, discuto a “virada
ontoldgica”, um marco importante para as ci€éncias humanas e sociais, que impacta diretamente
em mudangcas significativas acerca da antropol ogia e da relagcdo entre os sujeitos.

Por dltimo, ao reconhecer a relevancia da teoria perspectivista de Eduardo Viveiros de
Castro e Téania Stolze Lima, juntamente com as contribuicbes da teoria animista de Philippe
Descola, e considerando também as influéncias do estruturalismo de Lévi-Strauss, além das
nogdes de Deleuze e Guattari nessas discussdes, 0 objetivo é situar o leitor no desenvolvimento
das epistemol ogias indigenas, explorando os diversos pontos de vista tanto humanos quanto néo-
humanos. Além disso, demonstrou como essas teorias facilitam o didlogo e a reflexéo acerca da
producado de conhecimentos indigenas enquanto conceitos tedricos.

O segundo capitulo “Do passado ao presente” - A histéria do povo Terena-MT narra a
trajetoria historica dos Terena desde o momento em que eles deixam o Estado do Mato Grosso

do Sul emigram parao Estado de Mato Grosso. Tratou da participagdo dos Terenaquando lutaram
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na Guerrado Paraguai e asimplicacdes que o pds-guerradirecionou navidadesse povo indigena.
O capitulo comporta identidade, localizacdo e vida nas Aldeias. Por conseguinte, o capitulo 2
abarca sessfes que discorrem sobre aformacao da primeiraaldeia Terena-MT, e em seguida, da
composicao e descentralizacdo de trés aldeias na Terra Indigena Gleba Iriri Nova Terena, na
Amazobnia. Ha duas sessfes que relacionam-se a cosmovisdo terena, de modo que evidencie a
ancestralidade presente em tempos antigos e tempos presentes. Por Ultimo, dado o contexto de
contemporaneidade, é abordado a respeito do pluralismo religioso presente nas aldeias Terena-
MT, onde é tratado o contexto evangélico dentro da cultura Terena.

O terceiro e ultimo capitulo nomeado por “Da aldeia as Universidades: em busca do
conhecimento académico” ¢ composto por sete sessdes, uma vez que este capitulo ¢ mais
especifico sobre o terreno. Assim, é discutido o panorama em que se insere a educagéo escolar
indigenano contexto daprimeiraadeia Terena-MT e como a educagdo € concebida a partir desse
territorio, dada a énfase que este assunto tem para os Terena-MT. Em seguida, é abordado sobre
0s aspectos culturais Terena, nomeadamente sobre o que foi identificado em campo a partir dos
elementos da cultura Terena e que aparecem, surgem dentro das salas de aula como “modos
educativos”, uma vez que, a danca, a pintura, o grafismo e a lingua materna sdo aspectos
identitérios culturais e marcadores que contribuem para a produgdo do conhecimento cientifico
Terena, do saber-fazer, e como consequéncia (positiva) ressoa dentro das salas de aula.

E ainda pontuado sucintamente sobre o trabalho de reviso bibliogréfica que mapeou e
identificou trabal hos de autoria indigena em plataformas digitais, e para aém disso, é explicado
sobre as dificuldades existentes para redlizar a identificagdo desses trabahos, uma vez que a
norma de formatagdo APA, utilizada neste traba ho, também foi identificada como um marcador
gue dificulta a visualizagdo do primeiro nome, se este seguir com um recorte de raga e etnia, por
exemplo, ndo h& como identificar. Ademais, a partir desse trabaho, foi sugerido a inser¢éo de
novos referenciais tedricos de autoria indigena, de modo que estes fagcam parte de ementas de
CUrsos e Ndo somente ocupem as pratel eiras das bibliotecas.

Por Ultimo, é tratado a respeito das trgjetdrias humanas a partir de deslocamentos que 0s
Terena fazem das adeias para as Universidades. Assim, € informado sobre os processos de
insercdo, permanéncia e desafios que vivenciam. Ha a utilizagdo de relatos dos Terena
académicos que passaram por instituicles distintas como forma de olhar para estes percursos e
elaborar pontos comparativos, principalmente com base nareferéncia bibliogréfica que é relativa
a0 mapeamento bibliogréfico que foi desenvolvido, dando voz a a guns académicos indigenas de
outras etnias, também como forma de evidenciar as dificuldades e conquistas com 0s percursos
académicos. Por fim, discuto como os Terena produzem conhecimento cientifico na sessdo

“Indigenizar o pensamento através da produgdo académica da Ema”, como forma de aprofundar
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sobre as epistemologias Terena, evidenciando como elegem os métodos para construir esses

conhecimentos.
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CAPITULO I.ENTRE FRONTEIRAS E PROXIMIDADES: O
PERSPECTIVISMO AMERINDIO, O ANIMISMO E O
PENSAMENTO INDIGENA COMO EPISTEMOLOGIA
LEGITIMA
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1.1 No palco do agora, a colonizacao perdura ou ja
se dissipou?

[...] “Ao generalizarem apenas como "indios", estavam desenvolvendo uma
técnica muito usada pelos adestradores, pois sempre que se quer adestrar um
animal a primeira coisa que se muda é o seu nome. Ou sgja, os colonizadores,
a0 substituirem as diversas autodenominagdes desses povos, impondo-0s uma
denominacdo generalizada, estavam tentando quebrar as suas identidades com
o intuito de os coisificar/ desumanizar” (Dos Santos, 2015, p. 15).

Intenciono neste primeiro capitulo contribuir para a ampliagdo do olhar para outras
formas de saberes cientificos, que ndo somente as ocidentais e hegemdnicas. Através da
realizacdo de um mapeamento de sua producdo cientifica, pretende-se debater, refletir e dar
visibilidade ao que os Terenatém produzido naacademiaenaadeia. Abordo assim, maisafrente,
0 que tem sido produzido por meio de autoriaindigena de maneirageral com o recorte a partir do
povo Terena. Em paralel o, apresento as instigacdes oriundas de um trabal ho etnografico naaldeia
Turipuku, comunidade em que me “fixei” por cerca de sessenta dias, assim como circulei nas
demais aldeias Terena da Terra Indigena Iriri Novo, sendo estas: Kuxonety Poke’e, Inamaty
Poke’e, e aldeia Kopenoty, no qual aprofundamos como este povo faz ciénciaa partir do territorio
e foradeste, ou sgja, em outros espagos.

As aldeias Turipuku, Inamaty Poke’e, e Kuxonety Poke’e estdo localizadas na Terra
indigena Iriri Novo (Amazébnialegal) e possuem cerca de trinta quildmetros de distancia de uma
para outra. Ja a aldeia Kopenoty, encontra-se préxima a érea urbana, situada a 3 quildmetros do
Distrito Uni&o do Norte, também Estado do Mato Grosso. Paratanto, com ademarcacdo da Terra
Iriri, houve uma (re)organizacdo no territorio, originando a formacdo de trés aldeias na Tl Iriri.
Desta forma, intento apresentar com este trabal ho uma proposta inovadora ao focar na producéo
cientificaindigena a partir de suas propostas de teorias incorporadas (Correa, 2018; Cruz, 2022).
E assim, pretendo pensar a “teoria” construida a partir da perspectiva indigena, assim como sugere
Viveiros de Castro (2015) de modo aelucidar que a Academiapode construir novos did ogos com
0S poVOsS Originarios.

Desta maneira, neste capitulo trata-se de refletir sobre como se produzem outras
aternativas epistemoldgicas a partir do saber-fazer cientifico indigena, com os corpos nos
territorios e nas adeias, direcionando a problematizacdo as questdes de ordem filostfica e
antropoldgica. A intencdo é olhar para a criacdo de novas epistemologias, muitas delas
visdumbradas por pensadores ndo indigenas como Viveiros de Castro, Philippe Descola, Tania
Stolze Lima, Roy Wagner (Tomaz, 2022, p. 19). Entendemos a necessidade da discusséo tedrica
desde estes pensadores, como se veramais a frente, devido a densa contribui¢do que elestiveram

sobre outras formas de conceber 0 mundo a partir da contribui¢do dos pensamentos amerindios.
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Desta forma, mobilizamos a contribuicdo académica de pensadores indigenas, com
énfase no povo Terena do Estado do Mato Grosso de modo que se amplie o debate a partir da
ideiade multiplicidade de discursos ndo ocidentais - objetivo percepcionado deste trabalho. Como
se trata de um projeto polifénico, as vozes de intelectuais indigenas tais como Ailton Krenak,
Geni Nufez, Gersem Baniwa, Cdlia Xakriabd, Naine Terena, Felipe Tuxa e tantos outros
pensadores académicos, estardo presentes neste trabalho. A importéancia de vidumbrar como o
processo de colonizagdo interferiu e vigora operando com “roupas camufladas” pelo sistema
dominante sera abordado a partir do que faam e escrevem o0s povos indigenas. Na
contemporanei dade, percebe-se a persisténciada estrutura de poder dominante, que aindamantém
sob as comunidades indigenas e quilombolas aldgica colonial e racista. A resisténcia ativaloca
e 0s movimentos de ded ocamento e ocupagao servem como contexto central para as discussoes
abordadas neste e nos capitul os subsequentes deste trabal ho.

O dominio colonial provocou atrasos. Ao contrario da logica colonidista, quero
demonstrar que os povos indigenas produzem ciéncia ha séculos, em campos diversos - desde o
manuseio daterraaproducao de alimentos em terras ndo agricultéveis, tal como fizeram os Terena
da aldeia Kopenoty localizada no Mato Grosso em 2006-2007, a produgdo académica. Afinal, se
a sociedade dominante entende que os indigenas atrasam o desenvolvimento, como recorda Geni
Nuriez (NUfez, 2023), argumento a partir de seu parente! Ailton Krenak (2022) que o futuro é
ancestral, o futuro é indigena. Falar sobre producéo de ciéncia indigena exige de nos tirarmos a
venda ocidental dos olhos e direcionar o pensamento para a |6gica de que indigenas produzem
(ou fazem) ciéncia héa séculos. E preciso, sobretudo, ampliar o que se entende por ciéncia. Um
exempl o prético acercadisso é visualizar os dados que apontaa plataformaMap Biomas'?, quando
delimita que as éreas mais verdes e mais protegidas no mapa sdo as que possuem presenca e
morada de povos indigenas.

Hamais de quinhentos anos atréas os povos originarios™ do Brasil utilizam tecnologias de
saber para o enfrentamento de variadas expressdes de violéncias fisicas e simbdlicas, oriundas do
processo colonial. E importante trazer essa dimens3o historica como forma de evidenciar o
processo de colonizagdo com alguma tentativa de evitar 0 apagamento sobre as violéncias
desencadeadas nesse periodo nas Américas, ainda que de forma pincelada. Dada a dificuldade de

pensar um Brasil socialmenteinclusivo, o antropdlogo Roberto DaMatta (1981) quando aborda a

11 Modo de tratamento empregado por povos indigenas entre si.

2m ap Biomas é uma plataforma criada através de uma rede colaborativa com presenca de colaboradores de ONGs,
universidades e startups de tecnologia. Elaboram mapeamento anual da cobertura e uso da terra com monitoramento
da superficie de dgua e cicatrizes de fogo mensalmente com dados desde 1985. Além disso, produzem relatérios para
cada evento de desmatamento detectado no Brasil desde janeiro de 2019, por meio do MapBiomas Alerta. Fonte:
https://brasil.mapbiomas.org/o-projeto/

13 povos originérios e popul agdo indigena sdo as mesmas designaces para tratar o que se refere aos indigenas no
Brasil, de modo que sgja compreendido que ha uma diversidade de povos tradicionais presentes no territorio

brasileiro (Luciano, 2006)
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fébula das trés ragas'* e do crescimento desta fabula, tanto no campo dlitista (majoritariamente
branco) quanto no campo popular, menciona que na sociedade brasileira ninguém é igua entre si
perante alei, conforme legitima os artigos da Constitui ¢do, pois ha determinismos instituidos que
fornecem “um lugar para cada coisa e uma coisa para cada lugar” (DaMatta, 1981, p.59). Mais
do que isso, DaMatta lembra que a desigualdade social no Brasil determina o lugar e as formas
de estar nestes lugares a partir do estatuto que se tem, ou mesmo através de titul os estabel ecidos
a partir de um sistema hierarquizado desde o periodo da aboli¢do escravista. O autor argumenta
que o ponto mais vulneravel de todo sistema € a sua profunda desigual dade - “ponto principal dos
sistemas hierarquizantes” (DaMatta, 1981, p.75).

Paraabordar o processo de colonizacéo e o quereverbaapartir de suas atualizagoes, Geni
Nufiez (2023) sublinha que € imperativo pontuar que, ainda que os povos indigenas partilhem
COM O POVO negro experiéncias de vida no que refere-se a sofrer racismo religioso, preconceitos,
fragilidade no acesso a salide, educacdo, dentre outras esferas politicas, ha especificidades no
racismo anti-indigena e por isso, “é fundamental que ndo haja um olhar simplorio para estes
deslocamentos” (Nufiez, 2023, p. 9).

Por muito tempo, os povosindigenas foram vistos como pessoas que hao contribuem para
o desenvolvimento, afirma a autora, dado o fato de terem organizagBes sociais e cosmologias
proprias, sobretudo, modos de vida e costumes que desafiam o olhar ocidental (NUfiez, 2023, p.
9). Com aatualizacdo e perpetuacdo do sistema colonial os povos originérios lutam pelabusca de
equidade (negada) em lugares diversos - a partir de desejos proprios - pois ndo temos a intencdo
de generalizar etrazer afirmagOes a partir de um discurso que abarque todos, como se esse “todo”
tivesse 0 desgjo de fazer parte de um “clube hegemdnico”, como lembra Ailton Krenak quando
recorda a si e a outros, quando questiona: “por que insistimos tanto e durante tanto tempo em
participar desse clube, que namaioriadas vezes s limitaanossa capacidade deinvencao, criagéo,
existéncia e liberdade?” (Krenak, 2020, p. 13).

Reafirmando as palavras de NUfiez (2023), 0s povos originari 0s, assim como outros povos
da terra, sdo colocados a margem e na maioria das vezes sao vistos pela sociedade dominante
como uma parcela da populacdo que atrasa 0 desenvolvimento do progresso. Assim reflete o
filésofo Achille Mbembe quando aborda a nocéo de necropolitica. Se no passado as vidas de
povosindigenas ndo tiveram importancia, no mundo contemporaneo, hAumaestruturade rel aces
de poder que promove a gestdo de quem deve morrer e daqueles que merecem viver (Mbembe,
2018).

14 0 autor Roberto DaMatta explica que o0 mito das trés racas trata-se de uma base de um projeto politico e socia para
0 Brasil. Busca-se ap6s o periodo colonia histérico a tentativa de um embranquecimento da populacao brasileira, um
projeto de status quo de modo quefoi garantido que apopul agéo pretafosse libertadajuridicamente, porém, segregados,
sem garantias e condi¢Bes minimas de sobrevivéncia. A 10gica estabel ecida é de que pode haver relagdes sociai's, desde
que hgjalacos de hierarquias respeitadas - da institucionalizacdo do racismo (DaMatta, 1981, p.69)
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Nesta perspectiva, o pensador Ailton Krenak indaga: “Como os povosindigenasdo Brasil
lidaram com a coloniza¢do, que queria acabar com o seu mundo?” (Krenak, 2020, p. 28). Krenak
salienta que na histéria da col onizacdo, a populacdo que foi nomeada por barbaros, primitivos ou
selvagens em contexto de guerra colonia, tiveram a sobrevivéncia por ndo se enxergarem como
individuos com posturas individuais, mas como col etivos de gente, com modos proprios criativos
de ser e estar, culminando em frentes de resisténcia. Para Krenak, a definicdo de indio, indigena
ou povos indigenas significa “pessoa coletiva” - “s@o particulas que transmitem conhecimento
através do tempo sobre a forma que se vé o mundo” (Krenak, 2020, p. 28).

Anterior a abordagem sobre as epistemologias desenvolvidas no Ocidente e as
epistemol ogias tradicionais sob a 6tica de antropdlogos e intel ectuai s indigenas, entendemos que
no primeiro capitulo € essencial contextualizar brevemente o periodo que marcou a supressao das
formas de ser e existir dos povos indigenas, de modo que se consiga discutir o que reverbera na
contemporaneidade. De acordo com a autora Guarani Geni NUfiez, esta discussao é fundamental
para compreender que a colonizacdo ndo é um processo encerrado (NUfiez, 2023). A narracéo
deste tema € sintética, e va tratar dos efeitos pés-coloniais de modo que demonstre os
enfrentamentos por parte dos povos originarios. Nao ha a pretensio de estender esta tematica
neste capitul o porque entende-se que este tema circulara ao longo da dissertagéo.

Para cumprir esta agéo reflexiva, é imprescindivel que os referenciais teodricos utilizados
venham da pluralidade de vozes de pessoas indigenas e pessoas quilombolas, para revelar as
marcas gue provocou o colonialismo europeu, bem como do que se perpetua no tempo atual, por
mei 0 da soci edade dominante hegeménica. Temos aintengdo de utilizar os rel atos produzidos por
intel ectuais indigenas de modo que sgja entendido que a narrativa se dard em primeira pessoa,
através do sujeito indigena - com as pessoas que viveram este processo, como se fossem estes a
narrar esta historia

O colonialismo europeu produziu com intensidade a destruicéo de corpos e formas de
saber (epistemicidio) dos povos originarios no Brasil. Como lembra a lideranca e professor
universitério Gersem Luciano Baniwa (2004), ao longo de cinco séculos histéricos do processo
colonia no Brasil desde o periodo imperial até areplblica, o poder politico permaneceu sob o
controle rigido e inflexivel da elite ndo-indigena - herdeiros da coroa portuguesa (Baniwa et. a
2004). O processo colonia europeu foi disfargado e sustentado sob umaroupagem com tentativas
de “humanizacdo” daquele que era visto como diferente. No entanto, a sociedade dominante
designou métodos continuos de desumanizacdo de civilizacBes indigenas como forma de torna-
losiguais, retirando a sua humanidade. O método de “civilizar” diante de uma légica ocidental,
desconsiderou todas as concepgdes-outras como forma de viver e ver o mundo (Krenak, 2020,
p.11).
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Os povos origin&rios lutaram pela sobrevivéncia fisica de seus corpos e cosmovisoes
sobre aconcepcdo de mundo, ainda que em desvantagem, afirma Gersem Luciano (Baniwa, 2006,
p.25). Naguela época, a pequena compreensdo no que diz respeito a forma que o Estado
colonizador funciona e também sobre as ferramentas que ele mobilizou com as guerras que
produziu (e ainda produz) provocou grandes desvantagens aos povos indigenas. Contudo, as
armas utilizadas pel os col onizadores, também por vezes, usam roupas disfarcadas.

Como proposta para superar tais desvantagens naeracolonial contemporanea, o professor
universit&rio e antropélogo Gersem Luciano (indigena Baniwa) propde que para 0S povos
originarios, ainda que estejam envolvidos em ac6es via espacos publicos e politicos, existe ainda
anecessidade de gjuste no entendimento sobre como age a estrutura da sociedade dominante, pois
ha que se estender o olhar sobre como operam estas forgas, de modo que se possa pensar em como
lutar contra (Baniwa, 2006). No entanto, Gersem elabora uma provocagdo sobre o processo de
colonizagdo do homem europeu sobre os povos indigenas, adianta que:

“Durante os séculos de contato com 0os povos europeus, os povos indigenas ndo foram apenas vitimas da
colonizagdo. Eles também colonizaram os colonizadores com suas culturas, valores, saberes e fazeres.
Protagonizaram inter-casamentos com ndo indigenas. Protagonizaram feitos histéricos marcantes para o
Brasil e para 0 Mundo” (Baniwa, 2022, p.287)

A autora Guarani Geni Nufiez refor¢a que a colonizagdo continua viva e “cabe o
reconhecimento que as violéncias coloniais ndo sdo um processo finalizado” (Nufez, 2023, p.3)
Geni Nufez defende que a colonizacdo esta em vias de continuidade, onde atualiza os lugares
dando ao indigena a permanéncia no lugar de tutelal®, de interlocutor do n&o-indigena, pois
poucas sao as vezes que esse lugar de sujeito e objeto € ultrapassado. Esta discussio serdampliada
nos proximos capitulos, de modo que se possa aprofundar reflexdes acerca dos lugares de
ocupacdo (a partir de desgjos proprios) por povos indigenas no mundo contemporaneo.

Com o fim do coloniaismo histérico, o socidlogo peruano Anibal Quijano (2005)
adaptou o termo colonialismo para a perspectiva da colonialidade do poder diante dos tempos
modernos, levando em conta a globalizacdo vigente adiada a0 sistema capitalista colonia
moderno. Esta abordagem esta conectada a ideia de retomada dos saberes contra hegeménicos
(Quijano, 2005, p.107). Buscou-se com a colonizagdo europeia nas Américas um processo de
apagamento de “ragas” (como eram definidas na época) e de saberes tradicionais oriundos de
sujeitos que eram entendidos como inferiores e pouco desenvolvidos. Um caminho torto e
violento que provocou uma biologizacdo da desigualdade, onde ha corpos vistos como iguais e

0s que sdo Vvistos como diferentes e subalternos.

15 Tutela ato de tutela do Estado em rel acdo aosindigenas.
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A partir disso, Aniba Quijano levanta debates que refletem a coloniaidade como uma
estrutura que da continuidade aos processos de exclusdo, de racismo, de dedegitimacdo da
producdo de outros conhecimentos que ndo hegeménicos. Nesse ponto, Quijano lanca luz da
necessi dade de pensar-se sobre o reordenamento da histéria. O autor problematizaque a América
inventou a Europa, pois esta por sua vez, se construiu a partir do saqueamento de riquezas de
terras americanas, e para aém disso, com a utilizacdo de méo-de-obra escravizada (Quijano,
2005). Contudo, Geni Nufez defende em seus estudos académicos que ¢ urgente “contra-
colonizar”, conforme enuncia o pensador quilombola Antonio Bispo dos Santos*® (Nego Bispo)
em seu livro aterra d4, aterra quer (escrito em mindsculo, mesmo). A autora ainda afirma que
s80 poucas as vezes em que 0 indigena esta no lugar relacional de sujeito produtor de saberes
préprios (Nufez, 2023, p.4) e que € pauta de longo caminho para avangar.

Diante do denso processo histérico de lutas e resisténcias para assegurar existéncias,
temos aintencdo de descortinar 0 que 0s povos originarios produzem paraa ém de seusterritorios
locais, a partir de conhecimentos proprios, com auto-gestao territorial e um conjunto de
estratégias que a era colonial ndo conseguiu eliminar (Krenak, 2020). Intentamos demonstrar
como osimpactos pds-coloniais ecoam ativamente em tematicas que interferem navida social da
populacdo indigena a partir do experiéncia dos Terena enquanto intelectuais, estudantes e
universitérios, de modo a evidenciar 0 que ha enquanto producfes epistemol dgicas indigenas,
sem deixar de criticar os impactos do sistema colonial, que promove uma linha de tempo
longinqua para este e outros povos, dificultando a visibilidade dagueles que ha muito tempo
colaboram com a ciéncia, mesmo que ndo haja reconhecimento.

Afina, o que se entende por ciéncia? De qual ciéncia estamos afaar? Qual alinhaténue
que demarca e delimita os limites sobre 0 que se compreende por ciéncia? Esta questéo pode ser
posta em discussao quando L évi-Strauss discute o pensamento selvagem. O antropdlogo produz
criticas a analise utilitarista das classificagcdes do “pensamento primitivo” e especifica sobre
métodos e formas de produzir ciéncia. Assim, 0 autor pontua que ha preconceitos de ordem
ocidental sobre como é entendido o pensamento indigena, desconsiderando que, assim como toda
base de pensamento tem sua base na ordem, 0 pensamento selvagem também o tem, aém de
operar com ordem e estrutura. Desta forma, compreende-se que “o pensamento selvagem
estabelece uma maneira de operar o pensamento, capaz de ser encontrada, inclusive, entre nos”
(Lévi-Strauss, 2008 como citado em Vega, 2023, p.141). Assim, o antropologo estruturalista ao

exemplificar o modo pelo qual os indigenas fazem ciéncia menciona que esta ciéncia ndo pode

6antonio Bispo dos Santos, conhecido como Nego Bispo, € um pensador quilombola do Estado do Piaui. Nego Bispo conta que
formou-se com os saberes dos Mestres e Mestras do quilombo e foi o primeiro de sua familia a ser dfabetizado. Nesta dissertagdo, o
nome do autor sera utilizado como ele se autodenomina: Nego Bispo. O autor criou conceitos epistemol 6gicos que serdo utilizados
neste trabalho como forma de discutir a criagdo de epistemologias que ndo ocidentais, aliadas & no¢éo de conceitos como contra-
colonizag&o, confluéncia, cosmofobia, dentre outros.
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ser muito eficaz num plano pratico, no entanto, seu primeiro objetivo ndo é de ordem prética, uma
vez que elaresponde a premissas intel ectuai s muito antes, antes de satisfazer necessidades (Lévi-
Strauss, 1976, p. 29).

Paratanto, hdum forte movimento atual que tem caminhado no sentido de transformacdes
significativas sobre acesso e permanéncianos|ugares (que estes povos afirmam a presenca) sejam
nos espagos de € aboracdo de politicas publicas, associagdes e organizacbes do terceiro setor, bem
como em contextos académicos. Um exemplo a ser citado (e que ser& aprofundado no capitulo 4)
éale de cotas'’ no Brasil. Os povos indigenas produzem ao longo do tempo em seus territorios
conhecimentos especificos, como por exemplo, o uso de tecnologias de saber para o
reflorestamento e a manutencéo das florestas em pé. Em outras palavras, 0s povos originarios
utilizam-se do saber ancestral para a manutencdo da vida das florestas e vice-versa, pois quando
elas e eles falam de saberes territorializados a conex&o é biunivoca.

Para além disso, ndo significa que ocupar estes lugares que foram historicamente
negados, se d& por serem entendidos como superiores, como sublinha Geni NUfiez, umavez que
hi storicamente estes espacos sdo Vistos como espacos de disputa entre indigenas e ndo indigenas
(dado o lugar que foi dado ao indigena) e ha muito valor nos espacos construidos a partir de
saberes da oraidade (Nufez, 2023, p.5). N&o h& intengdo em demarcar uma posi¢do de saber
maior ou menor gue outros. Na contraméao de uma | 6gica que estabel ece o saber ocidental como
tnico, o Educador Paulo Freire coloca-nos para pensar sobre o respeito as multiplas formas de
saber-fazer quando afirma que ndo ha um saber maior ou um saber menor, mas ha saberes
diferentes” (Freire, 1996).

Ainda sobre aprender e ensinar, em vias de mao dupla (expressdo muito utilizada por
brasileiros para tratar do que se d4 em simultaneo, assim como o dar e receber, tal como o ir e
vir), a antropdloga Francineia Bitencourt Fontes (Francy Baniwa) afirma: “Ha muito o que ser
ensinado a antropdlogos ndo indigenas sobre os indigenas". Podendo falar na mesma linguagem,
de antropodloga para antropologos” (Fontes, 2020, p. 180).

Esta sessdo agui apresentada ndo buscou densidade em esmiucar todas as dimensdes
sobre 0s marcos coloniais, ou mesmo sobre resisténcias indigenas, que vao muito além do quefoi
exposto, pois ha a intencdo de abordar mais a frente sobre o que tem sido produzido por
intelectuais indigenas, a partir de seus modos de vida, territérios e lugares de ocupacdo. Ainda
assim, entende-se a necessidade de utilizar vozes dos povos originarios de modo que se evidencie

gue o processo colonial determina tempos e espacos para os indigenas. Parafraseando a autora

" e acordo com o portal do Ministério da Educagdo do Brasil (Mec), trata-sedalei n° 12.711/2012, que garante a
provisdo de 50% das matriculas por curso e turno em 59 universidades federais e 38 institutos federais de educacéo,
ciénciaetecnologiaaal unos que tenham estudado através do ensino médio publico, em cursosregulares ou daeducagéo
de jovens e adultos.
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guarani Geni Nufiez (2023) trata-se de uma corrida problematica que acontece no presente, mas
CUjas raizes temporais ja vém desde a colonizacdo (NUfez, 2023, p. 28).

De alguma forma e diante de col apsos pos-col oniai s, queremaos demonstrar a pluralidade
existente sobre o campo epistémico a partir de “discursos multi-plurais” (Tomaz, 2022) de modo
gue seja manifestado que ndo hdumaformade estar ou de produzir conhecimento gue sgja Unico,
que a prépria antropologia ja nos apresentou, a partir de teorias fundadas no periodo pés-
estruturaista, com os antrop6logos Eduardo Viveiros de Castro, Tania Lima Stolze, assim como
Philippe Descola, dentre outros pensadores, conforme sera enunciado neste trabalho. Entretanto,
ndo poderemos minimizar os riscos e as armadilhas destes caminhos entendidos como possiveis,
tratando-os como algo de fécil desempenho (Tomaz, 2022, p. 52).

Utilizaremos como base tedrica deste trabalho, conforme enunciado, o conhecimento
indigena a partir do territério em que estes povos estéo e também dos demais lugares ocupados
através do campo do saber cientifico. Célia Nunes Correa (2022) afirma que o conhecimento a
partir dos territérios indigenas, quilombolas, de comunidades tradicionais, ndo é sO um caminho
para pensar a ciéncia, mas uma aternativa para pensar a cura do pensamento e a cura da
humanidade (Correa, 2002).

Ainda que a antropologia seja a ciéncia cujo privilégio se da por estar mais proxima (ou
junto) dos povos amerindios, é preciso lembrar que ela se constitui no periodo colonial. Pensar
uma outra antropologia, com a presenca de intelectuais indigenas como pares, nos dias de hoje, é
possivel. Para tanto, contamos com algumas idelas de autores indigenas, alguns deles ja
mencionados, que refletem uma antropol ogia opostaem rel agdo aos col oni zadores, oportunizando
assim, uma revolugdo tedrica no pensamento humano. (Tomaz, 2022, p. 12). Na antropologia,

podemos dizer que tal ocorréncia (possivel), se da com a virada ontol gical®.

18 Afirmo que ha estudos que dizem o contrario, onde um grupo de antropdlogos afirmam que a virada ontolégica é
somente uma nova formade tratar os viés da colonizagdo. Ver maisem:

https://journal s.sagepub.com/doi/pdf/10.1177/0308275X 09364070#: ~:text=0ntol ogy%620i s%620j ust%20ancther%20
word%20for%20culture.
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1.2 Antropologia, a relacao de sujeito e objeto e a
emergéncia da pluralidade de vozes

Serd possivel caminharmos para a indigenizacdo do pensamento'®, conforme propde a
Célia Nunes Correa, a Célia Xakriaba? Interessa-nos refletir acerca dos novos caminhos
antropol 6gicos elaborados a partir desta temética, sobre a relagdo entre sujeito e objeto no jogo
de forga das relagbes. Afinal, muitos sdo os estudos relacionados com as questdes e os modos de
vida dos povos amerindios. Os povos originarios foram “objeto” de pesquisa em diversos
trabal hos etnogréficos por parte dacomunidade antropol 6gica. No entanto, no século X XI hAuma
mudanca significativa nesse cen&io, em parte devido a inser¢cdo dos povos indigenas nas
universidades, onde a presenca de intelectuais indigenas inverte a regra do jogo antropol gico,
colocando a disposi¢do do antropdlogo a possibilidade deste ter o antropdlogo indigena como um
par. Mas sobre este assunto, teremos oportunidade de refletir mais adiante.

Sobre esta tematica, Julio Melatti (1981) aborda a gumas mudangas que tém ocorrido no
seculo XX, pois hoje ha uma mobilizacdo para um olhar mais focado em projetos que possam
contribuir diretamente junto das comunidades indigenas, com o propdsito de devolver a estes
povos o0s conhecimentos que lhes foram explorados (Melatti, 1981, p. 267). Além do mais, é
importante destacar que o periodo em que Julio Melatti aborda estatematica, esta rel acionado ao
periodo da Ditadura militar no Brasil?® (1964 - 1985) - mas ndo temos aqui aintencéo de abordar
o que foi a ditadura e como esse periodo impactou sobre a vida dos povos indigenas, pois é um
temainesgotavel e que ecoa ainda nos dias de hoje no Brasil. Sendo assim, 0 que o autor pontua,
trata-se de uma preocupacéo legitima, de modo que ndo se olvide daqueles que foram os
colaboradores no processo de pesquisa e em trabal hos de campo etnogréficos. Afinal, € necessario
essa via de méao dupla entre pesquisador e informante, para que as relagdes em campo tenham
fluidez, de modo que impacte positivamente nos processos investigativos.

% nogdo de indigenizacdo do pensamento foi elaborada por Célia Nunes Correa, que se autodenomina por Célia
Xakriaba. Em sua dissertacdo de mestrado “O barro, o genipapo e o giz no fazer epistemologico de autoria Xakriaba:
reativacao da memaria por uma educacso territorializada (2018) - (genipapo escrito com aletra g de forma proposital,
segundo aautora). O conceito, assm como outras epistemol ogias presentes na dissertacdo, serdo utilizados paradiscutir
outros capitulos como se vera a frente. A autora sublinha a importancia da indigenizago do pensamento do ndo-
indigena como forma de transformar e ampliar os espagos educacionais.

2 ditadura militar teve aduracdo de 21 anos. Impactou diretamente na violagdo de direitos da sociedade n&o indigena
edos povosindigenasno Brasil. Aindano contemporaneo, sabe-se pouco sobre os crimes cometidos contraa popul agéo
indigena. O Estado brasileiro produziu um importante documento de dendncia sobre as variadas violéncias — 0
“Relatorio Figueiredo” — O documento ficou desaparecido ha cerca de 44 anos e a informacdo obtida foi de que o
Relatério haviasido destruido em um incéndio. No entanto, o relatorio foi encontrado por pesguisadores independentes
em 2013.Fonte:  https://www.ufmg.br/brasildoc/temas/5-ditadura-militar-e-populacoes-indigenas/acessado  em
07/02/2024. Além do mais, nas palavras da antropdloga Laura Graham, houve prisBes, torturas, desaparecimentos,
censuradiante de uma culturanacional do medo. Neste periodo, alideranga Xavante Mério Jurunafoi um dos pioneiros
adenunciar a corrupcéo na Fundago Nacional do indio (FUNALI) (Graham, 2011, p.271)
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Em meados dos anos oitenta houve transformacfes significativas com a virada
ontol 6gica?! nas ciéncias humanas e sociais, €, como consequéncia, os debates refletiram uma
consciencializacéo ampliada sobre as relagdes de poder no que refere-se a relacdo de sujeito e
objeto, observador e observado. Em relagcdo a antropologia cultural, instaura-se um debate junto
da comunidade antropoldgica com o intuito de gerar reflexdes sobre o que se tem construido
enguanto conhecimentos a partir das relagdes entre o antropdlogo e seu informante. Este debate
convoca-0s a pensar sobre a forma que o outro € representado a partir das experiéncias que sdo
construidas (Robben & Sluka, 2007).

Assim, o carater ontol6gico oriundo da antropologia, discutido por pés-modernos, além
das razbes e esforcos para esclarecer conceitos metafisicos relativos a tradicdo metafisica
ocidental, tais como “pensamento”, “humano”, “cultura”, “mundo”, “natureza”, entre outros,
causa em simultaneo, um rechago nafilosofia enquanto atividade questionadora, que por suavez,
se vé obrigada a rever suas relagOes com as ciéncias sociais, principa mente com a antropologia
e sobretudo no que se refere ao vasto esquema etnogréfico. Através da etnografia entre pares,
antropologos foram tornando-se metafisicos, impactando alguns metafisicos a tornarem-se
também antropdlogos (Tomaz, 2022, p. 19).

Nesse sentido, 0 cenério gque teve inicio na antropologia da virada para o século XXI,
estendendendo-se paraas ciéncias sociais, reverbera o debate sobre as epistemol ogias e ontol ogias
de outrem, na tentativa de ultrapassar a epistemol ogia da representacéo do outro, que se moldara,
apartir de exigéncias que pudessem pensar a separagao radical entre o homem e o mundo (Tomaz,
2022, p.10). Diante disso, 0 cené&rio pdés-modernista foi palco para o semin&rio em estudos
avangados, ocorrido em Santa Fé€ no Novo México, que deu origem ao livro Writing Culture: the
poetics and the politics of ethnography, que teceu criticas importantes sobre o fazer etnografico,
que ¢ especifico da antropologia. O tema em voga “colonialismo e relagdes de poder” teve em
conta a relacdo hierarquizada anteriormente estabelecida entre 0 antrop6logo e o sujeito
colaborador (De Carvalho et a., 2021), cuja critica elaborada pontua a necessidade de uma

reconstrucdo das rel acdes para reverter essa ldgica.

2Ag importante destacar que existem muitas discussdes sobre a virada ontolégica e as contribuigdes que abriram
caminho para o debate das préticas das ciéncias sociais. Foi através das el aboragtes dos pds-modernos nos anos 80 que
se pavimentaram os caminhos parao que viriaaser aviradaontol gica. Enquanto os primeiros afirmavam que o mundo
€ discurso, os segundos argumentam que o discurso € mundo.
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E sabido que a antropologia tem o privilégio de estar entre diferentes povos em tempos e
espacos distintos e que o trabalho de campo no passado, por meio das relagdes entre sujeito e
objeto tiveram como pano de fundo terrenos em contexto colonial. Como nos lembram os autores
Muller, Clifford; Marcus (2019) quando abordam que na maioria das vezes, as teorias a0
gestadas através de descri¢bes muito seguras sobre avida do outro, de modo que aforma que sdo
desenvolvidas tais representacbes sdo verticalizadas. Assim, € importante refletir como o
antropologo opera no chdo que ele pisa através dos sujeitos que ele relaciona.

A virada ontolégica traz a necessidade de olharmos para as préticas e experiéncias
ocorridas no terreno (De Carvaho et a., 2021) com nocles direcionadas para uma outra
antropologia, implicando em novas abordagens. Assim, de acordo com a virada ontolégica, as
ontologias passam a ser entendidas como novas dternativas de enggjamento coletivo com o
mundo e com 0s outros, ao ser incorporada como um modo de atuagcdo, uma maneira de habitar
0 mundo com uma significancia impar (Tomaz, 2022, p. 53)

E como sera possivel partilhar o conhecimento antropolégico nos dias atuais, dado os
questionamentos que a autora Geni Nufiez e outros antropélogos indigenas sublinham no que
tange a0 lugar que a sociedade dominante determina para as epistemologias indigenas? Além
disso, hd uma crise de representacdo, pois é relevante questionar como reflete a producéo de
conhecimentos através do trabalho de campo, umavez que as criticas pds-modernas colocam em
debate o colonialismo, as relagdes hierérquicas e amaneira sob aqual o antropdlogo tem grafado
outras “culturas”.

Criam-se novas exigéncias com 0 novo experimentar: a necessidade de registros
dial6gicos e polifénicos, em vez de escritas andliticas, autoritarias e univocas. Assim,
guestionamentos em torno do "eu sel porgue eu vi e eu estavala' do observador participante pés-
malinowskiano é compreendida como inadmissivel no mundo pds-moderno, haja vista que a
postura do antrop6logo, tal como este enxerga e relaciona-se com o interlocutor participante
deverd ultrapassar atitudes coloniais (Robben & Sluka, 2007).

De modo geral, a virada ontolégica reconhece a existéncia de multiplas formas de
producdo de pensamento (Tomaz, 2022, p.19). Através deste caminho e com premissas de
mudancas, antropdl ogos como Eduardo Viveiros de Castro, Tania Lima e Philippe Descola (pos-
estruturalistas) com influéncias de outros antrop6logos, tal como L évis-Strauss e também Bruno
Latour, proporcionam um debate oportuno em torno de teorias que colocam em movimento
visivel outrasformas alternativas de ver e se relacionar com o mundo, conforme se discutiramais
afrente.

Ainda, no que se refere a responsabilidade com estas transformagdes, Roberto Cardoso

de Oliveiraafirma:
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“indios ndo nos liam...” Isso confere ao trabalho etnolégico moderno uma nova responsabilidade, como
aquela que surge com a abertura do leque de nossos criticos, ndo mais apenas académicos e administradores
indigenistas, mas agora os proprios indios, sujeitos da investigacao antropologica” (De Oliveira, 2002, pp.
13-14)

Assim, € possivel perceber que o fazer antropologico “classico” passa por movimentos
relevantes, gerados apartir da necessidade de (re)pensar aforma de estar no campo e levar asério
0 que o campo diz, de modo a estabel ecer umarel agdo simétrica, sem hierarquias, propondo outro
olhar para a relagdo social entre sujeitos. Trata-se de um desafio que evidencia novas
possibilidades de discussdes dentro da comunidade antropoldgica, com a emergéncia da
valorizag&o e do reconhecimento da pluralidade de vozes e pontos de vista de quem é enquadrado

como objeto na pesquisa e no campo etnografico.
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1.3 Sinfonia das Perspectivas: O perspectivismo
amerindio, o animismo e outros mundos possiveis

“As consequéncias das criticas indigenas convocam nao apenas a uma
ressignificagdo do que € mente e corpo, natureza e cultura, selvagem
e civilizado, humano e animal, mas a uma desisténcia/desobediéncia
ao binarismo que as formula” (Nuiiez, 2023, p. 26)

Na sessdo deste capitul o, pretendo discorrer conceitualmente o caréter fil osofico do entéo
chamado “perspectivismo amerindio” cunhado por Eduardo Viveiros de Castro e Tania Lima, de
modo que ndo deixarei de olhar para a teoria animista como influenciadora desta primeira, jaque
0 perspectivismo radicalizou em algum grau o animismo. Busco também abordar como os
conceitos el aborados pel os povos indigenas amazoni cos devem ser compreendidos a partir de um
pressuposto tedrico, transcendente ao estabel ecido pelaciénciaocidental . Assim, pontuo algumas
particul aridades fundamentais com énfase na reflexdo dos papéis de sujeito e objeto. Com o que
precede, intento também chamar a atencdo para a circunstancia em que se inicia o debate nos
espacos académicos no que refere-se as contribuigdes tedricas elaboradas por pensadores
indigenas.

A saber e destacar que os povos origindrios contribuem de forma ativa através de
multiplas formas proprias de agéncia no mundo material (e espiritual) com préticas sociais
corporificadas paraa ém de seusterritérios, colocando-nos adisposi¢do um legado de aternativas
para (re) pensarmos nossas préticas para adiar o fim do mundo?, conforme afirma Ailton Krenak
(2019). Compreendo que a teoria perspectivista amerindia, como alternativa conceitual, oferece
uma base tedrica para a discussdo sobre a producdo de conhecimento cientifico indigena
amazdnico. Através dos trabal hos etnogréficos realizados por Viveiros de Castro e Tania Lima,
tentarei contribuir paraumareflexdo maisampla sobre asformas de conceber, produzir e valorizar
o conhecimento em diferentes contextos, além do que é produzido pela ciéncia ocidental.

Nesse interim, mobilizo o didogo tedrico acerca da producéo epistemol 6gica amerindia
a partir de trés pensadores que a0 meu ver, contribuiram para que pudéssemos ter em vista o
debate sobre outros conceitos de saber-fazer-cientifico, diante das engrenagens da méaquina que
muitas vezes destroem pessoas - a academia. Nesta proposta, se veratambém os questionamentos
de como a antropologia percebe e encara essas perspectivas por meio de posi¢des que marcam

esse periodo de mudanca de paradigma a partir de reflexdes sobre a no¢ao de sujeito, objeto e

22 Em seu livro “Ideias para adiar o fim do mundo”, Ailton Krenak (2019) aborda a nogdo de humanidade para além
do que se compreende pelanogdo de humano. Haque se considerar que existe vidananatureza, umavez que o indigena
ndo entende natureza e cultura como ago fragmentado.
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cosmopoliticas (epistemol ogias). Esclarego que agui situam-se os pensadores Eduardo Viveiros
de Castro, TéniaLima e Philippe Descola.

Através da antropologia, esses pensadores puderam erradicar o pensamento ocidental
onde comungam discussdes de proximidade e diferencas no que diz respeito a um momento
propicio para olhar a antropologia como aparato de descolonizagdo do pensamento. Sobre isso,
Eduardo Viveiros de Castro (2015) assinala que:

[...] “é preciso entdo aceitar que chegou a hora de radicalizar o processo de reconstituicdo da disciplina,
levando-0 a seu termo. A antropol ogia esta pronta para assumir integralmente sua verdadeira missdo, a de ser
ateoria-prética da descolonizacdo permanente do pensamento” (Viveiros de Castro, 2015, p. 14)

E possivel afirmar que quando Viveiros de Castro (2015) propde a teoria perspectivista,
el e sugere que o cendrio académico pode construir novos dia ogos com os povosindigenas através
de conceitos do pensamento filoséfico amerindio, algo bastante impensavel anteriormente a
virada ontoldgica (Picelli, 2016, p. 61). O autor debruca-se sobre alguns conceitos criados por
pensadores de correntes estruturaistas e pés-estruturalistas, como por exemplo a ideia de
multiplicidade, assim como inclina-se em nogdes pensadas pelo fil6sofo francés Gilles Deleuze
para apoiar esta sintese tedrica, pois se Deleuze assume que outrem € “a expressdo de um mundo
possivel”, logo, este mundo carece da necessidade da atualizacdo das relagdes sociais através do
eu (Viveros de Castro, 2015). Dessa maneira, se veramais a frente como a expressao del euziana
desdobra-se nas discussdes de sujeito e objeto e como reflete na teoria perspectivista.

Com o antropdlogo Viveiros De Castro (2002) somos conduzidos ao desafio de olhar para
as préticas antropol dgicas que se déao no fazer etnogréfico sob uma roupagem através de novas
ferramentas de andlise, considerando outras préticas e pensamentos ndo maj oritariamente branco.
Neste momento, € aberto espaco para a reflexdo acerca de outras visdes de mundo que ndo
ocidentais, bem como da maneira que se entra em contacto com a alteridade. Em suma, a tese
mobiliza novos ol hares para a incorporagdo de outras espécies, sejam humanas ou ndo-humanas,
multiplicando possiveis experiéncias e visdes filosoficas que, incorporadas na relagdo com os
antropologos, vao inferir em outras maneiras de (re)pensar o humano. Destaforma, implicair ao
campo com o olhar descolonizado - tarefa que implica uma revisdo das proprias préticas; da
relacdo entre quem olha e quem é olhado, dém do modo que se constituem as relacfes entre 0s
sujeitos envolvidos - tal como propde Viveiros de Castro e Ténia Lima, quando apontam que o
perspectivismo deve ser visto como um mecanismo de descolonizagdo do pensamento. N&o se
trata de uma teoria com funcdo descritiva sobre o modo de vida amerindio, mas um caminho que
permita, como declarou Lima, “pensar na presenga dos indios” (Lima, 1996).

Em “O Nativo Relativo”, Viveiros de Castro (2002) enfatiza a necessidade de ndo adotar

apenas novas perspectivas, contudo, reafirma a definicdo proposta pelo antropdlogo Tim Ingold,

27



gue Vé o perspectivismo sob uma 6tica filosofica. Nesse contexto, o perspectivismo é concebido
como uma filosofia da antropol ogia que incorpora a visdo do outro dentro do préprio outro. Por
este caminho, é ressaltadaaimportancia de levar a sério os significados do pensamento indigena,
conforme sinalizalngold (2018), reconhecendo a capaci dade que estes possuem de criar conceitos
e ampliar os horizontes etnocéntricos da fil osofia ocidental . Essa abordagem ressaltaarelevancia
de compreender ndo apenas a vida de outros povos do planeta, mas também a nossa propria
(Viveiros de Castro, 2002, p. 127).
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1.4 Pilares centrais da sintese tedrica perspectivista

Uma s6 “cultura”, multiplas “naturezas”; epistemologia constante,
ontologia variavel — o perspectivismo € um multinaturalismo, pois
uma perspectiva ndo ¢ uma representacdo.” (Viveiros de Castro,
2002)

Contrapondo anocédo de um mundo Unico e ideol ogicamente correto paratodos, asintese
tedrica e conceitua de Viveiros de Castro e Téania Lima aponta para a possibilidade de existéncia
de outros mundos por meio das concepcdes dos povos amerindios amazodnicos. O perspectivismo
amerindio tem sua origem nos didlogos estabelecidos por Viveiros de Castro e Ténia Lima,
gquando ambos realizavam trabalhos ethogréficos acerca de eventos perspectivistas em
simulténeo, aindaque Limaeraalunade Viveiros de Castro. 1sso resultou na publicagdo de textos
desenvolvidos por cada um dos antropdlogos no mesmo ano de 1996. O trabalho etnol6gico de
Tania Lima relacionava-se com o povo Juruna, abordando temas como "O Dois e seu MUltiplo:
Reflexdes sobre o Perspectivismo em umaCosmologia Tupi” e" A Parte do Cauim”. Destaforma,
esses estudos provocam e inspiram discussdes sobre 0 perspectivismo desse povo (Tomaz, 2002,
p. 93).

Paratanto, além dostrabal hos etnograficos de TaniaLima, outros estudos que deram uma
grande contribuic¢do paraaformulacdo da sintese a partir de conceitos indigenas, tem relagdo com
os trabalhos etnogréficos da antropéloga Aparecida Vilaga, quando a autora discorre sobre o
canibalismo entre os Wari (Tomaz, 2002, p. 94). A antropdloga discorre em um de seus estudos
que, até os anos sessenta, os Wari? tentaram estabelecer uma relagdo pacifica com os néo
indigenas. Contudo, diante do improvavel e em situagdo de guerras, os Wari, a0 matarem o
inimigo, costumavam comé-lo. Foi por este motivo que este povo recebeu o titulo de “canibal”
(Vilaga, 1997).

A conex&o dorito funerario e de guerraWari junto ao perspectivismo se daquando Vilaga
(1997) nos conta que, no contemporaneo, os Wari possuem a pratica canibal simbdlica: Eles
matam e comem animais presas que sdo concebidos em seu ponto de vista como humanos, onde
neste rito o ato de embebedar os animais com chicha de milho azeda (uma bebida fermentada a
base de milho), sefaz presente. Um modo de matar e alimentar-se de maneirametaforica (Vilaga,
1997). Em outras pa avras, um modo de comer o outro que é entendido como humano. Umaoutra
perspectiva de relagdo com o morto e com a presenca dos espiritos em alguns tipos de corpos -
daguel es que elegem com menor ou maior importancia, ja que de acordo com Vilaga (1997), o

espirito é o que caracteriza a humanidade.

23 De acordo com Aparecida Vilaga (1997) o povo Wari é conhecido na antropologia como Pakaa Nova e habitavam a
Bolivia juntos ao povo Moré. Ambos povos sdo remanescentes da familia Txapakura. Os Wari estéo localizados na
Rond6nia, no Brasil.
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Sendo assim, Viveiros de Castro analisa os estudos de suas colegas (e tantos outros
estudos etnogréficos) e, a partir da experiéncia obtida através da ethografia elaborada junto ao
povo Araweté, nasce de alguma forma, a sintese tedrica perspectivista. Neste trabalho,
tencionamos deixar esclarecido que Tania Lima proporcionou uma enorme colaboragéo para tal
nascimento. Em um de seus artigos, a antropdl oga tece uma critica acerca da teoria animista, mas
sobre esse tema, veremos mais adiante.

Este cenério desencadeia uma profundareflex&o sobre as dinémicas entre sujeito e objeto,
natureza e cultura, antrop6logo e nativo, destacadas dentro do paradigma do perspectivismo. Essa
sintese tedrica parte do pressuposto que alguns povos amerindios possuem uma concepcao
singular do mundo que difere significativamente da perspectiva ocidental. Para tanto, o
antropologo Viveiros de Castro lembra que, ao contr&rio da visdo ocidental que distingue
rigidamente entre natureza e cultura, as sociedades indigenas operam com multiplas perspectivas,
onde humanos e ndo-humanos e outros seres detém subjetividades diversas e tomam para si
diferentes pontos de vista (Viveiros de Castro, 2002).

Assim, a sintese tedrica perspectivista desafia as categorias binérias ontol 6gicas
ocidentais, projeta um entendimento mais relacional e fluido do mundo. De um outro mundo
possivel, tal como sublima Deleuze (1995) quando aborda sobre a no¢&o de outrem, de modo que
coloca as relages entre sujeito e objeto em pé de igualdade, sem hierarquias estabelecidas e
constituida de multiplicidades. E uma abordagem que desafia 0 pensamento hegeménico com a
tentativade assegurar umacompreensdo mais profunda sobre outras alternativas epistemol 6gicas.

Um dos pontos reflexivos de importancia esta rel acionado a critica que incide sobre como
0s papéis se entrelagam no jogo antropol 6gico (Picelli, 2016, p.54). Assim, entende-se que esses
desdobramentos surgem da relagéo estabel ecida entre antropdlogo e nativo através dos trabal hos
etnogréficos. E através da interagio social entre o antropologo e nativos que se constroem a
relacdo socia, no entanto, surgem problemas quando essas relagdes sdo moldadas por discursos
dualistas que segmentam cada qual em compartimentos distintos.

Ha uma complexidade no assunto considerando que 0 antropdlogo e o nativo sdo
afluentes na vivéncia antropol 6gica, tornando-se desiguais pela forma que se relacionam com a
prépria cultura (Picelli, 2016, p.54). Além disso, é evidenciado que nesta relacdo de sujeito e
objeto, o antropdlogo possui uma “sorrateira” vantagem sobre o nativo, ainda que tenha o desejo
de estabelecer uma relacéo de sujeitos em pé de igualdade (Viveiros de Castro, 2002, p. 117).

A figura do antropdlogo, conforme ressaltado por Viveiros de Castro (2002), é “aquela
que discorre sobre o discurso de um nativo” em uma relagdo de alteridade, uma vez que trata-se
de humanos em culturas distintas, e é a partir deste contexto das relagbes que se vai produzir
cultura. Os discursos (conhecimento) estabel ecidos entre um e outros € o que designaa construcéo

darelacio social que, por suavez, mobilizaratransformagdes. E através desse caminho relacional
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gue o discurso do antropdlogo ou do nativo emerge, por meio de préticas que concedem
significado e permitem a construcdo da relacdo entre ambas as partes (Viveiros de Castro, 2002,
pp. 113-114). No entanto, faz-se necessario considerar que o debate em torno do papel de sujeito
nesta relacdo socia na dindmica antropol égica, continua a ser uma questdo densa, umavez que
n3o se esgota apenas com a atribuicdo de papéi's, pois ha que ter em conta a presenca efetiva de
outrem.

Esse é apenas o ponto de partida para questionar o que verdadeiramente define um sujeito
(com vozes e vezes) nesta relacéo com a adteridade e de como ele elabora o mundo. Trata-se de
uma relagdo com discursos de sentidos, uma “relagdo hilemorfica”, em outras palavras, uma
socialidade humana onde o antropdlogo detém o sentido de forma, assim como o nativo possui 0
sentido de matéria (Viveiros de Castro, 2002). Nesse interim, € elaborada uma critica sobre o
cuidado necessério nestas relagfes, tendo em vista os sentidos que sdo atribuidos a partir do que
falaesse outro (Viveiros de Castro, 2002, p. 115).

Além disso, no que refere-se a fragmentar “coisas” e colocar em categorias, € crucial
ressaltar que para muitas sociedades amerindias ndo existe uma separagcdo rigida entre os
elementos da natureza e da cultura, nem entre 0 que € humano e 0 que néo é. Para estes povos, a
natureza é vista sob uma perspectiva ndo reducionista, onde o indigena é parte integrante dela e
vice-versa (Maciel, 2019, p. 2). Esta discussdo, por mais complexa que se coloque, permite o
debate sobre o (re) posicionamento do discurso do sujeito (nativo) narelagdo com o antropdlogo
€ em outros espagos de ocupagao.

Como consequéncia, deverd olhar-se para este discurso como parte rel evante no processo
empirico nos cenarios de pesquisas € no campo etnogréfico. Ainda em "O Nativo Relativo"
Viveiros de Castro (2002) pontua a seguinte afirmagdo que: "ninguém nasce antropélogo, nem
mesmo nativo, por mais interessante que parega’ (Viveiros de Castro, 2002, p.119). Dessaforma,
compreendemos que a afirmagao diz respeito a questdes que implicam na atribuicdo de sentido
que se coloca nos discursos, do que é conhecimento implicito no discurso do antropdlogo e da
epistemol ogia politica contida no discurso do nativo.

Os amerindios amazonicos possuem um estatuto préprio de realidade, onde a natureza
nao € concebida de maneira préti ca-objetiva conforme performa o pensamento ocidental, massim
como uma perspectiva. Ha pressupostos no mundo amerindio que sdo irredutiveis a concepcéo de
culturaa partir da visdo da sociedade ocidental, tal como a no¢&o de humanidade. Deste modo, a
abordagem ontolégica de humanidade aliada ao conceito de multiplicidade conduz ao ponto de
vista que contrapde o multiculturalismo ocidental (relativismo) e enxerga no multinaturalismo
(perspectivismo) a cultura a partir da multiplicidade de naturezas que se estendem dos corpos
(Macidl, 2019, p. 2).

Assim como é defendido que os amerindios possuem um estatuto proprio de realidade,
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estes possuem um ponto de vista especifico, embora muitas vezes esse pensamento para a
sociedade ocidental ndo sgja validado, afinal, o ponto de vista do nativo difere totalmente com os
conceitos presentes do ponto de vista do ndo-amerindio. O ponto de vista de determinados povos
amerindios amazénicos posiciona hdo apenas a percepcdo de um mundo repleto de agentes, mas
também a ideia de que esses agentes percebem o mundo através de suas proprias perspectivas
(Tomaz, 2022, p. 90). Ndo se trata de uma tentativa de traduzir ou interpretar 0 pensamento
indigena, argumenta Viveiros de Castro, mas de ter em vista que os povos indigenas elaboram o
pensamento tal como “o nosso” (com todas aspas possiveis), pois nao se refere a algo cognitivo.
As descricdes que eles produzem através destes conceitos diferem do primeiro, afinal, 0 mundo
que eles descrevem é mais amplo que o mundo ocidentalizado (Viveiros de Castro, 2002, p. 124).

Deste modo, observamos que a visdo ocidental concebe seres humanos como entidades
singulares através de uma perspectiva materia (multiculturalismo - “uma mesma natureza e
multiplas culturas”), de uma concepgdo de que todos somos seres organicos e o que nosdiferencia
€ 0 espirito, ou sgia, iguais em matéria e diferentes em espirito. Em caminhos opostos, Viveiros
de Castro indica que o perspectivismo amerindio ao modificar esta |égica, assinala que somos
humanos diferentes em matéria, contudo, com amesma humanidade compartilhada. E importante
esclarecer que a nogédo de humani dade ndo se refere ao conceito de humanidade como atributo da
espécie humana, conforme entendido na ciéncia e na filosofia ocidental. Essa concepgdo de
humani dade esta ligada a capacidade reflexiva dos sujeitos, sejam eles humanos ou ndo humanos.
Se o perspectivismo ¢ uma sintese teodrica, o segundo, o multinaturalismo, ¢ uma politica “uma
mesma cultura e multiplas naturezas”.

Com base na nogcdo do que € comum a todos, do que refere-se a “outrem” o
perspectivismo é o multinaturalismo como politica cdsmica (Viveiros de Castro, 2015). Os seres
ndo-humanos ndo se tratam apenas de recursos naturais e animais sob a via da animalidade, mas
sdo figuras com agéncia e subjetividade préprias. Isso significa que os humanos, animais e
espiritos podem assumir diferentes formas e pontos de vista, em um cendrio em que suas vivéncias
sd0 empreendidas com validade.

Trata-se de umateoria da predacdo: Um ponto fundamental nessa concepcao, infere que
o amerindio se reconhece como humano e percebe a onga como um perigo; porém, reconhece o
porco do mato como fonte de alimento. Da perspectiva da onga, 0 animal se reconhece como
humano e associa outros ndo-humanos por parentalidade, incluindo 0 humano com a sua onga.
Assim, o predador da onca € 0 humano e ocupa uma posi ¢do que para 0 humano a onga ocupa: 0
perigo. Paraaonga, o porco do mato continua sendo porco (alimento), onde 0 porco, por suavez,
val reconhecer tanto a onga quanto o humano na condigdo de perigo. Sobre a teoria da predacéo,

Viveiros de Castro destaca que:
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“Os animais predadores ¢ os espiritos, por seu lado, véem os humanos como animais de presa, ao passo que
os animais de presa véem os humanos como espiritos ou como animais predadores: “O ser humano se v€ a si
mesmo como tal” (Viveiros de Castro, 2015, p. 30).

Compreendo que nesta perspectiva, a no¢ao de corpo perpassa o que € materia. O corpo
humano é a materializagdo de uma relacéo além da relacéo de predador e presa, mas de filiagdo
com os outros, ja que a “humanidade” deriva da suspensdo da predagdo. O corpo agui em questéo
€ uma roupagem de cada espécie, comenta Viveiros de Castro (2002).

Neste sentido, o0 autor sublinha que esta sintese refere-se ao ponto de vista amerindio que
designa que os seres dotados de espirito® reconhecem asi mesmos e aquel es que sdo aparentados
como humanos, mas sdo percebidos por outros seres na forma de animais, espiritos ou
modalidades de ndo humanos (Maciel, 2019). E importante observar que “estas posigdes ndo sio
atributos fixos, mas uma “roupa trocdvel e descartavel” (Viveiros de Castro, 2002, p. 351) de
modo que afirmaa ndo divisao entre sujeito e objeto (eu e o outro), onde a figurado Xama (ou o
Paj€) € aque opera de forma circulante no que diz respeito a “roupa” que assume.

Ademais, entendemos a partir do perspectivismo amerindio que é possivel assumir que
0s xamas transitam entre os mundos, navegam através de diferentes realidades para compreender
e representar a humanidade de outros seres, mediando como uma ponte entre esses dominios.
Portanto, o xama transcende a esséncia da condi¢éo humana. Neste sentido, a humanidade aqui
colocada em jogo, ndo é relativa a nocdo de espécie humana, mas refere-se a como 0 sujeito
elaboraasuareflexao (Maciel, 2019, p. 3). Assm sendo, 0 humano ndo é simplesmente "homem
sabio", mas sim uma perspectiva que se manifesta através da (des)essencializacdo o que érelativo
a um corpo singular, do que ¢ relativo a um corpo “Unico” - da imaginacéo restrita do corpo
enquanto matéria. Isto envolve a capacidade de adotar diferentes pontos de vista (Viveiros de
Castro, 2015). Em outras palavras, o xama faz a mediagdo e o dialogo com “outrem” de modo
que tém habilidades de perspectivar a partir da posi¢ao do outro.

Consideramos enté@o que o espirito é 0 €o que nos conecta e que podemos conceber essa
transi¢cdo do espirito como uma unidade compartilhada e transcendente, isso, por s S0, reforcaa
visdo amerindiade que naturezae cultura, ou natureza e sociedade, sd0 i nerentes atodos. Segundo
a perspectiva amerindia, a "cultura’ (com o uso de aspas) difere do entendimento do homem
ocidental, que vé apenas 0s seres humanos como verdadeiramente humanos. Para os amerindios,
a condicdo humana permeia todo o universo. Nesse sentido, as coisas em geral ndo sio

consideradas humanas umas em relagio as outras; tudo é uma questdo de perspectiva. E

24Eduardo Viveiros de Castro abordaa nocdo de outrem de Deleuze de modo que, compreende que outrem néo setrata
de uma pessoa, ndo € ele ou ela em uma via estabelecida para o didlogo, mas seria assim, “uma quarta pessoa do
singular”, como define Deleuze. Trata-se da condi¢do necessdria para a subjetividade, por exemplo: para eu ser visto,
preciso do outro com o qual eu falo - podendo este ser real ou ndo, mas que ofereca a condicéo fundamental para que
0 eu exista. Assim, significa que traz a necessidade do outro para se pensar aideiado sujeito.
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importante refletir sobre as categorias de predador e presa, visto que “nds humanos nos
consideramos humanos por uma condi¢do atribuida, € nem todas as atribui¢des sdo positivas”
(Viveiros de Castro, 2015).

Desta forma, o conceito de multinaturalismo, pressupde a cultura (sujeito) como forma
universal e anatureza (objeto) como formado particular, ou seja, uma esséncia e diversos corpos
(Picelli, 2019) - “uma s6 “cultura”, multiplas “naturezas”. Portanto, o multinaturalismo contrapde
de formaradical o multiculturalismo, ou sgja, € um modo que opera de maneira distinta dateoria
animista de Philippe Descola, j& que o animismo supde o mundo natura (naturalismo) habitado
por multiplasformas de seres vivos e objetos, onde cadaqual destestem asuaagéncia. O pensador
francés assinala que todos estes elementos possuem uma alma. Trata-se da “humanizac¢do das
plantas, e, sobretudo, dos animais” (Descola, 2013, p. 70).

Dialogando com o perspectivismo de Téania Stolze e de Viveiros de Castro, a pensadora
CéliaNunes Correa (Célia Xakriaba) afirma que ndo h& conhecimento maior ou menor dentro da
comunidade indigena, mas ha conhecimentos multiplos (Correa, 2002). Esta narrativa conecta-se
com o que osfilésofos Deleuze e Félix Guattari assumem ao abordarem anogdo de rizoma, nogao
esta em que Viveiros de Castro também se debruca. Seria um pensamento rizomético o que a
Cédlia Xakriaba pontua enquanto multiplicidade? Compreende-se que sim e ndo. Mas sobre isso,
veremos mais a frente.

A nocao de rizoma compreende a ideia do que ¢ multiplo, do que pode “vir a ser e mover
entre-coisas” (Deleuze; & Guattari, 1995, p. 18). Essa linha de pensamento acarreta em agregar
elementos heterogéneos sem verticalidades e hierarquias, justamente porque um ndo explica o
outro, uma vez gque ndo trata-se da necessidade de explicar, mas sim de multiplicar. Esta nogéo
conceitual rompe com o dualismo usualmente invocado pela | 6gica ocidental.

Refere-se assim a importancia de invocarmos o pluralismo, reconhecendo que o
conhecimento pode se dar em vias de horizontalidade, expansivo e compartilhado, implicando na
auséncia do “eu” e a imanéncia de “nds”, de modo que ressoe a urgéncia de uma multiplicidade
imediata (Deleuze; & Guattari, 1995). Importa afirmar que com ateoria perspectivistaamazonica
temos a possibilidade de articular discussies sobre categorias conceituais e dualismo, de modo a
contribuir para uma compreensao mais abrangente do mundo, além de fazer uma critica a visdes
de mundointituladas como Unicas. De outros mundos possiveis - objetivo principal deste trabal ho,

a partir do que produzem outros povos indigenas, afinal, o foco amazonico é do perspectivismo.



1.5 Desvendando o animismo: Algumas reflexdes
fundamentais

E imprescindivel discutir os pensadores que contribuem de modo a provocar o
pensamento ocidental, mesmo quando se tratam de teorias criadas por pessoas ndo indigenas.
Dialogar com os pensadores que colaboram para que esta tarefa de desafio tenha continuidade.
Assim como O perspectivismo proporciona-nos condi¢cBes de um didogo com as nossas
concepcdes, 0 animismo provoca-nos sob o aspecto de olhar para a realidade de uma forma
ampliada, se possivel, com o olhar direcionado a etribui¢@o “animada” de outras formas de vida,
como as plantas e animais. Destaforma, conforme enunciado mais acima, utilizaremos o pensador
pos-estruturalista Philippe Descola que também é dedicado a estruturar como outros mundos
manifestam e formulam o pensar que ndo ocidental, além daleitura que faz sobre 0 animismo, o
proprio Eduardo Viveiros de Castro.

Na percepcao do pensador francés, afil osofia académica passa por algumas reformas, ou
deveria passar. Em suma, uma reforma que proporcione a filosofia (re) pensar e “renovar a sua
diversidade epistémica a partir da manifestagdo do multiplo” (Tomaz, 2002, p. 27). Nesse cen&rio,
0 autor provoca a possibilidade de haver no mesmo espaco a inclusdo de conhecimentos
“tradicionais” e conhecimentos académicos (do ponto de vista da universidade) de modo que, a
partir disso, pudesse entdo ocorrer esta chamada diversidade epistémica. O que muda no mundo
contemporaneo, ou sgja, nos dias de hoje, é que a presenca de povos indigenas tém provocado
essa mudanga, com a presenca (ocupagdo) e novas abordagens, seja pela operacdo como
antropdlogos indigenas ou indigenas antropdlogos (Cruz, 2022, p. 20).

Apobs aviradaontol égica, 0 autor assinala que afilosofiadeve criar modos paraacomodar
outras formas de pensar - um processo que, ajulgar por seus antecedentes, s sera valorizado por
uma pequena parcela de fildsofos. Paraisso, trata-se de incorporar um sistema de compromisso,
guestionador e reflexivo a partir do que o proprio caréter filoséfico (do que afilosofia se propde)
também por conceber conceitos e nogdes que col ocam-se oMo universais, mas muitas vezes ndo
aplicdveis ao lugar ocidental (Descola, 2017, como citado em Tomaz, 2022, p. 26).

Assim, pretendemos refletir sobre a teoria animista ndo apenas como uma teoria
alternativa, mastambém a partir da oportuni dade de estabel ecer um debate académico com outras
possibilidades de filosofar/pensar, além de inferir como outros seres que ndo humanos ocupam
posi¢des nesta teoria. Para tanto, ha pontos fundamentais que inferem na teoria, a respeito da
nogdo antropoldgica sobre a natureza, especialmente em relacdo ao conceito ontolégico que

abrange os trés modos de identificagcdo criado por Descola. Em outras palavras, trata-se da
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>’(Totemismo; Analogismo;

distingdo de modos de compreensdo acerca dos povos “autdctones?
Animismo; Naturalismo) - refere-se aos modos que as sociedades designam e arranjam asrel agdes
com o0 mundo natural.

Contudo, destacamos que 0 animismo é o modo deidentificacao sob foco nesta discusséo,
pois dia oga com o perspectivismo amerindio proposto por Viveiros de Castro, fornecendo uma
base tedrica para discussdes, embora existam diferencas relevantes. Ademais, importa afirmar
que ndo estamos nos referindo ao animismo classico, ja que Descola redefine e amplia esse
conceito, indo além da sua concepgio inicial. A vista disso, dos trés modos de “identificacdo da

natureza”, o primeiro inspirou o autor a olhar para o modo gque 0s povos autéctones relacionam-

Se com os animais, assim, ele afirmou em uma pal estra:

“A teoria sociologica do totemismo de Radcliffe-Brown me inspirou, alguns anos atrés, quando eu tentava
entender o tratamento peculiar que os indigenas amaz6nicos dedicavam aos animais: mesmo que ativamente
tratados como caga, ou temidos como predadores, os animais so, entretanto, consi derados pessoas com quem
os humanos podem, e devem, interagir de acordo com regras sociais” (Descola, 2013, p. 8).

Naquele periodo, tal descri¢do ndo erausual, lembra o autor. Ainda que havia disponivel
a conceitualizacdo de totemismo elaborada por L évi-Strauss, que infere arelagdo entre humanos
e seres naturais por propor uma operacdo | égica que os permite compreender o mundo asuavolta
por meio de nomeacOes e classificagdes (Vega, 2023, p.139). Contudo, Descola sublinha que o
totemismo sociol6gico poderia ter melhor funcionalidade junto aos povos amazénicos, dado a
forma que os indigenas australianos estabel ecem as relacfes sociais com 0s obj etos, pautadas em
sua estrutura socia (Descola, 2013, p. 8). Para tanto, é preciso mencionar que a perspectiva
animista € assumida e publicada, a0 passo que o totemismo ndo teve a sua conceitualizacdo
difundida na Amazonia

Como consequéncia, o pensador francés inspira-se na no¢éo de Lévi-Strauss no que
refere-se ao totemismo e, aliada a alguns pontos da teoria de Radcliffe-Brown, sobre a relagéo
ndo totémica com 0s seres naturais, cunha um conceito hibrido: o animismo (Descola, 2013, p.
9). Desta forma, a teoria animista revela outra possibilidade conceitua ontoldgica - a existéncia
e a importancia de "outrem” e, por conseguinte, a renovagdo da antropologia, que passa a
reconhecer o discurso daguele que ndo € ocidental (Tomaz, 2022, p. 38). Assim, 0 animismo
enquanto uma ontologia afirma e organiza o carater socia das relagdes humanos-n&o-humanos,
onde na distingdo Natureza/Cultura ele é o préprio mundo social, uma vez que seres humanos e
nao-humanos veem-se imersos no meio “sécio-césmico”. Desta forma, animismo e naturalismo

possuem estruturas em discordancia (Viveiros de Castro, 2002, p. 364).

250 autor Phili ppe Descola utiliza o termo autéctones para designar os povos tradicionais ou povos indigenas como
forma de referir-se a povos néo ocidentais, inferindo-os de forma néo etnocéntrica (Tomaz, 2022, p.29)
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Portanto, discorrer e refletir a teoria perspectivista torna necessério situar o leitor sobre
as influéncias e diferencas que Viveiros de Castro absorve com base na necessidade de
compreender como se da a relagdo homem-anima de modo empirico e para além disso, ter em
vista quais sdo os limites do que ¢ considerado como “homem” para os amerindios (Picelli, 2016,
p. 58). Assim, sem sombra de dlvida o perspectivismo amerindio é evocado através da nogdo
animistarecuperada por Descolapara determinar um modo que articulam as sériesnatural e social
em simetria, e que caminham opostas ao model o de totemismo classificatorio (Viveirosde Castro,
2002, p. 361).

Faz-se necessario olhar para estas questdes com o olhar critico em relagdo a ontologia
naturalista sob a Gtica ocidental, pois esta valida que as relagdes sociais sdo passiveis de
realizarem-se apenas no campo da sociedade humana (Picelli, 2016, p. 58). Ou sgja, € importante
ndo perder de vista as diferencas que marcam 0 animismo e o naturalismo, considerando que,
tendo esta compreensdo serd possivel também evidenciar as diferencas caracteristicas do
perspectivismo amerindio.

Se, por um lado, 0 perspectivismo ilustra a visdo amerindia como "uma unidade do
espirito em umadiversidade de corpos’ (Viveiros de Castro, 2002, p. 349), 0 animismo, por outro
lado, aponta para entdo, uma diregéo diferente. O animismo percebe o mundo natural habitado
por diversas formas de vida, incluindo humanos e objetos naturais, cada qual com sua propria
agéncia e subjetividade (Descola, 2013). Assim, Descola (2013) enfatiza o animismo como a
atribuico de espiritos aos elementos da natureza, argumentando que todos esses elementos
possuem uma esséncia espiritual . 1sso implica na humanizagéo das plantas e, principa mente, dos
animais, umavez gue "0s espiritos desses seres |hes permitem néo apenas agir de acordo com as
normas sociais e preceitos éticos humanos, mas também estabel ecer rel agbes comuni cativas tanto
com o0s humanos quanto entre si" (Descola, 2013, p. 70).

Nesse sentido 0 animismo enguanto ontologia, difere da ontologia ocidental, pelo seu
carécter ndo dualista entre Natureza e Cultura. Descola fala em metafisica empirica, na medida
em que esta ontologia se relacionada nas préticas, ou seja numa praxeologia, na qual os seres
humanos se representam a si e aos nao humanos a partir de 2 principios bésicos: materiaidade (a
formamaterial, os processo sensoriais e fisiol 6gicos, o temperamento e os habitos) einterioridade
(as propriedades associadas a alma, ao espirito e a consciéncia). O animismo € aimputacéo que
0s humanos fazem aos ndo humanos de uma interioridade semelhante a sua. Ou sgja, humanos e
nao humanos diferenciam-se pela fisicalidade (materialidade) e ndo pela interioridade, que é
semel hante.

Enunciamos que neste trabalho investigativo de pesquisa, optamos por utilizar a nogéo

~ 9

de espirito, ao invés de alma, pelo “carater cristdo” imbuido na nocao de alma. Nesse sentido,

debrucamos em uma criticaem que Tania Lima (2011) discorre sobre 0 animismo quando afirma
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que de um modo geral, a caracterizacdo das cosmopoliticas indigenas ancoradas pela teoria
animista tende a argumentos relativos ao fato de que os povos amerindios ndo separam humanos
de ndo humanos; ndo separam natureza e cultura e concedem finalidades aos animais, assim como
0s consideram como pessoas sociais. Ou sgja, de modo geral, demarca a nocdo de humanidade
como condicdo destes regimes (Lima, 2011). Por outro lado, sobre a nocéo de ama (ou espirito)

a autorarebate;

“Nao soaria um tanto "cristdo" fazer da alma um atributo que humaniza os animais? Um trago de humanidade?
Aproximar-nos dos conceitos indigenas por uma via que nos constrange a afirmar que os indios dotam,
atribuem ou conferem almas aos demais seres ndo seria a mesma coisa que dizermos que os biélogos dotam
os seres vivos de vida?” (Lima, 2011, p. 615)

Em outras palavras, inferimos gque, se 0s povos indigenas nos oferecem a possibilidade
de aprender com a abordagem decolonial, de modo gque se compreenda um universo maltiplo, e
que repercute no dialogo einteresse nos seres que Ndo humanos, das subjetividades e de agéncias.
Compreendemos que ha sentido no questionamento da autora. Afinal, se somos incentivados
pel os povos originarios a desestruturar os limites de natureza e cultura, qual o sentido de recuar
diante de corpo e espirito? Ademais, ficaaindagagdo sobre até quando seguiremos conformando-

nos, fazendo valer palavras suaves para camuflar o “dualismo cartesiano” (Lima, 2011, p. 615).
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CAPITULO Il. DO PASSADO AO PRESENTE: A
HISTORIA DO POVO TERENA
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2.1 Quem sao, onde estao e como vivem nas aldeias

“E um privilégio ser um Terena, assim como também, se vocé me
perguntasse se eu fosse um Kayapd, um Panara ou Guarani, eu
poderia dizer que ¢ um privilégio, também ... De ser um indigena e..
Terena, ainda... Eu vejo assim, que € um privilégio saber que nasci
no meio de um povo que desde crianga se acostuma a viver na
comunidade, em comunh&o uns com os outros. A palavraque eu uso
para descrever o que significa ser Terena ¢ a de privilégio” (Gildo

Jorge Terena, Aldeia Kuxonety Poke’e, 23-05-24)

O escopo do segundo capitulo é narrar a formagdo histérica do povo Terena, com
destague para a comunidade Terena-MT, da Terra Indigena Gleba Iriri Novo (T Iriri Novo). O
proposito é referir a sua origem, alocalizagdo atual em que se encontram e as condi¢des em que
vivem. Além disso, busca-se abordar sua configurac&o social, bem como detal har os aspectos do
sistema politico e suas interacOes étnicas e interétnicas.

Pretendo enfatizar o modo de vida e o modo de ser Terena, com base em dados histéricos
gue elucidam atrajetdria desse povo, de modo a evidenciar suasituagdo atua. Paratanto, discorro
brevemente sobre 0s aspectos e elementos culturais intrinsecos a esse grupo, sem perder de vista
0 processo de assimilacdo, conforme descrito por Roberto Cardoso de Oliveira (1960). Além
disso, analiso as relacfes de contato que os Terena estabeleceram ao longo de sua historia,
considerando as atualizagdes que fizeram no percurso de suatrajetoria.

Neste capitulo, reafirmo que a partir dos deslocamentos que pude realizar, menciono a
minha circulagdo entre as quatro adeias Terena do Estado do Mato Grosso, sendo trés
pertencentes a Tl Iriri Novo. Compreendo que, para abordar os processos histéricos do povo
Terena e suas atualizagdes no contexto contemporaneo, é necessario (re)estabelecer a relacéo,
participar de seu modo de vida, aprender a ouvir de modo atento os relatos sobre as migracoes,
sejam elas voluntarias ou ndo, tal como fundamenta Viveiros de Castro (2002) a partir de Ingold
(2018) quando afirmaque é preciso levé-los asério. Destaco deimediato o principal marcoinicia
das migracBes Terena: a Guerra do Paraguai. E fundamental analisar o passado para entender a
nova ocupacao em territorios no Brasil, sem esquecer que ja havia Terena residindo em regides
especificas do estado do Mato Grosso do Sul quando foram convocados a lutar na Guerra do
Paraguai - conforme se verd mais adiante.

Por conseguinte, diante da luta empreendida na Guerra do Paraguai, dos deslocamentos
realizados, das perdas de territério e das novas ocupagdes, optei por uma linha do tempo como
metodologia aplicada neste capitulo. Utilizo referenciais bibliogréficos historicos, comegando

pel os cronistas que visitaram as primeiras aldeias Terena no Mato Grosso do Sul, passando por

40



Roberto Cardoso de Oliveira, devido a significativa contribuicdo de seus estudos antropol égicos,
até aos registros sistemati zados pel os proprios Terena em suas dissertacGes académicas.

Outro ponto importante presente neste capitulo relaciona-se com o0 uso dos relatos
etnogréficos e notas do meu didrio de campo. O campo ndo teve o inicio aqui, pois foi hecess&rio
a retomada do contato com os Terena considerando a revitalizagdo da relagdo anteriormente
estabelecida, ja que foi crucial uma carta de aceite elaborada pelo Cacique da aldeia Turipuku,
assim como a autorizagdo para a entrada e o desenvolvimento do trabalho de pesquisa em quatro
aldeias Terena. Paratratar da vida histérica e dos processos de continuidade deste povo, parto do
principio da utilizagdo de vozes plurais, incluindo diferentes géneros e faixas eté&rias, aém de
variados graus de escolaridade — respeitando desde aqueles que utilizam o conhecimento
preservado na meméria, construidos com base na oralidade, até aqueles que fizeram o percurso
da aldeia para a universidade.

Com estaintencdo, reforco, apartir das palavras de Viegas (1998), que o fazer etnogréfico
na antropologiainclui atividades como ir e vir: partir, permanecer, partilhar e escrever, desde as
notas de campo, o diario e textos livres. Estas atividades merecem a devida atencdo, ja que a
disciplinatem um caréter reflexivo. Entendo como importante sintonizar o leitor de que as se¢fes
deste capitulo possuem uma conotagdo diferente do primeiro, umavez que aqui ha a presenca de
falas e escritos realizados pel os proprios Terena. Trata-se da elaboragdo de uma escrita pautada
no fazer etnogréfico junto avida de outras pessoas, reconhecendo-as e estranhando-as, paraaém
darevisdo bibliografica desenvolvida para compreender a narrativa sobre guem sdo os Terena.

Desse modo, entendo que a experiéncia etnograficateve inicio muito antes de colocar 0s
pés em campo, considerando os contatos telefénicos, a carta daborada pelo Cacique e a
disponibilidade para pensar o reencontro - para aprender com esses outros suj eitos que tornaram-
se 0s meus professores. Dessaforma, 0 modo de partilhar os estudos e informagdes neste capitulo
tem uma dimensdo distinta. Afinal, como afirma Roberto DaMatta, “o fazer etnografico ndo ¢
realizado num vazio” (DaMatta, 1976, p. 49).

Neste capitulo, exploram-se as particul aridades da constitui¢ao e elaboracéo dos mundos
dos Terena, bem como os mitos sobre a criacéo de seu povo, vistos sob alente de suas perspectivas
hi stéricas e cosmol dgicas. Paraisso, é necessario discorrer sobre a trajetoria historica desse povo,
as lutas empreendidas por novos territorios e as rel agdes estabel ecidas desde a col onizacéo até os
dias atuais.

Além disso, discuto os modos de vida e as préticas corporais, com énfase na forma
itinerante de ser, presente no modo de vida Terena. Contudo, considerando o contato estabelecido
com a soci edade ndo-indigena, reflito sobre aresisténcia desse povo ao longo do tempo. Ressalvo
que elementos culturais como a lingua, o grafismo Terena, as dangas e a figura emblemética da

ema (animal) serdo discutidos no capitulo 3. O trabalho de campo revelou que esses aspectos
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culturais estéo integrados ao modo de educacédo Terena (ou modos educativos) e sugerem uma
associacdo com a forma gque pensam a construcdo do conhecimento académico.

Por dltimo, o traba ho de campo teve inicio em 25-03-24 na aldeia Turipuku como local
“fixo” e durou aproximadamente cinquenta dias. No entanto, o campo de investigacdo também
abrangeu arelacdo de trocas estabelecida pela circulacdo nas demais aldeias Terena situadas na
Terra Indigena Gleba Iriri Novo, especificamente as adeias Kuxonety Poke'e e Inamaty, que se
encontram a cerca de 25 a 30 quilémetros de distancia da adeia Turipuku, além da aldeia
Kopenoty, que ndo esta incluida na Tl Gleba Iriri Novo. Esta circulag8o deve-se a presenca de
intel ectuais Terena em todas as aldei as mencionadas, cuja colaboracdo foi de extremarelevancia,
dada a experiéncia corporal que cada um possuli.

Durante as minhas pesquisas bibliogréficas, especiamente com os trabalhos do
Antropdlogo Roberto Cardoso de Oliveira, destaco uma fala do antropélogo Darcy Ribeiro, que
escreveu o prefacio do livro “O processo de assimilagdo dos Terena” € que, neste periodo, ja
sinalizava detal hes sobre quem ou o que seria esse povo. Ao redizar aleitura, mesmo decorrido
um longo periodo desde a data da publicacdo desta obra, uma das minhas inquietagdes sobre a
dificuldade para encontrar conteidos relativos aos Terena, ainda que o recorte sgja os Terena do
“norte”, ganhou uma resposta a partir do que Ribeiro relatou.

Nesse periodo, Ribeiro ja apontava aspectos especificos sobre a identidade do povo

Terena e afata de reconhecimento de sua presencga/existéncia:

“Para saber que sdo indigenas ¢é preciso falar-lhes ou ouvir a gente da regido sempre prontaaidentificalos e
aapontar multiplas singul aridades negativas que, aseus olhos, osfazem diferentes e apartados. indios, assim,
téo pouco indigenas, fogem ao interesse do etndlogo cléssico, interessado precisamente naqueles grupos
intocados que melhor conservam as singularidades da cultura tradicional. S&o, por isso mesmo, muito raros
os estudos que os focalizam. Todavia, eles oferecem um interesse cientifico igual, sendo maior que as tribos
isoladas, porque somente seu estudo nos podera levar a uma compreensdo melhor do processo pelo qual
povos tribais se integram em sociedades nacionais e como e porgue resistem, como no caso dos Terena, a

fundirem-se na populagio regional” (Ribeiro, 1960, pp. 13-14).

Apesar de descrever uma situagdo antiga, essa narrativa marca a persisténcia do
preconceito enfrentado pelos Terena em areas urbanas, mesmo quando seguem os padrées de
vestimenta e aparénciadelineados por Darcy Ribeiro. Durante um deslocamento quereaizei junto
de aguns Terenadaaldeia Turipuku, observel olhares que os desqualificam, nacidade de Peixoto
de Azevedo-MT. A cidade esta situada a 170 quildmetros da aldeia, a que os indigenas recorrem
guando necessitam de algo que esta fora do territorio.

A discriminag&o ocorre ainda que os indigenas movimentem a economialocal dacidade,
consumindo o que aterrando da, ou mesmo acessando a servigos que envolvam algum consumo.

Vaeinformar que a cidade tem como caracteristica principal uma economia pautada no trabalho
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com a extragdo de ouro, seja em vias legais e ilegais - Peixoto de Azevedo-MT € uma terra
marcada pel aatividade do garimpo, sendo que desde 0s anos oitentapromove a atracéo de pessoas
de outros Estados para o desempenho dessafuncéo, afinal, anarrativa da época estavarelacionada
aenriquecer através dos minérios.

Afina, o que constitui uma cidade? Essa interrogacéo é feita pelo pensador quilombola
Anténio Bispo dos Santos (2023) ao abordar as contradi¢cdes inerentes a urbani zacdo. Nego Bispo,
como esse autor € comumente conhecido, argumenta que a cidade se contrapde a natureza, sendo
uma construcdo artificial de"humanidade” onde os seres humanos excluiram as possibilidades de
vidando humanas. Eletambém destaca 0 quéo custoso é existir dentro de uma cidade, enfatizando
0 esforco necessario para superar 0 medo de ser destruido nesse contexto urbano, devido a
desconexdo com a natureza. Essa perspectiva reflete a nogdo de cosmofobia, uma doenca sem
cura, cuja Unica imunizagdo € a contracolonizagcdo (Dos Santos, 2023, p. 18-19). Provoco esta
reflex&o ao perceber a dificuldade que alguns Terena enfrentam ao redlizar esses deslocamentos,
dadaapreferénciapelavidanaadea.

Considero importante complementar que a cidade de Peixoto de Azevedo-MT abarca
uma Casa de Apoio a Satde Indigena (Casai), um espago que of erece cuidados de salide aos povos
indigenas da regido, cuja a equipa de trabalho nesta “casa” tem um caracter interdisciplinar. De
acordo com as informagdes acancadas com a Enfermeira Chefe da Casai, Jucenira Spigotte
Rondon (Terena), o total de atendimentos diarios chegam por vezes as 104 pessoas, além das que
residem halongo tempo no espaco.

Além dos Terena, ha muitos outros povos indigenas circulando pelas areas urbanas, sgja
caminhando a pé pela cidade, comprando itens domésticos ou mesmo consumindo nos
supermercados - desafiando o olhar ocidental. No fim das contas, as cidades sdo estruturas
coloniais e nelas desafia quem se sente natureza (Dos Santos, 2023, p.20). Contudo, é evidente
gue para a sociedade dominante, estes sdo reduzidos sob uma Unica 6tica: "indios'. Em dltima
andlise, diante de um racismo cotidiano, quais sd0 0S COorpos que, pertencentes a uma nagao,
possuem o direito legitimado deir evir, assim como discute aescritora portuguesa Grada Kilomba
(2019)?

O povo Terena, assim como 0s demais povos indigenas da América L atina, carregam um
marco de variadas formas de exploracao e expressdes de violéncia as quais tém sido submetidos
ao longo da histéria. Através das relagdes de contato no passado, 0s ndo indigenas os chamavam
por "bugres’, umanomeagado pejorativa e que denotaa desumanizacdo desse povo (Novais, 2013).
Assim como jafoi mencionado no capitulo 1, a desumanizacdo teve sua origem no processo de
colonizacdo, de dominagdo e que ainda ressoa no cotidiano contemporaneo, embora de forma

distinta, sob uma outra roupagem. Relativamente a esse tema, Micael Rondon, mestre em



educacdo e professor da Escola Estadual Elio Turi Rondon Terena, da aldeia Kopenoty, destaca

que

“Se antigamente a colonizagao se dava no corpo fisico, com o uso de for¢a e com violéncia, hoje ela tem
aparéncia sofisticada. E se a gente ndo percebe, ¢ ainda oprimido e sem autonomia com os nossos fazeres”

(Didlogo com o professor Micagl no dia 20-04-24).

As principais fontes de referéncias que ampliam a compreensdo sobre a trgjetéria
temporal vivida pelo povo Terena podem ser encontradas inicialmente nos registros elaborados
por cronistas que tiveram contatos com esse povo indigena ainda no século XVIII. Ja no século
XIX ha destaque com os relatorios da Comissdo Rondon (1904), do Servico de Protecdo aos
indios (1905) e também a gumas informagdes dispersas que foram emitidas por missionarios que
conviveram com os Terena nessa época (Novais, 2013, p. 89).

A intelectua indigena Naine Terena de Jesus® (2007) assume que 0s primeiros contatos
aconteceram no século XVI, de acordo com o que relata Cabeza de Vaca, Governador de
Assuncion, no Paraguai. A autora narra que, “a chegada desse povo no Brasil aconteceu entre os
seculos X V111 e XX, ocupando terras nos entornos do Presidio de Coimbra, hoje nomeado como
Forte de Coimbra, situado em Corumba, no Mato Grosso do Sul” (Jesus, 2007, pp. 42-43). Para
tanto, a trajetdria do povo Terena tem a sua origem desde a época em que habitavam o Exiva®’.
Naine Terena expressa que, devido a expansdo espanhola nos territorios Mbaya, a migracdo
desses grupos para o outro lado do rio ocorreu por volta de 1760. A medida que a presenca dos
colonizadores espanhdis se intensificava, surgiam pressdes e disputas internas por prestigio
guerreiro, o que impactou diretamente na migracdo dos Terena para as margens do rio (Jesus,
2014, pp. 24-25).

Bittencourt e Ladeira (2000), sugerem que o povo Terena pode ser compreendido como
um grupo itinerante que, por muito tempo, ocupou extensas areas geograficas na bacia do rio
Paraguai. Para as autoras, o principal marco na histériado povo Terenafoi a Guerrado Paraguai
(1864-1870), desencadeada pel adisputade fronteiras entre Paraguai, Brasil, Argentinae Uruguai.
Este conflito, considerado o maior da histéria sul-americana, foi um ponto de virada crucia para
os Terena, que participaram natentativa de garantir seus territérios. Os confrontos resultaram na
perda de muitas vidas maioritariamente indigenas e também ndo-indigenas, além de impactar

diretamente na quebra dos acordos estabelecidos com o governo brasileiro da época, afinal, os

26Naine Terena de Jesus, conhecida por Naine Terena € Doutora em Educacdo pela Pontificia Universidade Catdlica
de S&o Paulo, sendo orientada por Circe Bittencourt, cujo trabalho da pesquisadora € utilizado em meu trabalho, dado
o fato de ter proporcionado contribuicées significativas acerca dos aspectos culturais e educacionais da vida do povo
Terena.

27 por Exiva compreende-se que trata-se da regiso do Chaco paraguaio.



Terena ndo conseguiram proteger suas terras, tampouco garantir 0 cumprimento das promessas
feitas pelo Governo (Bittencourt & Ladeira, 2000).

O periodo da guerra provocou a morte de aproximadamente meio milhdo de pessoas.
Com o fim do conflito, os Terena tiveram necessidade de ocupar &reas no Mato Grosso do Sul,
estabel ecendo-se em regifes proximas da fronteira com o Paraguai. Nesse contexto, Monteiro
(2019) pontua que, apds a Guerra do Paraguai, o governo imperial recompensou membros da
Guarda Nacional concedendo aos oficiais terras que pertenciam originalmente ao povo Terena.
Além da perda de seus territdrios, esse periodo, também conhecido como “Tempo da Servidao”,
€ caracterizado pelaimplementacdo de trabal ho forgcado aos corpos Terena mediante o poder dos
fazendeiros que se estabeleceram na Regido Centro-Oeste do Brasil (Monteiro, 2019, p. 234),
reproduzindo um padr&o politico comum da era colonia. Trata-se entdo de um novo periodo
colonial, da colonialidade do poder, conforme argumenta Quijano (2005). Afinal, a colonizagéo
nao teve o seu fim, assim assinalam os estudos de intel ectuai s indigenas referenciados por NUfiez
(2023) e Gersem Baniwa (2004), no capitul o anterior.

Acerca da participacdo na guerra do Paraguai, Alceu Zoia (2015) enfatiza um ponto
significativo e invisibilizado aos olhos da sociedade ndo-indigena, uma vez que o envolvimento
do povo Terenajunto ao Exército Brasileiro se estendeu até a Segunda Guerra Mundial, quando
varios deles lutaram em solo europeu como “pracinhas da For¢a Expedicionaria Brasileira”
(FEB), pois assim eram chamados os sol dados enviados pel o Brasil contra os nazifascistas aliados
a ltalia (1944-1945) paralutar na segunda guerramundial (Zoia et d., 2015).

Relativamente ao cené&rio do pds-guerra, Bittencourt & Ladeira (2000) afirmam gque a
medida que houve aperdadasterras, rapidamente os Terenaviveram um periodo conhecido como
"tempo de servidao", definicdo da época na qual os Terena ficaram dispersos nas fazendas, em
vias de trabaho forgado. Contudo, foram poucas as familias Terena que permaneceram as
margens dessas fazendas, ocupando pequenos nicleos familiaresirredutiveis a colonizacdo, pois
0 pOs-guerratrouxe represdlias por parte datropaparaguaia, e as poucas casas que existiam ainda
asmargens do rio Miranda-M S e Aquidauana-M S, foram destruidas. Estes moradores tiveram de
buscar abrigo nas serras da cidade de Maracaju-M S (Bittencourt & Ladeira, 2000, p. 76).

A partir da vitéria na guerra, o Governo brasileiro passou a incentivar os brasileiros de
outras regides para que migrassem para o Mato Grosso (nessa época 0 Mato Grosso ainda ndo
havia sido dividido em dois estados), e isso explica a migracdo de pessoas do Estado do Parana
paraaregido em que estdo hoje os Terena. De acordo com as autoras Bittencourt e Ladeira (2000),
essa acdo ocorreu de maneira estratégica, visando controlar a regido ao cercar a fronteira com
gado e plantagdes. Essa estratégia resultou em uma sensacao crescente de cerco para os Terena
(Bittencourt & Ladeira 2000, p. 76).
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Dessaforma, Alceu Zoia, sinaliza em seus estudos que o povo Terenaficou amplamente
disperso ap6s a perda de suas terras, passando a trabahar em fazendas sob condi¢es precérias e
em regime de trabal ho "semi-escravo" no denominado periodo do “tempo de servidao”. Ao longo
do tempo, a medida que engajavam-se nessas atividades, os Terena sofrem um enfraquecimento
na identidade cultural ao adaptarem-se a nova realidade imposta. Esse processo de subjugacéo
nas fazendas acarretou na perda de seus nomes e sobrenomes originais, sendo eles forcados a
adotar os nomes de seus patrdes ou nomes de ndo-indigenas que eram personalidades conhecidas
na época naquelaregido (Zoiaet al., 2015).

A histériados Terenano Exiva ainda élembrada pel o anci&o Anténio Reginal do, morador
e professor de lingua materna da a deia Kuxonety Poke e:

“O meu avo lutou na guerra do Paraguai, mas eu ndo costumava perguntar muito sobre esta época. Eram
tempos dificeis e agente ndo entendiamuito as coisas. Ele voltou daguerramuito doente, e apos esse periodo
eu fui morar em Anastacio-Mato Grosso do Sul. Mas cada um tem o seu valor no mundo, no tempo das
fazendas, os fazendeiros ja diziam que eu era muito inteligente e foi 14, no chdo da fazenda, que comecei a

ensinar as criangas a ler e escrever” (Conversa na Escola Komomoyea Kovoero, Aldeia Kuxoneti Poke’e dia
20-04-24).

Acerca da origem do povo Terena, Oliveira (1976) salienta que este povo constitui um
dos subgrupo Guana ou Txané (Chané), e que, a0 lado de outros povos originarios da
denominagdo de grupo Aruak, eles surgem como os indigenas que mais contribuiram para a
formac&o do Sudoeste brasileiro, sgja na via de produgéo de bens para 0 consumo dos primeiros
moradores portugueses e brasileiros naguela regido, ou mesmo como mao-de-obra utilizada nas
fazendas que comegaram a espa har descontroladamente depois da Guerra do Paraguai.

Denominados por nagdo Guané®®, eles ndo eram 0s Unicos que ocupavam essaregido do
Chaco Paraguai (Exiva). A ocupacdo da regido, contudo, aconteceu junto com outros subgrupos
pertencentes aos Guang, sendo eles. Layana, Kinikinau e Exoaladi e com os Mbaya-Guaikur(
(Isaac, 2004). Pelaregido do Exiva, viviam também os Guarani, cuja presenca era partilhada no
local. Para tanto, Bittencourt & Ladeira (2000) revelam que as relaces estabel ecidas entre os
Guana e os Guarani ndo aparentava amizade, pelo contrario tratava-se de uma relacdo permeada
de conflitos. Em contrapartida, arelacdo entre os Guana e os Mbaya Guaicuru era constituida por
aliancas, disposta por confianca, de compartilhamento e reconhecimento, principalmente porque

os diferentes modos de vida de ambos 0s povos se complementavam naquele territério; pois, se

2 Os Terena sdo considerados um subgrupo oriundos da nagdo Guand, também sdo chamados de “Xané” por alguns
autores cronistas, segundo Novais (2013). Ainda de acordo com Ladeira e Bittencourt (2000) Xané significa “muita
gente”.
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de um lado os Guana detinham habilidades com a ciéncia da agricultura, por outro lado, os
Guai curu demonstraram habilidades com a caca e com a pesca.

A respeito datematicarelativa as rel acbes inter-étni cas, Perrone-Moisés (2015) evidencia
que, ndo por acaso as Mitolbgicas de Lévis-Strauss comecam pela culindria (nos dois primeiros
volumes), aém de abarcar questbes sobre os bons modos e (no terceiro) ascende num volume:
“O homem nu” - que tem como tema central “as grandes trocas inter-tribais”. Em outros termos,
a autora infere que estas relagbes acontecem por meio de acontecimentos, tais como as festas
anuais, com a presenca das dangas, de cantos e competicdes (Perrone-Moisés, 2015, p. 5).

Nesse caminho, € pertinente dizer que, se antigamente essas trocas envolviam alimentos,
bebidas e matrimdnios, hoje, na vida cotidiana Terena, elas continuam, entretanto, atualizadas -
0 que implica um novo tipo de troca. Atualmente, as premiagdes incluem dinheiro paraamelhor
vestimenta “tradicional” (aqui utilizo aspas compreendendo que ha incorporagdes de novos
elementos no campo do que é visto como tradicional, dado o dinamismo cultural sob o qual o
povo vivencia), por exemplo. Esse evento ocorre durante a festa anual em celebragdo a semana
intercultural indigena Terena (aldeias Terena do Estado do Mato Grosso) - afesta, que compde o
calendario escolar Terena, seré abordada de maneira aprofundada no capitulo 3.

Quando setratadeincorporar outros €l ementos culturais na cultura Terena, ou de discutir
0 que é ou pode se tornar tradicional dentro de uma cultura, é importante lembrar que nada é
estético. Tudo estéd em constante movimento e transformag&o, ao contrério do que 0 senso comum
muitas vezes acredita ao tentar definir o que é tradicional e o que ndo é.

Nesse caminho reflexivo, Manuela Carneiro da Cunha (2007) afirma que:

“Para o senso comum, o conhecimento tradicional ¢ um tesouro no sentido literal da palavra, um conjunto
acabado que se deve preservar, um acervo fechado transmitido por antepassados e a que ao caso ndo vem
acrescentar nada. Nada mais equivocado. Muito pelo contrario, o conhecimento tradicional reside tanto ou
mais Nos seus processos de investigagdo quanto nos acervos ja prontos transmitidos pel as geragdes anteriores.

Processos. Modos de fazer. Outros protocolos” (Carneiro da Cunha, 2007, p. 78).

Outra perspectiva sobre como sdo percebidas as rel agdes de alianca estarelacionadaaum
mito dos Mbay& Guaikuru, conforme discutido por Lévi-Strauss (1957) em Tristes Trépicos. O
autor menciona um mito de origem narrado a partir da vida dos Mbaya-Guaykuru em terras
brasileiras e paraguaias. Segundo ele, esses indigenas, a0 aprenderem a montar cavalos,
adquiriram mobilidade e poder, impactando na dominagdo de outros povos indigenas da regiéo.
Trata-se de um cardter de serviddo. O mito enfatiza uma narrativa com base no poder que é
atribuido a determinado povo, indicando que os Guanaforam os primeiros a serem removidos da

terra pelo ser superior desse povo, Gonoenhodi, e somente depois outros povos foram retirados.
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Assim, de acordo com o mito, os Guana foram retirados da terra e receberam a agricultura desse
Ser supremo, enguanto o segundo grupo, daterrarecebeu a caga (L évi-Strauss, 1957).

Nasce nesse periodo uma relacdo de contribuicdo mitua e com base em trocas.
Adicionalmente, Accolini (2001) enfatiza que o contato entre os Guana e os Mbaya-Guaykuru
evidencia que, antes da chegada dos colonizadores, ja existia um intenso intercambio entre esses
povos indigenas. Esse relacionamento transcendia as trocas de alimentos e a protecdo muatua,
promovendo transformagdes sociais e culturais significativas para ambos os grupos (Acgolini,
2001, p. 12).

Para tanto, no que concerne as relagfes interétnicas constituidas, é necessario recordar
gue casamentos eram realizados entre seus povos para solidificar aliangas. Além disso, destaca-
se que a dianca entre os Terena e os Mbaya-Guaykuru culminou na luta e resisténcia contra 0s
europeus (espanhdis e portugueses) que adentraram essas terras, atraidos por "lendas' sobre a
existéncia de grandes riquezas, como ouro e prata, naregido dos Andes (Bittencourt & Ladeira,
2000, p. 37).

Quanto aos aspectos ligados a etnicidade, agueles que se auto identificam como Terena
fazem questdo de afirmar sua identidade. Isaac (2004) esclarece que ha uma distincdo entre
Comunidade Terena e Sociedade Terena. A primeira refere-se & constituicdo multiétnica,
enquanto asegunda esta rel aci onadaaos membrosidentificados por rel agdes de parentesco e lagos
sanguineos. Esta distingdo é adotada neste capitul o: 0 termo ‘Comunidade’ € usado parareferir-se
a0 grupo como um todo, enquanto 'Sociedade' é utilizado especificamente para os Terena (Isaac,
2004, p. 71). Hatambém os que se autodenominam como Terena, ainda que tenham parentesco
oriundo da mistura com outros povos originérios. E o caso das aldeias aqui mencionadas, dada a
relacdo que tiveram ao longo do tempo, por exemplo, com os Bororo.

No que diz respeito a vida contemporanea, ainda persiste no imaginario popular regional
de Mato Grosso (e ndo apenas nessa regido, mas de forma geral no Brasil, como discuto no
primeiro capitulo) um pensamento racista e discriminatorio em relagdo aos povos indigenas.
Empreendo o registro de um relato da minha experiéncia profissional entre 2006 e 2007, quando
realizei meu primeiro trabalho com a comunidade Terena no estado do Mato Grosso, como parte
do Programa de Apoio a Familia Indigena (Paif Indigena).

Durante esse periodo, ao solicitar a Prefeitura Municipal local os materiais necessarios
para o0 programa, deparei-me frequentemente com comportamentos desdenhosos e
discriminatorios (tal como a desvalorizacdo do povo Terena) por parte dos responsavels pelos
setores financeiro, de transporte e outros setores publicos. Explico melhor: Essas atitudes
pareciam derivar diretamente do fato de minha atividade profissional estar vinculada a

comunidade Terena. Frases como "Vocé vai levar isso para agueles indios?' eram recorrentes,



juntamente com questionamentos sobre a justificativa do governo em investir em programas e
projetos para uma popul agdo consi derada desinteressada pel os servigos of erecidos.

Compreendo que aqui é relevante evocar esse passado e nesse caminho, indago o porqué
da retomada dessa lembranca. Penso que se faz necessé&rio pontuar que desde a época em que o
Brasil tornou-se Republica, os indigenas operaram com a forca de trabalho (invol untariamente)
diante das construgdes e o “desenvolvimento”? do Pais. Em outras palavras, sabe-se através de
fatos historicos que o Brasil foi erguido com a for¢a de mé&o oriunda do continente africano e
também com amao-de-obraindigena. Alguns desses povos afirmam que o Brasil éterraindigena,
e essa fala entoa em s aintencdo de reivindicacdo, assim provoca Ailton Krenak em seu livro
Futuro Ancestral (2022). De acordo com os dados do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica- IBGE (2002) o Brasil compreende uma extensdo territorial de cerca de 851 milhdes
de ha, especificamente 8.547.403,5 km2. As terras indigenas no Brasil ocupam uma érea de
991.498 km2 de extensdo, maior do que o territorio da Franca ( 543.965 km2) e da Inglaterra
(130.423 km2) juntos.

Desse modo, no seguimento com os planos de desenvol vimento do Brasil, no ano de 1900
foi ingtituida uma Comissdo paraligar o trecho do telégrafo de Cuiaba-MT, que por suavez, fazia
fronteiracom aBolivia e o Paraguai. Nessa altura, a Comisséo foi liderada por Candido Mariano
da Silva Rondon, conhecido no Brasil como Marechal Rondon, contactado na época dado o seu
extenso curriculo ligado as experiéncias de trabalhos com a construcdo da linha telegréfica
(Bittencourt & Ladeira, 2000, p.80).

Ha um ponto de aten¢éo a ser considerado: estamos falando de um homem néo indigena
cujo sobrenome é adotado como parte do nome de muitos Terena-MT. Atualmente, muitas
familias Terena sdo identificadas e nomeadas como 'Rondon’ nas aldeias Turipuku, Inamaty
Poke’e, Kuxonety Poke’e e Kopenoty. A explicagdo para isso comeca a surgir em uma conversa

com o Cacique Messias, que também carrega o sobrenome Rondon. Ele recorda:

“O meu av6 andava para cima e para baixo com o Rondon. Chegou até o Mato Grosso com ele. Lembro que
quando erapequeno, aindanos anos 80, meu avo ainda eravivo e nésjaandavamos pelo Mato Grosso. Assim
meu pai, foi seguindo os passos de meu av0, e ja olhava para o futuro do povo aqui. Foi por volta de 1982

que meu pai chegou no Mato Grosso” (nota de campo do dia 26-04-24).

Quando o Cacique Messias Rondon fala sobre a sua impressdo acerca da figura do

Marechal Rondon, argumenta que naquela época, a relacéo entre o avd e o Marechal podia ser

29 O conceito de Desenvolvimento por Arturo Escobar trata-se de umacriticaao modo que a palavra € empregada pelas
grandes corporacfes de modo ajustificar o avango de projetos em comunidades sem pensar nosimpactos que 0s sujeitos
sofrem. Paratanto, Escobar reflete sobre alternativas que as comunidades deveriam pensar no que diz respeito arelagéo
com osimpactosimposto pelo mundo moderno com tentativas de que 0 modo de vida presente sgjaaniquilado (Escobar,
2005 como citado em Da Silva, 2016, p. 171).
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entendida como boa e ruim. Afirma gque tratava-se de um Indigena e um ndo-indigena dentro de
uma relagdo de trocas. Contudo, explica que “uma coisa, nunca ¢ apenas uma coisa s6” e que
nesse passado t&o distante, mas que ainda € lembrado e conectado com o presente, compreende
que aintencdo de seguir o Marechal Rondon vinculava-se a busca por trabalho para sustentar as
familias - ainda que os trabalhos fossem duros e exploratérios, o sertanista e militar Marechal
Rondon” abriu caminhos” (nota de campo, aldeia Kuxonety Poke’e, dia 06-04-24).

Mais uma vez, entendo que o fator econémico é um tema recorrente nas condic¢des de
sobrevivéncia do povo Terena. No entanto, considerando as novas configuracdes das aldeias e
suas atualizages, bem como a busca pela graduacdo académica que evidencia a preocupacdo em
visumbrar oportunidades de trabalho dentro e fora das aldeias, esse didl ogo ndo se esgota aqui.
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2.2 Marcadores Culturais e Elementos ldentitarios
Terena

De acordo com Oliveira (1976), a bibliografia pertinente ao povo Terena tem inicio
apenas com Castelnau, em meados de 1844-45. Embora existam algumas referéncias e cronicas
datadas do século XVIII, elaboradas pelos cronistas como Sanchez Labrador, Azara e Aguirre,
estas se reduzem a simples indicagdes sobre localizagcdo territorial e censos estimativos. Assim,
nos séculos XV1 e XVII, os Terena nem sequer s8o mencionados. Por outro lado, abibliografiaa
partir dos cronistas oitocentistas torna-se relevante para os estudos rel acionados ao povo Terena,
uma vez que destaca a presenca dos grupos Guana na regido central da cidade de Miranda-M S
(Oliveira, 1976, p. 23).

Ainda segundo o autor, a partir do cronista Francis de Castelnau, a bibliografia € mais
interessante especia mente porque demarca as situacdes de contato dos Terena com a sociedade
nacional. A segunda década de 1900 denota a presenca do missiondrio protestante Alexander
Rattray-Hay (1917-20) entre os Terena do Mato Grosso do Sul - aldeia Bananal, onde as
informagdes etnoldgicas (embora ndo eram entendidas como cientificas) auxiliam no
entendimento da cultura indigena desse povo e dos efeitos mais imediatos resultantes de um
proselitismo religioso (Oliveira, 1976, p. 24) - o que vai explicar arelagdo que os Terenatém com
agendas missionarias e mesmo a presenca de igrejas evangélicas nos territérios. Portanto,
compreendo como relevante a atualizacdo dos trabahos etnogréficos reaizados ndo so por
antropdlogos, mas pel os proprios intelectuais Terena.

Os estudos de Oliveira (1976) evidenciam que 0 povo Terena € marcado por duas
classificagdes que diferenciam os seus clas (ou as “linhagens” - como me relataram os Terena do
norte) em duas vias: Naati, os chefes; Unati Chané, o “povo bom”; que significa “ostraba hadores
e os cativos”. Além desses, existiam também os Shunachati, que eram 0s guerreiros. Ha outra
segmentacdo também com base na dualidade, sendo os Xumond (gente brava) e os Sukirikiond
(gente mansa).

No primeiro dia da abertura da 14° semana intercultural Terena, ocorrida na aldeia
Inamaty Poke’e (semana que faz parte do calendario escolar®® das aldeias Terena), o ex Cacique
da ddeia Kopenoty Cirénio Reginaldo e morador na aldeia Kuxonety abordou esse tema
afirmando que se hos tempos antigos havia esses conceitos paraidentificar e classificar os Terena,
nos dias de hoje, estas linhagens seguem com o povo, pois ainda é possivel identificar quem se
enguadra nas duas denominagdes. Por conseguinte, o Cirénio deu énfase para a especificidade

dos guerreiros, pois se todos ali estavam ocupando aguela adeia, isso se deve as lutas

30 Este tema sera aprofundado no capitulo 3.
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empreendidas pelos guerreiros, que lutaram na guerra e também nas rodovias, mas também as
guerreiras Terena, que ndo desistiram de acompanha-los nas estradas (nota de campo, aldeia
Inamaty Poke’e dia 17-04-24).

Considero relevante relatar que, ao conviver com o0s Terena especificamente na aldeia
Turipuku, pude observar detalhadamente a continuidade desses cl&s e as pessoas que deles fazem
parte, assim como suas dinamicas eintegracdo. Durante essa experiéncia, ao participar ativamente
do cotidiano Terena, foi possivel notar como algumas pessoas se posicionam dentro da
comunidade, refletindo um dualismo presente. Com base no que observei sobre estes elementos
caracteristicos da cultura Terena, retomo a vivéncia através das memérias em meu diério de
campo:

No final datarde, em meio a um dia de muita chuva, ao retornar para a casa do Cacique
Messias Rondon, na adeia Turipuku, ele compartilhou de que forma ele foi escolhido para ser
Cacique. Messias relatou que a escolha ocorreu sem votagéo, conforme o costume do povo
Terena, pois a indicagdo partiu diretamente por seu pai, o finado Cacique Milton Rondon.
Destacou que essa escolha aconteceu fundamentado em suas caracteristicas, as quais, ha época,
evidenciaram a boa habilidade de articulagdo verbal, experiéncia com os purutuye (ndo
indigenas), posicdo democraica em negociacbes e a disposicdo para a luta (guerra) -
caracteristicas entendidas como fundamentais para assumir o posto de Cacique. Em outras
palavras, um Xumond. (nota de campo, aldeia Turipuku, dia 20-04-24).

Ainda, no que se refere as caracteristicas e as habilidades presentes neste povo, no livro
Do indio ao Bugre, Oliveira (1976) indica alguns aspectos e dementos tradicionais da cultura
Terena, tal como a técnica com atecelagem, dos objetos trangados (cestarias), 0 modo de plantar
e cuidar da mandioca, assim como as maneiras de manuseio e consequentemente o fabrico de
farinha. Na contemporaneidade, no que diz respeito ao cotidiano da aldeia Turipuku, a produgdo
de farinha de mandioca é realizada, mas atecelagem e atividades artesanais® como aceramicae
confeccdo de artesanato como brincos, colares e pulseiras, ndo acontece com frequéncia, sendo o
ponto significativo e forte dessa comunidade a producdo agricola - um dos principais aspectos
marcadores da cultura Terena.

Asautoras L adeirae Bittencourt narram que, no mito dos gémeos, Y urikoyuvakai, o herdi
civilizador, oferece aos homens as armas e 0s instrumentos agricolas e as mulheres o fuso,

marcando assim a divisdo do trabal ho masculino e feminino. Por exemplo, se alimpeza daroca

3INa aldeia Turipuku, muitas familias mantém o costume do plantio, dado o fato de serem bons agricultores. Muitas
familias tém em suas rocas variados tipos de mandioca, o que fui descobrir somente estando aqui. A Mandioca pao é
uma delas. Ha plantagdes de quiabo, maxixe, palmito e muitas variedades de arvores frutiferas, tais como a amoreira,
0 pequi, caju, goiabas, laranjas e limdes. Algumas pessoas desta comunidade optam pela venda destes produtos aos
préprios parentes na comunidade, e ha os que plantam somente para o consumo. A venda da farinha, por exemplo, se
da dentro da comunidade e no entorno, para os trabalhadores das fazendas vizinhas, cuja relagdo nesse contexto é
positiva.
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e a aragem® da terra eram tarefas particularmente masculinas, as mulheres destinavam-se as
tarefas de fiagd0®, ceramica e trabalhos domésticos (Ladeira & Bittencourt, 2000, p.119). No
contexto contemporaneo, essas préaticas foram atualizadas, como pude observar, com mulheres
gue plantam, colhem, consomem e vendem produtos daterra, como faz Brasiliana Clementino ao
cultivar banana-da-terra na aldeia Kuxonety Poke’e. Contudo, importa enfatizar que outro
elemento cultural importante e presente na cultura Terena é a arte com a cerdmica. Através do
manuseio do barro, moldam a cerdmica, celam-a no fogo e, ao fina, elaboram os grafismos
indigenas. Nos dias de hoje, este trabalho artistico é feito pelas méos de mulheres Terena apenas
do Mato Grosso do Sul.

Por outro lado, destaco o crescente interesse de algumas mulheres Terena do norte na
revitalizagdo do artesanato, visto como um elemento crucial da cultura Terena. Nos Ultimos dias
de meu trabalho de campo, durante uma conversa sob uma grande arvore na aldeia Kopenoty, a
artesa Terena Sane Martins compartilhou comigo suas experiéncias com o artesanato. Enquanto
mostrava sementes de jatoba e a semente branda-mundo, ela discorreu sobre sua relagdo com a
arte indigena Terena e revelou como desenvolveu ao longo de sua vida sua conexdo com o

artesanato:

“O meu gosto de fazer artesanato veio desde crianga. Quando eu tinha, se eu ndo me engano, acho que 6, 7
anos, o0 meu tio, irmao do meu pai, ele tinha uma deficiéncia, né? Tem uma deficiéncia, digo. Ele quebrou ...
ele caiu do pé de manga e quebrou os pés. Ai ele teve problemas para voltar aandar. Ai como ele ndo podia
trabalhar, fazer outros servicos pesados, eu sempre ficava com ele, né? Eu fui criada com meu avd e minha
avo, mée do meu pai, desde osdoisanos deidade. Ai aminhaavé iaprafeirae elamelevavajunto. A minha
av6 dormia no chéo, eu também dormia no chdo. Ai minha avo ia pra rua com a bacia na cabega, cesta na
cabeca, e eu também iajunto. Eu, desde pequena, eu gostel dessas coisas. Feira, artesanato. Ai meu tio, ele
ficava em casa, ele trabalhava muito. Sabe o que ele fazia? Anel. E naguela convivéncia ali com eles, eu
comecei a gostar dessas coisas. Fazer artesanato”. Sonho com um projeto para fazer artesanato com a

cerémica, quem sabe um dia. (Sane Martins, adeia Kopenoty, dia 10-05-24)

Asautoras Circe Maria Bittencourt e Maria Elisa Ladeirarelatam que o cientista Richard
Rohde, em suas expedi¢des, descreveu o processo de confecgdo de uma pega de cerémica pelos
Terena. Ele detalhou que: “Quando a pega de ceramica estava pronta, os Terena faziam gravuras
no barro enquanto a pega ainda estavamole. Utilizavam umacorda paracriar o ‘motivo/desenho’
e, em seguida, cada peca era seca ao sol por aguns dias, antes de ser cozida no fogo. Depois, a

louca era retirada e 0 model o era pintado com resina enquanto a pega ainda estava em brasa. Ao

32 No que diz respeito a preparar aterrapara o plantio.

A tarefade fiac8o relaciona-se a0 ato de empregar fibras de algodéo, de pameiras e de um arbusto denominado por
yuhi. Assim, parafiar o algodao, era necessario que ele ficasse na agua por dias (Ladeira& Bittencourt, 2000, p. 119).
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final, com a louga ja fria, o desenho era finalizado com as cores vermelho e branco” (Ladeira &
Bittencourt, 2000, p. 125).

ParaMaria Augusta de Castilho (Castilho, et d., 2017, p. 196) acerdmica Terenatem um
aspecto semel hante ao que representa alingua materna, pois juntos, colaboram significativamente
para a preservacdo e afirmacdo cultural desse povo. Trata-se de um discurso de resisténcia,
passado pelas mais vel has aos maisjovens, sendo acerdmicaum exemplo vivo daforcaidentitaria
construida pelas mé&os de mulheres que perpetuam modos do saber-fazer.

Nos relatérios da Comisso Pré-indio®(1984), ha informagGes significativas no site da
Instituicdo que evidencia topicos relativos as habilidades com a ciéncia da agricultura Terena e
além disso, reforca o tema sobre deslocamentos. Durante o periodo entre 1927 e 1930, o Servico
de Protecéio ao indio (SPI) promoveu o deslocamento forcado dos indigenas para o interior de
S&0 Paulo-SP por dois motivos principais. 1sso ocorreu, primeiro, porque visava ocupar a Terra
Indigena Arariba (TI Araribd), local que na época, estava relativamente desocupado devido a
devastacéo causada pela gripe espanhola entre o povo Guarani que laresidia. Em segundo lugar,
por ser considerado de maneira “estratégica” (com todas aspas possiveis) ja que essa agao estava
relacionada as préti cas agricolas do povo Terena, de modo que estes poderiam servir de exemplo
aos demais povos indigenas ao ensiné-los, tal como ocorreu com o povo Kaingang (Pré-indio,
1984).

Ao estabelecerem-se na Terra Indigena Araribd, os Terena compartilharam seus
conhecimentos agricolas com outros grupos, como os Guarani e Kaingang, ensinando-lhes
técnicas de cultivo e criacdo de animais. 1sso permitiu 0 desenvolvimento local de culturas
agricolas e a producio de aimentos (Comissio Pro-indio, 1984). Durante a minha circulagéo
pelas quatro aldeias Terena no Mato Grosso (Turipuku, Inamaty, Kuxonety Poke’e e Kopenoty),
pude observar o trabalho com as rogas, integradas com a criagdo de gado, aves e suinos, os quais
s80 criados em terras mais distantes do que as usadas para o plantio.

E possivel reconhecer que um diferencial do povo Terena € o intenso contato com o
mundo ndo indigena, asssim como a relacdo estabel ecida com a vizinhanca, sgjaindigena ou nao
indigena. Esse fenémeno decorre de muitos anos de colonizagdo, de interacdo (for¢ada) com a
sociedade dominante, desde a Guerra do Paraguai até os dias atuais. Apesar disso, os Terena
conseguiram manter aspectos culturais fortes, como a danca, os grafismos indigenas (pinturas),
as cerimonias festivas e a ciéncia da agricultura, além de um continuo trabal ho de fortalecimento
dalingua(Zoia, et d., 2015).

Tomo por base essa afirmacéo devido a partilhadavidacotidianacom os Terenadaadeia

Turipuku. Num periodo de pouco menos de sessenta dias no territério, pude observar que alguns

3 \Ver maisem https:.//cpisp.org.br/povos-indigenas-em-sao-paul o/povos-indigenas/terenal




indigenas de ddeias vizinhas se beneficiam positivamente da hospitalidade desse povo,
especialmente para frequentarem a escola, que € vista como muito adequada hessa comunidade,

assunto gque sera ampliado no capitulo 3.
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2.3 [hae poké'e - O povo que vive da terra e a
formacao das aldeias no Mato Grosso

Poke’e - 0 povo que vive da terra. De acordo com o que foi descrito na secdo acima,
historicamente, o povo Terenapossui um resistente caminho de lutas por terra e pela continuidade
de seu povo. Nesse sentido, abordo nesta secéo atrgjetdriados Terenado Estado de Mato Grosso,
conhecidos como Terena-M T ou Terena do Norte, conforme a sua propria autodenominagdo. E
relevante mencionar que amaior parte deste povo sdo pessoas originariasda TerralndigenaBuriti
(antigamente era chamada de Reservaindigena Buriti), ligada a cidade de Dois Irméos do Buriti-
MS e que engloba varias adeias Terena no Estado do Mato Grosso do Sul que fazem parte da
histériados Terena-M T, de acordo com o professor Rosenildo Pereira.

Segundo Isaac (2004), entre as vérias adeias existentes em Buriti, hd o destaque para
uma que €é originéria da maioria dos Terena-MT: Agua Azul. Esta aldeia, desde a década de 40
(Séc. XX), é caracterizada por uma populagdo maioritariamente protestante. Compreendo como
relevante estainformacdo amedida que ela se contrapde com os aspetos daadeiavizinha, aadeia
Buriti, ondereside D. |zaura Alcantara, avo de Rosenildo Pereira. Nesse sentido, Rosenildo conta
gue, anuamente, sem falhar, a avé atua com o ritual ohoekoti, entoando cantos na lingua Terena
em homenagem aos sagrados que ja se foram, Ihes pedindo protecdo a sua familia.

A mudanca para 0 norte aconteceu aproximadamente nos anos 1982 através de uma
primeirafamilia Terena, marcando o inicio da autoidentificacéo por Terena-MT, afirma Messias
Rondon, o Cacique® da aldeia Turipuku. Sobretudo, os motivos pelos quais fizeram a migracéo
sdo0 multiplos, mas envolvem principalmente a questdo fundidria®. Neste periodo, a terra ja
aparentava ser insuficiente para a vida Terena de forma digna, de modo que respeitasse a
organizagdo social, os modos de vida e “o0 modo Terena de ser”.

A respeito desse modo Terena de ser, Isaac (2004) propde que trata-se da maneira como
os imaginarios (individual ou social) se manifestam e como as pessoas e sociedades exprimem o
mundo em que vivem através de seus comportamentos, percepcoes, recordacles, pensamentos e
sentimentos, em vias conscientes ou inconscientes, originarios de vivéncias individuais e

coletivas (Isaac, 2004, p.29). H4 uma meméria geneal 6gica extensa presente em muitos Terena-

35 Messias Clementino Rondon & Professor de M atemética e Ciéncias da natureza, além de Cacique na adeia Turipuku
Terena. Vale dizer que Messias éfilho do finado Cacique Milton Rondon, e neto do também finado Elio Turi e assumiu
esta posi¢do apos o falecimento de seu pai. O pai e 0 avO de Messias cumpriram com papéis fundamentais pela luta
pelo novo territério, pois para além da importancia que a terra traz para 0 povo Terena, sem terra, ndo ha chéo para
sustentar uma Escola - um dos principais objetivos conectados a esta luta (Messias Rondon, 2024 - aldeia Turipuku)
36 A questdo fundiaria no Brasil é relativa & concentragio de posses/terras e distribuicio destas. E tema implicito no
que se refere as expressdes da causa indigena, uma vez que a concentracdo de terra usualmente esta nas maos de
empresérios latifundiérios, pecuaristas entre outros que envolvem o agronegdcio. Uma demarcag8o de terra muitas
vezes é permeada por conflitos, dada a ndo aceitagdo desta sociedade predominante no Estado do Mato Grosso.
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MT. Através de recordactes de infancia, Rosenildo Pereiralembra aintensa articulacéo politica
liderada por figuras embleméticas da época, como o Cacique Milton Rondon (em memdria) e o
ex-Cacique Cirénio Reginaldo, além da colaboracdo e atuacdo da professora Cicera Chagas,
esposa nao-indigena do Cirénio (Pereira, 2017).

Sobre a temética de migracao, o professor Micagl Rondon, enfatiza que as mobilizactes
por terradecorreram com o avé Elio Turi Rondon, que pertenciaao povo Tapirapé® - cujafamilia
linguistica é a tupi guarani. Na época 0 seu avd morava na Terra Indigena Urubu Branco,
localizada a cerca de 30 km da cidade de Confresa-MT, um povo que possui forte presenga no
Estado do Mato Grosso, pois hoje os dados do IBGE (2022) destacam apresencade 941 indigenas
residentes nessa aldeia, segundo o Ultimo censo realizado em 2002.

Muitas formas impactaram a mobilizac&o, cabendo destacar que o povo Terena teve (e
tem) apreocupacdo em exigir do Estado ademarcacdo dasterras e articulam das seguintesformas:
participam de reunides com representantes do Estado, trancam a BR*®, procuram a midia e
também promovem denuincias via ativismo digital, buscam aiados em diversas instancias (como,
por exemplo, algumas Institui¢des voltadas a formulacdo de politicas publicas de direito), se
organizam politicamente, discutem em comunidade e tomam as decisdes.

Por um periodo, os Terenaresidiram com o povo Boe Bororo de Rondondpoalis, e através
da permissdo do Cacique Hermes Aijako Borobd (Bororo) se instalaram dentro da aldeia e
passaram a construir a relagdo de convivéncia. O professor Micael conta que nesse periodo, 0s
Terena passaram a ensinar a prética da agricultura para os Bororo, assim como também adotaram
o0 habito com a pesca no rio vermelho. No entanto, a partilha do espaco durou pouco, mas Micael
reforca que deixaram as terras dos parentes Bororo sem conflitos, com a permanéncia da relacéo
de amizade.

Um nome recomendado como referéncia tedrica pelos proprios intelectuais Terena, é
Paulo Isaac, professor que acompanhou a trajetdria desse povo durante o periodo de migracéo,
registrando tudo em sua tese de doutoramento. Relativamente a saida dos Terena da aldeia dos

Bororo, Paulo Isaac relata que:

3"De acordo com Pereira (2016), o finado Elio Turi Rondon sofreu um acidente fatal ao atravessar de bicicleta uma
rodovia préxima a sua casa em Rondondpolis, onde os Terena haviam passado muito tempo aojados antes da
demarcaggo da T1 Iriri. O ento finado Elio Turi Rondon perdeu os seus pais quando ainda era jovem, devido aos
conflitos inter-territoriais existentes naquel e periodo, nesse caso, entre os povos indigenas Tapirapés e os Kayapos do
Mato Grosso. Na condic¢éo de 6rfao, ele foi morar com um tio, que o entregou ao Marechal Candido Mariano Rondon
(Marechal Rondon). Rodou e circulou por muitos locais no Brasil. 1sso explica o sobrenome de agumas familias
Terena, jaque o Marechal o registrou com seu sobrenome, por conta das burocracias da época (Pereira, 2017).

%0 ato de ocupar e fechar as rodovias € uma forma de atuag&io dos Terena para chamar a atencéo das autoridades. O
Cacique Messias relata que € de forma pacifica que o fazem e que buscam respeitar e dialogar com as autoridades
locais. Por vezes, nem mesmo ambul&ncia permitem passar, € avaliado caso a caso. Esse ato impacta diretamente nos
deslocamentos das pessoas e principal mente dos caminhoneiros, que transportam os gréios ou gado, visto que a regido
é composta pelo agronegaécio. Nesse sentido, a depender do andamento da situacdo, passam dias as margens e dentro
darodovia
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“A justificativa dos Bororo era que a integridade de suas terras estava ameagada, tanto pela ocupacdo cada
vez maior de familias Terena, quanto pela sua prética de arrendamento de terras para trabalhadores rurais
moradores do entorno da area. Os Terena negam que tenham arrendado terras e acusam indigenistas da
FUNAI e de missOes religiosas catdlicas (salesianos e diocesanos) de insuflarem os Bororo contra eles. Para
Milton Jorge Turi Rondon, tais agentes de contato s conseguiram convencer os Bororo porque “ndo houve
uma integragdo cultural entre os dois povos e arelagdo reduzia-se a questdo econdémica” (Isaac, 2001 como
citado em Isaac, 2004, p. 75)

ApOs a decisdo dos Bororo, os Terena deixaram suas terras e reiniciaram suas
reivindicagbes por terra. Sem encontrar um local seguro para estabelecer residéncia, foram
obrigados a acampar as margens da periferia da rodovia BR-163%, onde permaneceram por um
longo periodo, buscando assim a demarcagdo da Terra Indigena Terena Gleba Iriri (TI Iriri).
Durante uma conversa com a Cleofa Jorge Rondon, uma ancid que foi ativa na época dos

movimentos, ela compartilhou que:

“Foram dias e noites em situacdo de chuva, por vezes passando frio, além de muitos desconfortos nesse
acampamento que foi montado. Passdvamos as vezes mais de dois dias seguidos debaixo de sol, com calor
intenso e tensdo. Algumas vezes eu via estupidez nisso. Ter que passar por isso para reivindicar direitos,
queimar pneus e travar brigas com os caminhoneiros, que as vezes ndo entendiam e ndo respeitavam a nossa

luta”. (Diario de campo, conversa com D. Cleofa, dia 11-04-24)

Ap6s anos de mobilizacBes e reivindicactes, no final de 2002, obtiveram a aprovacéo de
um acordo entre as instituicdes responsaveis pelas negociacdes sobre a terra: 0 Ministério da
Justica, o Incra (Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agréria) e a Funai (Fundagéo
Nacional do indio), onde iniciou-se a concessio da demarcacio da Terra Indigena Gleba Iriri
Novo, com a condicéo de que ocupassem um local provisorio para se estabelecerem antes de
iniciar amudanca.

Compreendo como significativo a retomada das memorias da professora de lingua
materna, moradora na aldeia Kuxonety Poke'e (TI Iriri), pois €areferiu que o filho cagula foi
concebido na rodovia BR 163, num dos movimentos de ocupacdo desta rodovia. Assim, no

momento de parir o filho, foi levada as pressas para 0 hospital. Nascia mais um trancador de

39De acordo com as informagdes do site daorganizagdo Xingu Mais (Xingu +), arodovia BR-163, conhecida também
por sua precariedade, foi criada durante o Regime Militar. A rodovia comegou a ser construida em 1971 para
"ocupagdo” do interior do Brasil, cujo objetivo era conectar aregido Centro-Oeste aos portos do Norte do pais, no Rio
Tapajos e Amazonas. Enquanto abriam a estrada, diferentes “projetos” de colonizagao foram direcionados pelo governo
militar da época, principal agente de espoliagéo de terras indigenas na regido. Por volta de 2003, com a concretizagdo
e pavimentacdo da rodovia, houve um aceleramento de impactos negativos dos processos de grilagem, desmatamento
e conflitos fundiarios na area impactada pelo “empreendimento”. Atualmente sdo muitos povos que sofrem com o0s
impactos da BR-163, dentre estes é possivel citar os Terena, Kayapd, Panards, Trumai, Fonte: Xingu + |. (n.d.).
Xingumais.org.br. Retrieved April 8, 2024, from https://xingumais.org.br/obra/br-163-trecho-div-mtpa-santarem-pa
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estrada, assim 0 nomeou 0 médico que realizou o parto. Ela conta que germinou mais uma
semente da luta, mais um menino, origindrio da mobilizacdo pela terra no Mato Grosso. Além
disso, tudo isso ocorreu em meio & escassez e as negligéncias por parte da Funai, gue ndo o0s
acolheram.

De novo, (re)afirmo: o processo da autodenominacdo do povo Terena-MT surge da
reivindicacdo por terra como lugar para viverem as préticas corporais com dignidade. Essas
préticas clamam pelo direito a terra, mas também implicam a identidade firmada num novo
espaco. A negacdo do reconhecimento dessa identidade étnica parte da Funai (Coordenacdo de
Cuiaba), que atuamente é alvo de um processo judicial por ta atitude, movido pelos proprios
Terena.

Foi numa tarde muito quente, na semana intercultural indigena ocorrida na adeia
Inamaty, que faz parte da Tl Iriri que pude acompanhar algumas informacfes a respeito do
processo. Neste dia, 0 ex Cacique Cirénio pediu a todos que participassem de uma reunido antes
do almoco coletivo. Assim, soube hagquele momento que o povo Terena mobilizou um processo
judicial contra a Funai ha 20 anos atras em funcéo das negligéncias sofridas, onde o que mais
assusta ndo se relaciona somente a fata de assisténcia, mas principamente por terem sido
considerados por ela (unidade de Cuiab&MT) como “indios destribalizados”.

Ao pedirem assisténcia quando algumas familias deixaram a a deia do povo Boe Bororo,
devido as incompatibilidades e diferengas culturais, a Funai ndo direcionou atendimento a estas
familias, impactando em um néo-lugar para os Terena, dando origem ao lugar da periferia da
cidade de Rondondpolis-MT como forma de ocupagéo. Este processo teve o seu julgamento ha
anos atras, onde a Funal solicitou que fosse revisto o valor da indenizac&o por danos morais, e
por muito tempo ficou paralizado. O Ministério Publico (MP) é um érgéo que possui atuacéo na
defesa dos direitos previstos na Congtitui¢éo brasileira e qualquer cidad@o que sinta uma ameaga
em seus direitos, pode acioné-lo. Geralmente, este 6rgéo possui atuacdo conjunta com a Funai,
no entanto, ndo foi 0 que ocorreu no Ultimo julgamento. Nessa situagdo, 0 Ministério Publico
tomou a frente e se colocou contra a Funai, um fato inédito, dado a atuacdo conjunta em defesa e
protecdo dos direitos dos povos originarios, afinal, a Funai € um 6rgao estatal brasileiro vinculado
ao Ministério da Justica e Seguranca Publica do Brasil.

Foi em 24 de abril de 2024, na Escola da aldeia Turipuku que assistimos juntos o
julgamento quefoi transmitido online. Sobre arelagdo desse assunto, aconversa se estendeu numa

uma roda de tereré*® de um dia bastante cinzento, chuvoso e com um calor himido. O Cacique

40 A roda de tereré ¢ 0 momento em que tomam um tipo de erva mate, em um copo (cuia) com uma “bomba” que
parece um canudo. Ha uma pessoa que serve a todos, colocando a &gua no copo quando o sujeito termina. E passado
de pessoa para pessoa. Geralmente, € nestas rodas que as conversas acontecem, gque decisdes sdo tomadas ou mesmo
direcionadas. E um momento em que ha pessoas da comunidade ou com algum grau de confianca. Pode ser
compreendido como um momento ritualistico.
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Messias e a sua esposa, Maria Pereira, relembram um pouco da histéria da formacdo da aldeia
Kopenoty. Nesse caso especifico, a aldeia em que trabalhel e vivi com ees em 2006 até 2007,
conforme mencionado naintroducdo desta pesquisa.

Assim, Maria lembra que tiveram de ficar a ojados em um espaco provisorio, pois apos
aaprovacdo da Tl Glebalriri Novo, tinham de aguardar pela mudanca. A memdriaque traz é gue
todos foram deslocados provisoriamente para um grande barraco*. Um barracdo - assim foi
nomeado também por outros Terena. Um barraco improvisado com algumas divisorias, que
antigamente era utilizado para secar gréos de soja*. Os registros de seu filho Rosenildo narram
que passado alguns meses depois, 0 Governo federal deu continuidade a proposta e construiu
cercade 48 casas de alvenaria no Distrito Unido do Norte, que pertence ao Municipio de Peixoto
de Azevedo-MT, formando assim, a aldeia Kopenoty em uma érea de 30 hectares, cedida pelo
Incra. Um espaco geogréfico cedido como estratégia para os Terena se estabelecerem e darem
inicio a organizacdo e estruturacéo do plano de povoamento na Tl Iriri (Pereira, 2017).

Até 0 momento, conversando sobre os deslocamentos que os Terena fizeram das aldeias
pertencentes a0 Mato Grosso do Sul, Maria comentou da seguinte forma:

“Foi muito dificil deixar a minha casa no Mato Grosso do Sul e comegar tudo de novo. L4, eu tinha uma vida
gue ndo eraruim. Eu tinha casa e ndo queria ficar num barraco. Algumas vezes eu quis desistir de tudo e

voltar porque ndo via melhoras. Foi muito dificil.” (nota de campo, 29-03-24, aldeia Turipuku).

Ouvir com atencéo os relatos e historias dos Terena, com quem j& havia construido uma
relacdo no passado, fez-me refletir sobre como meus sentidos, tanto auditivos quanto visuas,
eram diferentes nos anos de 2006 e 2007, quando estive na aldeia K openoty. Questiono-me por
que ndo sabia mais naguela época. Como pude ouvir tdo pouco sobre esses deslocamentos e o
processo de integracéo na adela Kopenoty? Naquela época, ja existiam urgéncias sociais dentro
daadea

Para tanto, diante de tantos relatos profundos, de perdas de vidas pelo caminho (nas
rodovias) em meio alutapelaterra, que mefoi confiado, nesse tempo atras, 0 meu olhar também
eraoutro. Talvez mais pragmaético e voltado para a defesa e protecéo e, se possivel, a garantia de

direitos por meio de politicas publicas. Mas a antropologia, através da etnografia, me deu uma

41 por barraco pode se entender como um armazém, no entanto, a palavra barraco € bastante utilizada em regides do
Brasil parade alguma forma demonstrar que trata-se de um lugar precarizado.

42 O Estado do Mato Grosso é o terceiro maior produtor de sojado mundo. Cabe mencionar nesta nota osimpactos que
0s povos originarios sofrem com a forte presenca do agroneg6cio e a agropecuaria no entorno, pois junto dessas
corporagOes, muitas vezes hd ameagas explicitas relativas aos territorios. Anterior a chegada dos Terenana Tl Iriri,
eles foram ameagados por fazendeiros do entorno, dado o fato da area ter fazendas de grandes portes ao lado. Sobre a
presenca do agronegécio no Estado de Mato Grosso, veja mais em: Gongalves, M. C. V., dos Santos, |. A., & Sousa,
L. C. (2016). O agronegdcio e os povos indigenas no Mato Grosso. Anais do Encontro Internacional e Nacional de
Politica Social, 1(1).
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outra forma de estar nesse novo tempo e espaco. Tentei colocar em préatica alguns pensamentos
de Ingold (2018), de prestar atencdo e levar a sério o que me foi confiado. Daideia de ser aluna
e télos como meus professores. De compreender que, em pouco mais (ou menos) cerca de
cinguenta dias de trabalho de campo havia a necessidade de construir uma relacdo dialética, e
porgue ndo dizer, rizomética com eles, e assim, enfatizar que, diante de perdas e ganhos nos
caminhos que caminharam, € também urgente evidenciar e discutir as préticas corporificadas e
académicas do povo TerenaMT, apartir de des ocamentos téo densos que fizeram - até chegarem
as universidades e retornarem +para as suas adeias.
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2.4 Kopenoty: O nascer da primeira aldeia Terena-
MT

A AldeiaKopenoty esta situada a aproximadamente setenta e cinco quil émetros da cidade
Peixoto de Azevedo-MT e, de acordo com os dados da Secretaria de salide indigena (Sesai), o
ultimo censo aponta que é habitada por cerca de 109 pessoas da etnia Terena. Contudo, ha a
presenca também de pessoas do povo Boe Bororo, dada a relagdo estabel ecida no passado. Nesse
sentido, houve a homologacéo e a destinagdo de 30 hectares de terra para que o povo Terena
pudesse morar. Apesar disso, a terra ainda ndo foi demarcada pela Funai, o que provoca
preocupacdo em alguns, dado o fato de que estéa em voga a discussdo da tese juridica: o Marco
temporal - Projeto de lei 490/2007 (PL 490) que, se aprovado, causaria a perda ou a diminuicdo
de territérios indigenas, impactando diretamente no que foi reconhecido enquanto direito
fundamental aos povosindigenas.

Houve um momento em meu trabalho de campo gque o Cacique Messias me perguntou se
eu sabia realmente o que era atese do Marco Tempora. Eu disse que tinha uma ideia, mas que
gostaria de ouvir dele. Assim, com um olhar temeroso e com suas palavras explicou que: “Se a
PL 490 for aprovada, ela diz que os povos indigenas sb tem direito as terras que vivem se as
forem demarcadas até a Constituicéo Federal de 1988 ou sgja, se ndo estiverem regularizadas até
88, ha perdas dos territorios. E preocupante” (Diario de campo, aldeia Kuxonety, 06-04-2024).

Com a mudanga para a aldeia Kopenoty, independente de ser compreendida como um
espaco provisorio, os Terena deram vida ao lugar. Se no ano de 2003 era um territério de chdo
batido®, nos dias de hoje, esse chdo é reflorestado. Uma mudanca que ndo foi fécil, segundo

afirma Rosenildo a partir de seus proprios registros.

“Os primeiros anos na terra foram muito dificeis, porque houve muita luta para que ocorresse a demarcagéo
dasterras. Nos chegamos no final do ano de 2003 e s6 em 2008 que aconteceu a homologacdo danossa Terra.
Esse ano representa um marco importante na histéria do povo, pois foram homologados 32 mil hectares dos
52 mil reivindicados durante anos de luta, protestos e fechamento de rodovias. A lutado nosso povo continua
no sentido de garantir ahomologag&o de mais 20 mil hectares, essenciais para a garantia de um modo de vida
tradicional que necessita de florestas preservadas, implicando em fauna e flora potencialmente prodigas em

elementos naturais indispensaveis a alimentagao tradicional do nosso povo” (Pereira, 2016, p. 19)

“pela expressdo chao batido se entende que trata-se de uma estrada de terra. Optel por manter expressdo ndo so
por fazer parte do vocabul&rio Terena e das pessoas locais de Peixoto de Azevedo-MT, por exemplo, mas também para
ilustrar que a rodovia nacional BR 163, assim como a Nacional E-60 sdo bastante precarizadas, um longo tapete
avermelhado, sem acostamento, e com muitos buracos. Trata-se de estradas perigosas e com alto indice de acidentes.
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Arturo Escobar (2005) em um de seus estudos, assume gque, de modo geral, paraamaioria
das pessoas a no¢do de lugar tem relevancia. Naocasido, o autor aborda o lugar enquanto espaco
local com particularidades especificas pautadas no enraizamento e nas identidades que se
construiu no espaco, isto significa que este lugar da sentido e continua tendo significancia paraa
mai oria das pessoas, umavez que conduz aumaideia de pertenca (Escobar, 2005, p.69). Por isso,
importa afirmar que esta hogdo de lugar, para alguns povos indigenas, tem muita significancia,
uma vez que, assim como afirma a Célia Nunes Correa (Célia Xakriabd) o conhecimento nasce
no territério - com corpo e territorio, pois o territorio é também um corpo (Correa, 2019).

Com o passar do tempo e a ocupacdo da terra, ainda que ndo estivessem no loca
oficialmente escolhido, através do saber-fazer, os hoend (homens) e send (mulheres) Terena,
fizeram do espaco um lugar de cultivo de &rvores e de kavane (rogas)*. Através das habilidades
gue possuem com a pratica da agricultura, plantaram arvores frutiferas, verduras e legumes - fato
este que remonta o que é abordado sobre os Terena em livros, teses e dissertagdes, umavez que,
conforme ja relatado, carregam muitos conhecimentos sobre a ciéncia e a prética da agricultura,
ainda que na aldela Kopenoty aterra ndo fosse boa para colocar em prética o plantio. Para tanto,
houve um longo caminho até chegar nesse ponto do territdrio, no que se refere a habitar com
qualidade e dignidade. Contudo, o sonho da morada em terrafértil, e em um dos cinco principais
biomas brasileiros, que € o cerrado, com elementos naturais essenciais para a vivéncia, estava
cada vez mais proximo.

Mais umaroda de conversa acontece no final datarde, acompanhada de algumas rodadas
de tereré. Na ocasido, a professora Sara relata as dificuldades enfrentadas ao se estabelecerem
neste novo local, onde ndo havia agua encanada nem energia elétrica. Assim elarelembra:

“Fomos uma das primeiras familias a chegar aqui na Kopenoty... Todos os dias a gente tinha que buscar agua
no rio, € nem era perto assim... era do rio que a gente lavava as roupas ¢ banhava todos os dias. A gente tinha
crianca pequena e ndo tinha outro jeito. Lavava as roupas e trazia &gua praadeia. Também ndo tinhaenergia
elétrica. A agua para beber era buscada no poco que ficava no secador, no barracdo. Ficamos assim um bom
tempo. Foi um periodo duro até as coisas se gjeitarem e chegar a energia elétricado gerador. Muitas familias
voltaram para o Mato Grosso do Sul, ndo quiseram ficar. Hoje eu amo esse lugar. JA moraramos na | namaty
no Iriri, mas voltamos pra c4, que hoje eu sou professora, né Quem sabe quando a gente ficar mais velho
voltamos parao Iriri. Mas agora dou aulas, e entdo vamos ficar por aqui”. (Sara Reginaldo, Aldeia Kopenoty,
10-05-24).

O relato de Sara converge com o que Maria me informou ao chegar na aldeia Turipuku.
De maneira semelhante a outros depoimentos, este reforca que a trgjetéria do povo Terena do

Mato Grosso € caracterizada por numerosos enfrentamentos. Antes damigracéo, ja possuiam uma

4 0 termo Roca ou rogado se remete aideia de plantacdo, de agricultura, de modos rurais.
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vida estabelecida, ainda que com desafios. Conforme os Terena contam, a terra nas aldeias de
origem tornou-se insuficiente para sustentar suas préticas culturais, todavia, ao renunciar ao
espaco, aterra e ao convivio com muitos parentes, experimentaram o sofrimento tanto na partida
quanto na adaptacdo ao novo local, apesar do orgulho associado a conquista da novaterra.

Com a presenca marcada no local, um segundo objetivo é colocado em prética: a
educagio Terena. Esse novo tempo da origem aintroduc&io da Escola Estadual Elio Turi Rondon
no territério. A Escola nasceu em meio as manifestagdes, assm lembra o professor Rosenildo.
Ele registra em sua dissertacdo que nesta épocafoi possivel contar com apenas dois professores,
com cargas horérias mais curtas, uma vez que os professores também tinham forte atuacéo nos
movimentos nasrodovias (Pereira, 2016, p.19). Parece soar um pouco confuso, mas mesmo diante
do novo espaco que se formava, com a Escola em andamento e com a Tl Iriri em vias de
demarcacdo, os desocamentos para as rodovias ndo cessaram devido aos intensos processos de
reivindicagdes por ferramentas paramel horias naérea provisoriaonde estavam, além de materiais
de consumo.

A escola ocupa um papel de grande importancia para o povo Terena, sendo a Escola da
aldeia Kopenoty um marco na histéria dos Terenado norte. Se anteriormente as préticas culturais
estavam ameagadas, devido a permanéncia nas periferias de Rondondpolis-M T, nesse caso, em
um momento de “suspensao”, conforme sinalizado por Rosenildo, foi na aldeia Kopenoty, em
uma nova terra e em um novo lugar, que ocorreu 0 momento da retomada. 1sso se deu
principalmente através da Escola (Pereira, 2016). Dessa forma, € no ano de 2003 que ha um
trabalho de revitalizagdo dos aspectos culturais Terena e com énfase na recuperacéo do uso da
linguamaterna Terena (aruak) a partir dos processos deimplementag&o ativacom aEscola. Assm
reflito que ha ancides falantes da lingua original, assm como jovens professores, todos muito
empenhados com um objetivo comum nas quatro aldeias Terena do Mato Grosso: o
fortalecimento da cultura Terena através da lingua. No entanto, os aspectos tradicionais e 0s
modos educativos dos Terena serdo aprofundados no capitulo 3, que trata especialmente sobre a
Educacéo Terena.



2.5 Tecendo vivéncias com os Terena do norte e o
cotidiano na aldeia Turipuku

Turipuku era como Marechal Rondon chama ele. Meu finado avo,
ele era Tapirapé, né. Do povo Tapirapé. E ai, nessa época, 14 atrés,
era uma época de muitos conflitos entre alguns povos indigenas, e
por causa de uma luta entre Tapirapés e os Kayapos, o meu avo foi
escondido pro Rio de Janeiro juntamente com uma delegagdo do
Marechal Rondon. E ai ele ndo faava portugués, so falava alingua
Tapirapé e como ele ndo entendia muita coisa, foi chamado de
“Turipuku”. E ai, como ele s6 falava isso, o Marechal Rondon passou
a chamar ele assim. E chamava: Turipuku, Turipuku... (Messias,
amoco na adeia Kuxonety Poke'é, 06 de abril de 2004).

Nas proximidades do rio Iriri, encontra-se a aldeia Turipuku. O nome da aldeia € uma
homenagem ao falecido Elio Turi Rondon, como revelou Messias em sua fala transcrita. O
cacique Messias Rondon recorda que as aldeias foram estrategicamente divididas para assegurar
que o territério demarcado permanecesse protegido da presenca de ndo-indigenas, principal mente
osfazendeiros. Na Terralndigenalriri Novo, com 32 mil hectares ja demarcados e homol ogados,
e mais 20 mil hectares em vias de demarcac8o. Além dos Terena, ha outros povos que habitam
este espaco, tais como os Kayapd Mebengokré e os Panard; povos estes que ja viveram em
conflitos anterioresamudancados Terenaparaa Tl Glebalriri Novo, segundo contam os proprios
Terena. No entanto, com o passar do tempo e devido a caracteristica marcante dos Terena de
utilizar a oratéria e estratégias de resolucado de problemas (um pouco de diplomacia, ou tempo
parapensar) entre povos, arelacéo passou a ser de convivéncia

Atualmente a aldeia Turipuku esta situada a 170 quilémetros de Matupa-MT e 180
quildmetros de Peixoto de Azevedo-MT, no entanto, demora-se cerca de quatro horas e meia até
esta primeira cidade, uma vez que a estrada € de terra, uma terra avermelhada, e bastante
precarizada e com muitos buracos. Em dias de chuva, é preciso cuidado com o deslocamento,
pois a estrada € marcada por lama. Com a mudanca paraa Terraindigenalriri Novo, onde esta a
aldeia Turipuku, hoje os Terena ndo possuem mais a vizinhanga urbana como tinham na aldeia
Kopenoty, possuem como Vizinhos 0s outros povos aqui j& mencionados.

O reldgio do meu telefone marca 5h damanhé. Pelafresta da parede de madeira, percebo
gue o Cacique Messias ja se levantou. Levanto-me também e sigo até o banheiro, localizado do
lado de fora da casa. Assim acontece em muitas madrugadas, quando, com cuidado, observo ao
redor para verificar se ha algum animal por perto. Ao retornar, salldo Messias, que esta sentado

em sua cadeira, uma daguel as que chamamos de "cadeira de praid' no Brasil, e que, ao que me
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parece, em portugal chamarse “cadeira de fio”. Em siléncio, ele toma chimarrio e se atualiza com
as noticias pelo telefone, um ritual que marca o inicio de mais um dia. Eu entro novamente no
quarto que divido com o Walace, 0 neto de Mariae Messias e me permito levantar as 07h.

Nesse momento, o café ja esta pronto, feito por Messias ou por Mazinho®, o rapaz ndo
indigena que também mora na adeia. Ainda é cedo. Ouco as araras azuis hos coqueiros ao lado
da casa do Cacique Messias. E momento de dar inicio as minhas atividades. Sigo em direcéo a
cozinha para hidratar a farinha de milho para fazer cuscuz. Este alimento evoca com carinho o
Brasil, especiamente algumas regides do Nordeste, enquanto traz a memdria amigos que o
apreciam em Coimbra, Portugal. Preparar o cuscuz tornou-se minha estratégia para estreitar lagos
com Maria, fortalecendo nossa relaciio e mostrando minha contribuicio na casa. E uma tarefa
didria, carregada de significado e cuidado.

Através da escuta e da relacéo que (re)estabeleci com os Terena, percebo que ha muitas
histérias por contar que envolvem aprendizados além do que posso relatar neste trabalho. A maior
parte do meu trabalho de campo ocorreu na adeia Turipuku. Foi a carta do Cacique Messias que
me deu a certeza de que poderiame deslocar até as aldeias do povo Terenae, assim, circular com
a autorizacdo dos caciques de cada aldeia. Foi através da estadia na casa de Mariae Messias que
partilhei o cotidiano naadeia Turipuku e entdo pude apartir dali circular entre as demais aldeias.

Atualmente vivem na adeia cerca de 40 pessoas, segundo o proprio Cacique, eeutivea
possibilidade de conhecer algumas pessoas e reencontrar outras, que ndo via ha anos. A aldeia
tem uma “rua” principal, que da acesso a cerca de uns 200 metros de cada casa. Ou mais. A casa
mai s distante paravisitar foi acasa daDona Cle6fae do Senhor Rubens e segundo aMaria, esposa
do Cacique Messias, é preciso muito cuidado ao rumar sentido a casa da D. Cledfa, pois é bem
possivel esbarrar-se com porcéo (porcos do mato), umaonga, ou mesmo alguma cobra. Mariame
alertou rindo, mas ao final, afirmou que ndo é seguro circular naaldeia como eu faziano passado
na aldeia K openoty. Como se trata de uma érea extensa, um tapete de terramarrom avermel hado,
CUjo 0 entorno é composto por muitos tons de verde, € preciso cautela ao caminhar. Pelo chdo de
terra, ha marcas de patas de animais que por ali passaram. Sempre ha

A maioria das familias que no momento do trabalho de campo estavam na Turipuku,
havia morado na Terra Indigena Dois Irméos do Buriti, um territério que abarca cerca de 11
aldeias. Relataram-me terem saido desta aldeia em decorréncia da diminuicéo das terras e em

busca de melhoria das condic¢fes do modo de vida. Como n&o conseguiram chegar a um acordo,

45 Mazinho & 0 nome afetuoso gue carrega o nao-indigena que reside em um comodo de madeiraem frente acasado Cacique Messias.
Assim, ele compartilha da cozinha e de alimentos na casa de Messias e Maria, assim como trabaha dentro da aldeia, arando aterra,
plantando, colhendo acai, quiabo, maxixe. As vezes, é ele quem mata os animais de caca para distribuir ou consumir em locais da
adeia. De naciondidade brasileira e oriundo da Bahia, ele relatou que ja circulou por muitas aldeias indigenas presentes na Tl Iriri,
tanto dos Terena, quanto de outros povos. Morou um tempo na casa do ex Cacique Cirénio e D. Cicera, na aldeia Kuxonety Poke’e,
e atual mente se encontranaaldeia Turipuku. E perceptivel aaceitacdo por parte dos Terena, no que diz respeito apresencade Mazinho
na aldeia, dada a disposi¢éo e colaboragdo mitua.
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a solucdo encontrada foi juntar-se na mudanca de algumas familias para o Estado do Mato
Grosso, conforme anunciado nas sessdes anteriores.

A aldeia Turipuku possui um caréter marcadamente familiar, pois muitas familias com o
sobrenome Rondon optaram por morar nesse espaco dentro da Terra Indigenalriri. No entanto, é
importante destacar que ha também membros da familia Rondon residindo nas al deias Kuxonety,
Inamaty e Kopenoty. Além disso, alguns parentes que ja viveram por um periodo nas aldeias
dentro do territorio da Tl Iriri, mas que ndo se adaptaram ao locdl, retornaram a adeia K openoty
ou mesmo ao Mato Grosso do Sul. A maioria dos Terena da aldeia Turipuku tem origem nas
adeias Dois Irm&os do Buriti, AguaAzul e Corrego do Meio, localizadas no Mato Grosso do Sull.
Asfamilias Terena estdo em diferentes locais — nas aldeias citadas e nas cidades— e isso ndo faz
com que deixem de ser ou que sejam “menos Terena”, visto que é o parentesco que as define.

O parentesco entre os Terena é construido, revisado e atuaizado, tanto com o proprio
povo, quanto com outros parentes. Paratanto, inclui morar perto ou longe, visitar os parentes, ea
configuracdo das adeias do grupo. A adeia também abriga pessoas de outras etnias, como 0s
Bororo, e duas criangas Panara, devido a contatos estabel ecidos no passado e a convivéncia do
presente. Essas duas criangas do povo Panara foram dedocadas por suas familias para que
pudessem estudar na escola da aldeia e, assim, aprender afalar e escrever em portugués.

O fato de haver duas meninas do povo Panara da aldeia Nasepotiti, localizada na Terra
Indigena Panard, destaca que os Terena falam bem a lingua portuguesa e sio referéncia para esse
povo naarea dos estudos. Quando visitel aaldeia Nasepotiti paralevar umadessas criangas, afim
de que fosse pintada com o grafismo indigena de seu povo para participar da 14 Semana
Intercultural Indigena Terena, realizada na aldeia Inamaty Poke’e durante a semana do dia 19 de
abril, fui autorizada a acompanhar a familia Terena que cuida da menina Suri. Sendo assim,
seguimos viagem até a casa dos parentes de Suri, onde fui acompanhada por Angélica, sua filha
pequena chamada Jaine e seu filho Juliano, que dirigiu o carro até o destino.

Nessa visita pontual naaldeia Nasepaotiti, fui capaz de observar diferencas e semelhancas
entre as ddeias. Em uma grande casa, no formato de Oca, pude presenciar a alegriacom que Suri
foi recebida pelo pai e pelaavd, que imediatamente a colocou em seu colo, e que, timidamente,
enxugava agumas |l&grimas que continham saudade. Além da alegria das criangas e dos mais
velhos do povo Panara com a chegada de Suri, consegui observar as diferencas com o modo da
organizacdo da aldeia.

Alguns olhares direcionados pareciam expressar curiosidade sobre minha presenca di,
guestionando o motivo da minha visita. Distanciada pelos familiares de Suri, ampliei o foco do
meu olhar e observei vérias ocas espalhadas pelo territério. Aquela na qua entrei pertencia a
familia da menina Suri e estava repleta de redes de dormir, tendo apenas uma estrutura simples

de cama com um colch&o. Por um momento, deixei-me absorver pela contemplagédo da presenca

67



de muitos macacos que ai habitavam, alguns pendurados nas pernas das mulheres (macaco-
aranha) e outros suspensos no alto das bases de madeira que sustentavam as ocas. Contudo, se
tratava de uma visita rapida e especifica, precisavamos partir.

Apdbs um breveintervalo, Zézinho, pai de Suri, solicitou a mée dameninagueiniciasse a
pintura corporal. Ele explicou que tradicionalmente sdo as mulheres que realizam essa prética.
Olhando para Angélica, que atualmente cuida de Suri e reside na aldeia Turipuku, Zézinho,
também professor na aldeia Nasepotiti, comentou: “Suri esta com os amigos Terena para estudar.
Ela vai estudar, aprender portugués e se formar para voltar para a aldeia e defender o seu povo”
(Nota de campo, Aldeia Nasepotiti, 16/04/24). Ao refletir sobre afala de Zezinho, afinal, a Suri
tem tido dificuldades para falar a lingua panar4 quando encontra 0s seus parentes em alguns
caminhos, e por outro lado, tem aprendido a falar portugués para que possa seguir os estudos.
Refletindo sobre as questfes, compreendo que Suri também aprendera a lingua Terena (Aruak),
uma vez gque atuamente os Terena tém um objetivo claro de fortalecer sua lingua. No entanto,
deixemos esse assunto para outro momento.

Conforme relatado em sessdes anteriores, 0 povo Terena € um povo agricultor. A histéria
contada sobre este povo mostra que a ciéncia da agricultura €, para eles, um elemento secular.
Esse tema ressoa sempre que eu pergunto sobre 0s seus aspectos culturais. Em seus estudos com
os TerenaMT, Isaac (2004) comenta que, quando ha necessidade de escrever documentos aos
6rgdos governamentais, os Terena reivindicam que querem terra para desenvolver aagriculturae
aorganizacao social de suacomunidade.

Essa afirmacdo poderia ser apenas um discurso politico, se os dados histéricos em
Oliveira (1960) e os fatos contemporaneos néo confirmassem que o modo de ser Terenatambém
inclui o “ser agricultor” como parte de sua identidade (Isaac, 2004, p.109). Para o povo Terena, a
terratem um amplo significado. No passado, conforme observado por Oliveira (1960, pp. 20-29),
aterraerafundamental paraa agricultura e a subsequente venda do plantio. Nos dias de hoje, ela
também representaum espaco privilegiado para o fortalecimento da cultura por meio da educacéo,
como afirmam muitos Terena através das rodas de conversas reali zadas dentro das aldeias em que
estive.

Na aldeia Turipuku, h4 uma paisagem diversificada de frutas e legumes presentes na
aldeia, como maxixe, quiabo, cgju, goiaba, amora, abacaxi e diversas qualidades de bananas e
mandioca, ha na composicéo da aldeia duas farinheiras. Uma € liderada por Juscelino Spigotte,
primo de Messias e marido de Angélica, e a outra é liderada pel o senhor Rubens, marido da dona
Cledfa. Algo que entoafamiliar, porém, cadaqual faz agestéo de sua propriafarinheira. A farinha
de mandioca é consumida e vendida tanto dentro quanto fora da adeia, pois ha compradores
interessados.
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Héa também uma casa de oracdo dentro da aldeia, cujo alguns momentos ha o culto
evangéico. O cristianismo, assim como 0 protestantismo, sdo formas religiosas oriundas da
sociedade ocidental, porém, ao longo dos caminhos desde a histéria desse povo, foram
apropriados e hoje sdo vividos pelos Terena, a partir de suas escolhas e instrumentalizacéo
(Accolini, 2012, p. 26). Nesta aldeia, 0 pastor deslocado ndo € Terena. Trata-se de um nao-
indigena que visita a comunidade para ministrar cultos evangélicos, a pedido do préprio povo —
considerando que muitos ndo s&o praticantes na aldeia de Turipuku. Percebo que, neste contexto,
ha pouca aderéncia, ao contrario das aldeias Kopenoty e Kuxonety Poke’e. Com base em relatos
e conversas, € possivel afirmar que ha Terena que se consideram evangélicos, aguns sdo
batizados e outros ndo praticam religido assiduamente. Contudo, esse topico sera aprofundado
adiante, no campo das cosmologias.

Durante minha estadia na adeia Turipuku, pude observar que seus habitantes sGo muito
festivos. Além das festas culturais, como o Dia do indio®, celebrado em 19 de abril, apreciam
muito amusica e adanca, especia mente o forré. Comemoram aniversari os, casamentos e também
conquistas, como arecente vitoriano processo contraaFunai. Além disso, trabal ham arduamente.
Muitos tém empregos remunerados dentro da adeia, enquanto outros trabalham de forma
autbnoma ou para fazendeiros da regido. E importante ressaltar que os Terena S50 muito
trabalhadores, 0 que vai contra a crenca dagueles que ainda carregam em s um pensamento
colonid.

O autor Roberto Cardoso de Oliveira sinalizou estes aspetos quando trata da relagdo que
possuem com o trabalho, assim como da representatividade que ja tinham no mercado regional,
onde exerceram variadas atividades produtivas, desde a extragdo da casca do angico, aé o
pastoreio, com destaque para a lavoura (Oliveira, 1976). Para tanto, o autor enfatiza que a
capacidade demonstrada em se adaptarem a situa¢fes socioculturais mais diversificadas, atribui
aos Terena o papel de trabahadores rurais eminentemente, o que lhes tem conferido um “lugar”
no sistema econdmico regional (Oliveira, 1976, p.21).

Atuamente, os Terena com quem retomei 0 contato interagem com nado-indigenas tanto
dentro quanto fora de suas aldeias, de maneira profissiona e também relaciona. Na verdade, é
possivel perceber que alguns deles tém uma pré-disposi¢cao para o contato com 0s ndo-indigenas.
Pergunto-me se isso ndo ocorre devido ao longo (e duro) processo colonizador ao qual foram
submetidos desde a Guerrado Paraguai. Ou mesmo, até que ponto essa abertura € voluntéria.

Afina, com insisténcia e sentido de comunidade, especialmente entre os professores,

estéo agregando culturas e ressignificando saberes no cotidiano de suas aldeias. Isto & Ha uma

4«0 dia do indio” & celebrado em 19 de abril e essa data tem um significado muito importante para o povo Terena,
sendo ela compreendida enquanto um momento politico importante para reivindicagdes, para refletir o passado, o
presente efuturo, além de ser vistacomo momento propicio paratrabalharem através do cal endério escolar o significado
dadata, assim como os elementos culturais das préticas Terena.
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expressiva preocupacdo com aretomada e o fortalecimento da lingua, e essa preocupacao ndo se
limita a aldeia Turipuku, mas se estende as quatro adeias Terena do Mato Grosso. Trata-se de
umalingua que ndo foi perdida, mas que esta adormecida e em vias de retomada.

Os primeiros estudos de Oliveira (1960) propdem conceitos como a aculturagado do povo
Terena a partir de processos de assimilacdo oriundos do contato com a sociedade ndo indigena.
No entanto, ndo se trata da perda de costumes ou do modo de ser Terena. Entendo que aos Terena
do Mato Grosso, por exemplo, aplica-se aincorporacdo de novos habitos e habilidades diante do
que podemos chamar, com todas as aspas possive's, de "tradicional” diante dos novos tempos e
espacos. Contudo, o professor Eliwelton Rondon destaca que, devido atrajetéria Terenaenvolver
mobilizacOes, andancas e ocupagdes de terras variadas, esse periodo resultou no enfraquecimento
do que é entendido como essencial na cultura Terena e que agora, junto dos mais velhos e do
corpo de professores da aldeia Kopenoty, € momento de provocar a revitalizagdo cultura diante
do que os ancides falam e do que os referenciais bibliograficos mostram, de modo a retomar e
incorporar o que € de sentido a comunidade (Conversanaa deia Kuxonety, 08-05-24). Para Paulo
Isaac, “a diferenca em relacdo a nogao de transpermanéncia € que nesta ndo ha uma perda cultural,
mas um acréscimo (Isaac, 2004, p.106).

Contudo, conforme lembra Novais (2013), o povo Terena mantém um conjunto
expressivo e significativo de suas praticas culturai s que sdo transmitidas a todos, assegurando que
0 "modo Terena de ser" permanega vivo e ressoe no pensamento das criangas, jovens e idosos.
Através dos processos de trabalho com amemoria e aoralidade, busca-se garantir que suas raizes
histéricas nunca sejam esguecidas ou invalidadas. Paraisso, 0 grupo adota diversas estratégias de
resisténcia e sobrevivéncia, especialmente considerando que, ha anos, foram submetidos a

projetos de integracdo e assimilacéo pelo Estado Brasileiro.
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2.6 Cosmovisao Terena: ontem e hoje

“Benga v, benga mie, benga tia" - diziam as criancas de todas as dldeias Terena-M T em
que tive circulagdo. A partir das visitas que fiz as aldeias da Tl Iriri, algo culminou na chamada
de minha atencédo: a maneira como as filhas/os e netas/os se relacionam com os parentes ao
encontré-10s ou, nesse caso, ao chegar em suas casas. As criangas juntam as maos, como se fossem
rezar, e pedem a béncdo. Achei isso bastante curioso, pois minha familia, majoritariamente
catdlica, também tinha esse costume, que através do tempo se perdeu por muitos com o
falecimento da matriarca, aavd materna.

Observei atentamente o comportamento das criancas durante os dias dafestaintercultura
indigena na aldeia Inamaty Poke’e, pois esse gesto era quase sempre realizado por elas. Perguntei-
me se seria um habito recente ou uma tradicdo antiga. Em conversa com a mestranda Terena
Misma Rondon esclareceu que esse costume é antigo, remontando ao tempo em que moravam no
Mato Grosso do Sul, e foi ensinado pelos avos. Ela afirmou que esse hébito esta relacionado a
demonstracdo de respeito pelos mais velhos (Misma Rondon, 05-06-24)

Misma acredita que esse costume foi incorporado na cultura Terena a partir dos contatos
com ndo indigenas e mencionou ndo saber ao certo se pode ser considerado especifico do modo
Terenade ser. A minha sugestdo é que isso poderia estar relacionado aum conceito cunhado pela
antropologa Graziele Acgolini sobre a “tereniza¢do” do protestantismo, dada a forte presenca da
Igreja Uniedas (Unido das Igrejas Evangélicas da Américado Sul) e demaisigrejas evangélicas,
como por exemplo, a Assembleia de Deus. (Acgolini, 2012, p.24). Além disso, se faz necess&rio
afirmar que o contexto de missdes evangélicas jafaz parte da vida Terena desde ha muito tempo.
Nesse contexto, os adeptos evangélicos recorrem a agdo dos xamas, mas ndo a qualquer xamg;
recorrem a xamas também evangélicos, o que leva a ressignificacdo de habitos e costumes no
campo Xxamanico ou cosmol 4gico.

Atuamente, ndo ha a presenca de pajés ou como os Terena dizem, de curandeiros, no
conjunto das quatro aldeias Terena do Mato Grosso. Contudo, conheci um pajé que dividiu e
partilhou conhecimentos na aldeia K openoty. Foi particularmente estranho pisar o chdo daaddeia
Kopenoty, ou mesmo o territério Iriri apartir das trés aldelas que |4 estéo e ndo sentir a presenca
do nosso amigo em comum, o finado Hévoe* (Gilson Terena). Dedico esta sessdo - sobre
cosmologia Terena ao finado Pajé Hévoe, aguele que tive afelicidade da partilha do cotidiano na

aldeia Kopenoty nos anos 2006 - 2007 - com aprendizados, com humor, alegria e pgjelanca. A

4"Hévoe na lingua Terena significa cebola. A letrah tem som der, e aletrav tem o0 som de u, ou sgja, na prondncia
fica “réué). O antigo técnico em enfermagem e também considerado por todas e todos da aldeia Kopenoty como Pajé,
tinha o apelido (no portugués do Brasil € como se fosse uma maneira engragada de acionar) de Hévoe, ceboldo.
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memdéria sobre a passagem de Hévoe pela a deia K openoty ecoa no pensamento e namemariade
todos aquel es que o conheceram. Assim pude ver e comprovar.

Conforme os estudos de Ladeira e Bittencourt a partir da organizacdo de relatos dos
Terenamais antigos do Mato Grosso do Sul, o koixomuneti (pajé nalingua Terena) emerge como
uma figura potente e diferenciada. Os Koixomuneti tém o dom de estabelecer contato com o
mundo dos espiritos, protegendo assim o seu povo do que € empreendido como ruim. Cada povo
possui seu préprio modo de contar histérias. Os Terena tém demonstrado, ao longo do tempo, a
presenca constante da oralidade tanto no passado quanto no presente. Sem a memdria preservada
nos contos, as histérias se dissipam no ar. Dessa forma, a histéria da criagdo do mundo e do
surgimento do povo Terena é narrada da seguinte maneira:

"Dois koixomuneti estavam se insultando, cada um dizendo que o outro ndo sabia nada. Um deles para
mostrar que sabia mais que o outro, deu um jeito paratirar a ema que esta no céu. Ai veio uma tempestade,
escureceu muito e comegaram a descer do céu no meio da chuva, passarinhos de duas cabegas, patos de duas
cabegas, gansos de duas cabegas, cardo de duas cabegas. Estava a nuvem t&o baixa que a gente ouvia a fala
de criangca em meio dessa nuvem. Quando o outro koixomuneti viu que ndo podia com ele, o mais forte
sacudiu o chocalho de cabaga, itakand, e ai parou a chuva, os passaros foram embora e limpou o tempo. A
emaficou no céu como o koixomuneti mais forte atinhavirado" (Anténio Lulu Kaliketé, 1947, Arariba-SP,
como citado em Ladeira & Bittencourt, 2000, pp. 145-146)

A respeito do conto mencionado, Eliwelton Rondon, professor na aldeia Kopenoty,
reforca que essa narrativa sobre os pajés, que para os Terena sdo os curandeiros, também foi
contada por sua avé Catarina Rondon, residente da aldeia Turipuku em que tive a minha
permanéncia mais longa. Eliwelton lembra que sua avé paterna relata nesse conto quando ainda
tinha lembrangas ativas, pois, devido a um infortunio, hoje ela sofre do mal ocidental, doenca de
ndo indigena, o Alzheimer.

Ele conta que ela dizia ter sido testada por um Koixomuneti, ja que antigamente havia
muita competicdo para determinar quem era o mais forte. Eliwelton afirma que sua familia,
incluindo seu bisavd, pai de Catarina, realizava muitas cerimonias espirituais, pois ee também
era um Koixomuneti. Eliwelton relata que sua avo teve problemas de visdo causados por um
Koixomoneti que langou um feitico sobre ela, resultando em um periodo prolongado de cegueira.
O Koixomuneti desafiou 0 pai de Catarina, dizendo que, se ele fosse realmente poderoso,
conseguiria restaurar a visao dela. Cerca de trés meses apds essa competicao, eles encontraram
um remédio que permitiu a recuperacdo da visao da avd Catarina (Conversa transcrita, diario de
campo, aldeia Kopenoty, 23-05-24).

Nesse caminho, entre passado e presente, proximidades e distanciamentos, pressupondo
que a cultura é um processo dindmico, conforme sinaliza Sandra Novais (2013) - todo sistema

cultural estd em movimento de continuidade e em vias de mudangas, dessa forma, ecoa em/na
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ressignificacdo de préticas ja estabelecidas. Assm como o professor Eliwelton afirma que a
palavra mito ou mitologia Terena precisa ser ressignificada, uma vez que remete a algo que ndo
existe e por isso, é preciso cuidado ao usé-la (nota de campo, 23-05-24) Novais, por sua vez,
destaca que as mudancas dessas préticas culturais podem ser de ordem interna - aquelas que séo
originadas da conduta do préprio sistema cultural vivido pelo grupo/povo e de ordem externa,
que sdo desfechos do contato de uma ordenacéo cultural com outro ( Laraia, 2006, p. 96 citado
por Novais, 2013). Contudo, importa dizer que a figura dos koixomuneti (pgjé) tem valor e
importancia paraacomunidade Terena - paraaém de tempo e espaco e das atualizagdes dos ritos.

Tendo em vista que, historicamente as mudancas provocadas pelo contato com outros
sistemas culturais, sociais e religiosos tendem a ser mais bruscas e impactam atrajetoria histérica
e temporal vivida pelos povos, se faz necess&rio compreender como interferem nas préticas
cotidianas. Diante dos processos de atuaizacdo em fungdo do mundo globalizado em que
vivemos, procuro refletir sobre a origem cosmoldgica dos Terena e como essas préticas se
encontram atualmente. 1sso inclui a forma como se relacionam com as tradi¢des e com o que é
assinalado novo, tendo em vista as apropriagdes e agregactes, emborajaincorporado ao contexto
Terena - tanto nos Estados do Mato Grosso do Sul guanto no Mato Grosso.

Em conversa com o professor Rosenildo na aldeia Kuxonety Poke’e, assim como com o
professor Eliwelton na aldela Kopenoty, ambos jovens se encontram-se na faixa etéria dos trinta
anos e que, debrugam os ouvidos sempre que possivel para ouvir as pessoas mais velhas, ou os
velhos, como nomeiam, e dessa forma, levar os contos miticos Terena para 0s mais novos, tanto
em contexto escolar, quanto no cotidiano da aldeia - pude perceber que afala dos professores é
alinhada quando referem-se a relevancia que a Ematem para o povo Terena enquanto elemento
mitico de poder. Tive o privilégio durante o trabalho de campo, especialmente na 142 semana
intercultural Terena, ocorrida da aldeia Inamaty Poke’e em ouvi-los, assim como pude ouvir 0s
mais velhos nas demais aldeias e comparar aforma que as historias sdo narradas.

Durante esse percurso entre aldeias, Rosenildo me comunicou que a Ema é o animal que
€ um grande elemento marcador da cultura Terena, pois como se veraum tanto mais aprofundado
no capitulo trés, a ema nédo € apenas um animal entendido como aspecto representativo do Povo
Terena, mas €la surge e tem presenca na danga, no penacho do cocar, nas vestimentas e
principalmente na educagdo, seja através de contos ou mesmo ensinando em salade aula. Assim

Rosenildo me conta com suas proprias palavras:

“QO inicio do ano terena, ¢ marcado no periodo da colheita e também da festa do Ohokoti, e ocorre quando a
constelacdo das Pléiades atinge seu ponto maximo, formando com avia L &ctea aimagem de uma ema presa
ao Cruzeiro do Sul, sendo responsavel pela manutengdo do mundo. Segundo a sabedoria do povo, se a

ema soltar-se do céu ela é capaz de engolir todas as pessoas da terra... Ainda segundo a sabedoria Terena, a
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ema esta no céu flutuando no ar. Essa espécie de animal é tratada como sagrado ao povo Terena. (Rosenildo
Pereira, conversatranscrita, 23-05-24)

Conforme mencionado anteriormente, Oliveira (1976) relata, a partir do que ouviu de um
anci&o daadeia Cachoeirinhade Miranda-M S, a criagéo davida para os Terena através do mito®
Y urikoyuvakai. Essa narrativa descreve como Y urikoyuvaka haviaretirado os Terena do fundo
da terra onde viviam, dando-lhes o fogo e todos 0s instrumentos necessarios para viver na
superficie, tanto paraos homens quanto paraas mulheres. O autor também destaca que esse ancio
Ihe contou que Yurikoyuvakd tinha um irméo, Taipuyuké, que era inferior a ele. Segundo o
ancido, um dia os dois irméos comegaram a cortar nuvens com a intencdo de matar todos, pois
nao queriam que ninguém vivesse. No entanto, quanto mais cortavam, mas as nuvens cresciam.
Por fim, os dois pararam de cortar, exaustos, e seguiram por caminhos diferentes (Oliveira, 1976,
p. 49).

No que diz respeito a questdo dual dos clas do povo Terena, conhecidos como metades,
o intelectual Terena Eliwelton menciona que atualmente existem diversas versdes dessa historia.
Segundo ele, uma dessas versdes, que também encontrou em |eituras académicas, relata que:

“Antigamente existia um s6 Terena. Certa vez, uma mae convidou o filho dela para ir na roga e ele se recusou
e al entéo daficou brava e cortou esse rapaz no meio. Cortou 0 Terenano meio. E é ai que comega, porque
dizem que uma metade virou Xumond e a outra metade virou Sukrikiand. E o que a gente lembra disso, né?
Que esses dois grupos, eles ndo se misturavam. Eles realmente se casavam entre st mesmos. E ai, depois que
vieram do Paraguai que a partir de uma questéo de sobrevivéncia, comegamos a misturar. Mas se vocé olhar
nos relatos bibliogréficos vai dizer que a gente ndo podia casar com a mesma pessoa do mesmo grupo € nos
dias de hoje, estamos todos misturados. E ai quando vocé percebe a suafamilia, vocé nota que tem um irmao,
que ele é mais calmo, mas também tem outro irméo mais bravo também. Se no passado nédo podia casar com
outro povo, com outros clas, hoje com a mistura entre povos, ja nos misturamos. Esses estudam dizem que
sdo mitos, mas para nos Terena, sdo memorias”. (Conversa transcrita com o professor Eliwelton Rondon, 23-
05-24)

A respeito dos clas (ou linhagens) Sukirikiono e dos Xumond, como observa Oliveira
(1976, p. 49) de umaformaou de outra, hd uma superioridade de uma metade sobre a outra. Para
o autor, esse “mito” marca a divisio das metades endogdmicas Sukirikiond (gente, mansa,
pacifica) e Xumono (que significagente brava, guerreiros e brincalhdes), sendo o comportamento
desempenhado por cada metade manifestado além das cerimbnias. Para Novais (2013), a

48 De acordo com as palavras do professor Eliwelton, é preciso atualizar o conceito de mito, uma vez que compreende
gue mitos morrem, e que mito trata-se de mentira ou mesmo lendas. O professor sugere que 0 conceito de mito sgja
atualizado para meméria, de modo que evidencie que as histérias sdo narradas e que ndo devem ser descredibilizadas,
afinal, para o professor a ancestralidade caminha junto com a maneira que se constroi conhecimento.
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interpretacdo € que as duas metades existem para regular as atividades do grupo e costumam
aparecer em algunsrituais celebrativos como o Kipaéxoti - Dangca da Ema(Novais, 2013, p. 130).

Em Tristes Trépicos, Lévi-Strauss (1957) discorre que apesar da distancia geografica
estabelecida, a nacdo Guana (Paraguai) e o povo Bororo (Estado do Mato Grosso, Brasil)
possuiam uma estrutura hierarquizada bastante parecida com ados Mbya. Trata-se dadivisdo em
trés classes - hereditarias e endogamicas. Todavia, permeiaentre estestrés povos um mito relativo
as metades, uma regra que separava as classes, que infere também uma regra de matriménio.
Assim é narrado:

[...] O perigo mais agudo assinalado nos Mbay4 era parcialmente compensado, tanto entre os Guanas COmo
entre os Bororo, por umadiviso em duas metades, de que sabemos, no que se refere ao Ultimo exemplo, que
separavam as classes. Se era proibido aos membros de classes diferentes casarem entre si, obrigacdo inversa
impunha-se as metades. um homem de uma metade devia obrigatoriamente desposar uma mulher da outra, e
reciprocamente. E portanto justo dizermos que a assimetria das classes se encontra, num certo sentido,
equilibrada pela simetria das metades (L evi-Strauss, 1957, p._189).

Nesse sentido, o mito refere-se a uma dualidade, de uma oposicdo dupla, de hierarquia;
de aliados e opostos, de comportamentos distintos. Como complementacdo e narrativa ativa e
atudizada, quando questionado sobre os clas/linhagens Terena, o professor Micael Rondon,
responde que

“0 mito tem uma conotac@o de muitos sentidos a historia do povo Terena. Na Universidade Estadual do Mato
Grosso (UNEMAT), cada indigena presente em sala de aula, em determinado momento precisou contar um
mito de seu povo. E haviam muitas outras etnias. Nesse dia, aprendi que € possivel utilizar o mito para
fundamentar o que é a sociedade Terena. Na Universidade pude compreender através de meus colegas, dos
professores e outras referéncias bibliograficas que o mito pode contribuir para o ensino de outras disciplinas

dentro de sala de aula”. (Conversa transcrita, aldeia Kopenoty, dia 02-05-24).

Acercados clas/linhagens Terena, Micael rememorizaque é evidente aexisténciaasduas
linhagens quando olha para as figuras embleméticas. o ex Cacique Cirénio (hoje pastor da
Uniedas na aldeia Kuxonety Poke’e) e no finado ex Cacique Milton Rondon. Ambos caminharam
juntos por muito tempo diante das questdes relativas a luta pela terra, e ambos aparentavam ter
cada qual uma das linhas apresentadas, sendo que naquela época, o0 pastor Cirénio Reginaldo
aparentava um Xumond, estava sempre com a sua borduna na mé&o e pronto para brigar. J4 o
finado Milton Rondon apresentava caracteristicas de apaziguador e mediador dos did ogos, com
uma postura mais diplomatica. Micael acredita que foi “um casamento” que deu muito certo, de
duas liderancas que foram muito parceiros e se complementavam diante das lutas (Diério de

campo, aldeia Kopenoty, conversa com Micael dia 02-05-24).
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Hé& muitas outras histérias para contar a partir do que ouvi dos Terena. Seria necessario
tempo e espaco para um capitulo inteiro para dar conta das narrativas que podem ser entendidas
como préticas de ontem, aiadas e atualizadas nos dias de hoje. Contudo, vou me concentrar em
uma Ultima cerimbnia, destacando que outras histdrias miticas e elementos das préticas culturais
e ontol 6gicas Terena também estdo vinculados a Escola, ou, no caso, aos modos educativos.

O cientista social Paulo Isaac (2004) recorda que Roberto Cardoso de Oliveira dedicou-
se a compreender as cerimbnias Terena com base nas crengas dos antepassados Guana,
considerando que a maior quantidade de dados reunidos se refere ao Século XI1X, nos relatos de
Francis Castelnau (1949) e Alfred Metraux (1944). Nessa época, Cardoso (1976) procurou
identificar as mudancas ocorridas ao longo do tempo na realizac8o destas ceriménias. O autor
comparou cComo eram as antigas cerimonias até as que ocorreram em meados do fim dos anos 50,
de modo que, a cerimdnia mais significativa que encontrou foi o Oheokoti (Isaac, 2004, 198).

A cerimobnia, narrada por Oliveira (1976, p.49) refere que no ritual Oheokoti, 0s Xumond
deveriam fazer zombaria e provocagdes, ja os Sukirikiond, por sua vez, deveriam se manter
passivos e despreocupados, sem apresentarem qual quer reacdo. Sobre essa ceriménia, a partir de

uma conversatranscrita, Rosenildo Pereira (re) memoriza que:

“QO ohokoti € o ritual que minha av Isaura Alcantara Terena faz todos os anos durante a quinta feira santa
para sexta feira, |1 na aldeia Buriti no Mato Grosso do Sul. Assim passa a hoite toda cantando e invocando
os antigos sagrados. Quem participaficaouvindo o canto e pedindo protegdo pelafamilia. A partir desteritua
pode surgir a visdo para receitar medicamentos tradicionais para a cura de enfermidade ou espirito” (conversa

com Rosenildo dia 23-05-24).
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2.7 O contexto evangélico dentro da cultura
Terena

A presenca missionaria protestante entre os Terena € de longa data. Durante minhas
visitas &s aldeias, observei que a religiosidade baseada em préticas evangélicas tem se tornado
cada vez mais predominante. Essaintensificacéo ja era perceptivel em 2006-2007, quando estive
pela primeira vez na na aldeia Kopenoty e notei a existéncia de uma casa de oracdo para cultos
evangélicos. Naguela época, tal presenca parecia estranha, mas, atualmente, apos ouvir os relatos
dos habitantes, percebo que essa prética foi gradualmente incorporada desde a morada no Mato
Grosso do Sul. Ao mesmo tempo, notei durante esse periodo de 2006-2007 que a presenca do
finado Hevoe (Gilson) promovia a unido entre ambas as préticas, evidenciando uma mistura e
potencializando o desgjo dagqueles que frequentavam a igreja de também recorrer as préticas de
pajelanca - essa eraanomeagao que o proprio verbalizou, entretanto, de acordo com osrelatos de
Rosenildo Pereira, a nomeacdo correta na cultura Terena € curandeiro (Pereira, 2017).

De acordo com Graziele Accolini, a Uniedas foi criada por missionarios norte-
americanos em 1912. Atualmente é conduzida somente por liderangas indigenas. Quanto aos
aspectos doutrinarios que envolvem quem a adere, a UNIEDA'S apresenta uma das possiveis vias
de acesso as el aboracfes construidas pel os Terenano atual contexto histérico. Em outras palavras,
é possivel aliar a prética evangélica respeitando aguns codigos culturais. E relevante informar
que esta € uma igreja local congregada a Missdo UNIEDAS, com presenca marcada em muitas
aldeias Terenano Mato Grosso do Sul, é o caso daadeia Kuxonety, onde é regidapel o ex Cacique
Cirénio Reginaldo, hoje, pastor da Uniedas em contexto de aldeia. Segundo os estudos de
Accolini (2012) a Uniedas opera cultos e tem presenca fisica em trés estados do Brasil (Mato
Grosso do Sul, Mato Grosso e Ronddnia) cuja atuacéo até 2012 estava entre pelo menos cinco
etnias (Acgolini, 2012, p.25).

Baseado em dados histéricos, a intensificagdo da doutrinacéo crista ocorreu a partir do
seculo XX. Nesse contexto, 0 mission&rio protestante Alexander Rattray-Hay, que esteve entre
os TerenadaadeiaBanana (Mato Grosso do Sul) entre 1917 e 1920, através de dados coletados,
ja indicava os impactos imediatos de um proselitismo religioso que competia com a politica
protecionista vigente da época (Isaac, 2004, p. 200). Com o trabalho de campo, foi possivel
perceber aadesdo dos Terenado norte tanto a Uniedas quanto algreja Assembleiade Deus, sendo
esta tltima presente em cultos pontuais na aldeia Turipuku. Ja na aldeia Kuxonety Poke’e, a Igreja
Uniedas tem uma presenca fixa, marcada por cultos evangélicos as quartas e aos domingos,
dirigidos pelo pastor Terena, Cirénio Reginaldo.

Em conversa com o Cirénio, ele me contou que possui a origem familiar no seio

evangdlico, pois o pal eramission&rio e desde pequeno passou a compreender que fazer parte de

77



missBes era sinbnimo de desempenhar o bem dentro da comunidade, estava relacionado a ter
ferramentas para gjudar a comunidade, ou tentar mudar cenarios sociais. O Cirénio geramente
sallda e recebe os Terena dentro da Igrejafalando alingua Terena, apesar de carregar afigurade
pastor evangélico, entende, compreende e valoriza profundamente os aspectos culturais
origin&rios e parte da cultura Terena.

Apesar da grande percentagem de indigenas Terena inseridos em contexto evangélico,
nos relatos que pude ouvir com atencdo, ha os que ndo se consideram evangélicos, mas que por
vezes frequentam a Igreja da aldeia Kuxonety. Estas pessoas entrevistadas contaram-me que
muitas vezes as informagdes rel ativas a comunidade sdo passadas dentro da lgreja, e que, se ndo
participam, ficam sem o conhecimento das ocorréncias. N&o participar das reunides promovidas
pelalgregaloca evocaumaexclusdo dos acontecimentos atualizados da comunidade e ha pessoas
que elaboram criticas relativas a esse tema, compreendendo que as informagdes deveriam ser
direcionadas pela Escola, espaco educativo entendido como a instituicdo local de formacéo e
informagdes que levam ao conhecimento (conversa com o professor da aldeia Kuxonety Poke’e
acontecida dentro da aldeia Turipuku, dia 29-04-24).

Entre acordos estabelecidos e criticas a respeito desse assunto, também colhi o
depoimento de um intelectual Terena, o professor e mestre Micagl Rondon, gue me apontou que

a crenca ¢ intrinseca ao modo de ser Terena, disse que “¢é algo que nao sai”. Assim assinalou:

“Quando o Terena se vé Terena, com a esséncia Terena ... ele vai voltar pra dentro de si, vai voltar para o
que é dapréticaantiga. N&o é sobre 0 Paraguai, nem ter atravessado o rio, mas sim sobre o ambiente. Quando
ele se sente pertencente, ele ndo vai ser cem por cento evangélico - como os ocidentais. Até porque, antes
disso tudo, ja se confiava nos espiritos, nos curandeiros. Até hoje, minha sogra, mesmo muito evangélica, ela
diz: Nao deixa o brinquedo debaixo da arvore, porgue se vier um espirito a noite, ele vai seguir 0s passos
da crianga que deixou o brinquedo... (Diario de campo, aldeia Kopenoty, dia 02-05-24).

A respeito desse assunto, Acgolini (2012) lembra que no caso dos Terena, deve-se
ressaltar que ndo é a qualquer xama que os aderentes protestantes e pentecostais recorrem; € ao
eleito como curandeiro(a), especificamente, que também compartilha com suaclientelada crenca
protestante e pentecostal, ao contrario dos xamas conhecidos como purungueiros(as), que, por sua
vez, identificam-se com o catolicismo. Tanto uma via quanto outra, possuem privilégios que
identificam um xama: o contato com espiritos, a classificacéo pela sua capaci dade de navegacéo
pelo mundo dos espiritos. Essa diferenciacéo trata-se de uma ressignificagcdo do Xamanismo
diante de novas situagdes a partir do contato que tiveram ao longo do tempo com a sociedade
nacional, a sociedade dominante. (Acgolini, 2012, p. 27).

Cabe destacar que, de acordo com a cultura Terena, tanto homens quanto mulheres podem

ser curandeiros, o que difere de outras culturas indigenas, como comenta Accolini (2012). Esse
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ponto foi reforcado por um comentario do Cacique Messias durante um jantar naadeia Turi puku.
Ele mencionou que a sua sogra | saura Alcantara, méae de sua esposa Maria, é curandeiraerediza
anualmente o ritual Oheokoti. Messias afirmou que vé em Mariaesse dom e acreditaque arelacéo
com o legado de sua mée ainda estd em desenvolvimento. Na linguagem Terena 0 xama € o
koixomuneti, e pode também significar purungueiro, ou mesmo no popular, ser pagé.

Um ponto importante diante das atualizacdes das préticas religiosas é que ndo se deve
perder de vista que o cristianismo (ocidental) nas comunidades indigenas é um modo de
continuidade das expressdes da colonizagdo, como assinala Anibal Quijano, principamente
guando trata da coloniaidade do poder a partir do legado do colonialismo europeu, pautado em
naturalizar os colonizados como subalternos aos colonizadores (Quijano, 2005). Esse modo de
funcionamento crist@o por vezes é mais explicito parauns e ndo revelado para outros; daideiade
seguir um padrdo de “desenvolvimento” para padronizar areas da vida indigena nos campos da
cultura, do socia e espiritual. Contudo, ha que se compreender que, tendo em vistaaimportancia
que hoje este tema ocupa na vida cotidiana do povo Terena, isso se da sgja por escolhaou em via
orquestrada, conforme sinaliza Acgolini (2012).

Num outro momento, também conversei com o Cacique Messias sobre aincorporagdo da
igreja Uniedas no cotidiano Terena. A minha curiosidade era ndo sb sobre como ela se insere no
local, mas também se ha interferéncia nos costumes. Foi entdo 0 momento em que Messias me
explicou que para a inser¢do e permanéncia de uma Igreja dentro da comunidade € preciso que
esta respeite 0s codigos estabelecidos pelos Terena, e que a Uniedas possui este entendimento,
caso contrario, ndo estariam |4 Ainda relatou que os cadigos estdo relacionados ao respeito a
cultura Terena, no que diz respeito as histérias, ao conto, as memodrias, a pintura corpora e
principalmente no que se refere a danga.

Paulo Isaac (2004) pontua em sua tese de doutoramento que no passado, areligido crista
era uma formade mostrar aos ndo indigenas que eram civilizados. Passado um tempo, é possivel
compreender que os Terena-MT j& ndo utilizavam essa narrativa. Para eles a relagdo cristd tem
outra conotagdo, pois as pessoas que a aderem fazem questdo em afirmé-la, reconhecendo-a
(Isaac, 2004, p. 211).

Contudo, finalizo este tema afirmando que, a partir dos quase sessenta dias de campo,
ficou evidente que os Terena, embora a maioria se auto identifique como cristd, apresentam um
modo particular de ser dentro dessareligido. Além disso, areligido cristéd é vistacomo ideal, mas
iSSo ndo impede que recorram as préti cas de curandeiros em situagdes cotidianas que ultrapassam
as possibilidades de solugdo of erecidas pel o cristianismo. Trata-se de um exemplo de pluralismo
religioso. Em Ultima insténcia, os Terena, adeptos da igreja Uniedas e crentes nas atividades

desempenhadas por xamés, evidenciam o potencia dos povos indigenas em manter, construir e
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reconstruir com criatividade suas especificidades e alteridades no contato com o mundo ocidental
(Accolini, 2012).
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CAPITULO Ill. DA ALDEIA AS UNIVERSIDADES: EM
BUSCA DO CONHECIMENTO ACADEMICO
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3.1 Descolonizar o olhar a partir da educacao
Terena-MT

“Temos buscado constantemente fortalecer a identidade do nosso
povo Terena de Mato Grosso, entendendo que € um processo
continuo e essencial. Desde ensinar a0s pequenos e interagdo com 0s
mais velhos, reconhecendo a riqueza das experiéncias e sabedoria,
que sdo fontes de aprendizado e inspiracdo” (Eliwelton Rondon,

adeia Kopenoty).

Retomemos: durante a era colonial no Brasil, os povos indigenas foram submetidos a
multiplas formas de violéncia ao expressarem e viverem sua cultura. Nagquele tempo, tudo Ihes
foi negado, considerando que seus modos de vida foram desumanizados por serem vistos como
diferentes dos colonizadores. Os colonizadores europeus consideravam como ideal, um
pensamento eurocentrado, estabel ecendo através do poder uma Unica via para a comunicagéo, a
qual os povos indigenas tiveram de aderir obrigatoriamente, através de muitas expressdes de
violéncia (Bollettin & Kludash, 2022).

A manutencdo dessas praticas acompanhou a vida dos povos originarios por séculos,
impedindo-os de acessar e ocupar espacos e ambientes publicos historicamente negados.
Atualmente, os povos indigenas do Brasil que sobreviveram aos duros processos coloniais,
atestam com resisténcia as suas existéncias e lutam contra as estruturas coloniais modernas. E o
caso do povo Terena, como lembra o professor da Escola Estadual Elio Turi Rondon Terena,
guando afirma que a colonialidade de hoje, é sofisticada, dado que ela ndo se da por meio da
violéncia dos corpos, mas pelatentativa de colonizar os pensamentos (Conversa com o professor
Micael Rondon, aldeia Kopenoty, 20-04-24).

Com o trabaho de campo, pude observar em diversas situagdes o protagonismo dos
TerenaMT no que diz respeito a elaboragdo de seus contextos educacionais. Os Terena-MT
reconhecem a importancia da terra e da educacdo na mesma medida e propor¢do, e ndo as
separam, tal como ndo se separa natureza e cultura. No fim das contas, uma luta ndo decorre sem
aoutra, pois sdo temas gque estdo conectados. Assim, ficou evidente que, com aheranca originada
com as disputas pela terra, originou-se, por conseguinte, a luta pela educagdo. Trata-se de uma
preocupaco ativae de grandeinteresse paraos Terena-M T, umavez que os caminhos percorridos
por busca de conhecimento académico em instituicdes majoritariamente ndo-indigenas permite
que conhegam as “regras do jogo” e promovam assim, a autogestdo dos territorios que ocupam -

sem ainterferéncia de pessoas ndo-indigenas.
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Ademais, nosrelatos que pude coletar, os Terena-M T em suamaioria, presumem aescola
como um espaco privilegiado, cujo papel ultrapassa o ato da afabetizacdo; ha um forte designio
com a retomada do uso da lingua materna. Assim, compreende-se que a luta pela terra € um
conhecimento autobiogréfico (ancestral) construido a partir do que foi passado de geracdo em
geracao pel os antepassados Terena, vinculado as experiéncias corporeas, conforme evidenciou o
capitulo 2. E com base no que foi admitido pelos proprios Terena que realizo esta afirmago.

Neste capitulo, reflito sobre a concepcdo de educagcdo dos Terena, enfatizando as
trajetorias de vida e os deslocamentos das aldeias para as universidades. E fundamental destacar
o0 interesse demonstrado pelos estudos, evidenciado pelos académicos que residem nas aldeias
Turipuku, Kuxonety Poke'e e. Além disso, é crucia considerar os esforgos para implementar o
contexto escolar indigena, incluindo legislacbes que garantam o direito a afabetizacdo e a
possibilidade de escolas bilingues dentro das adeias. De acordo com a mestranda Misma Turi
Rondon, os Terena lutam com resisténcia para que os alunos das comunidades tenham uma
formag&o de qualidade na perspectiva de uma educacéo indigena especifica e diferenciada.

Para tanto, Clarice Cohn (2005) tem muitos estudos que abordam a educacdo escolar
indigena, com énfase no povo Xikrin, contudo, de modo geral, a autora pontua que a educacéo
escolar indigena possui uma histéria tdo longa e densa quanto o contato entre os indigenas e os
europeus. Em outras palavras, € necessario ter em mente as conquistas advindas das
reivindicagbes que os indigenas empreenderam com a promulgacdo da Constituicdo Federal
Brasileira de 1988, sem perder de vista os desafios que ainda permeiam 0 contexto
contemporaneo.

Além das questBes historicas que fundamentam a educacéo em territério indigena, trato
neste capitulo dos elementos que compdem a cultura Terena, como a lingua, a danga, a pintura
corporal e a Ema— afina, a Ema é um anima emblematico, simbolo de luta e resisténcia para
esse povo. Refiro-me a estes elementos como "modos educativos Terend', considerando o
entendimento que tive a partir da vivéncia antropol 6gica com os Terena em campo.

Em Mil Platés. Capitalismo e Esguizofrenia Deleuze e Guattari (1995) apontam
caminhos de transformag&o da gramatica filosofica ocidental a partir de uma linguagem eléstica
eflexivel, tratando dos espacos geogréaficos com ametodol ogia cartografica, os Terenaconstroem
seus caminhos da educacado aliando as préticas corporais tradicionais em sala de aula, utilizando-
se principalmente dos percursos biograficos que culminam na luta por outro espaco geogréfico.
Aqui, a idela é refletir como os caminhos se cruzam e se voltam para uma educacdo
transformadora- dentro eforade sala de aula, considerando a maneira que concebem e constroem
0s seus conhecimentos académicos.

Na contraméo do imaginario popular a respeito do que se entende por cultura, Anténio

Bispo dos Santos (2023) problematiza o conceito de cultura ao afirmar que ela esta vinculada a
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um modo padronizado, mercantilizado e colonial. O autor quilombolaconsideraque, paraaqueles
quetém um olhar colonia, o que difere de seu comportamento é compreendido como inadequado,
errado ou primitivo. O pensador quilombola sugere que sejam adotados os conceitos de “modos
de ver, de sentir, de fazer as coisas; modos de vida” - de forma gque a vida e 0s seus modos néo
parem ou perdurem no tempo. O autor destaca, por exemplo, gue o modo de vida de um sujeito
gque ndo se emociona com um cantico de um passaro, também pode ser visto como um modo
desagradével de viver. (Dos Santos, 2023, p.23). A concepcao de Nego Bispo vai ao encontro do
que os Terenafazem hoje em seus territorios, umavez que o modo de ser Terenaincorpora o que
estd a suavolta, em vias de um processo dinamico.

A educacado escolar indigena do contexto das adeias das quais eu falo, esta vinculada ao
Governo Estadual Brasileiro, visto que as Escolas das aldeias Kopenoty, Kuxonety Poke’e e
Turipuku (salaanexa) sdo estaduais, seguem umameatriz curricular diferenciada, naqua o ensino
tem como base "cartilhas" (materiai s pedagdgicos) el aboradas e sistemati zadas por ndo-indigenas
e a aderéncia de materiais pedagdgicos elaborados pelos préprios indigenas. No entanto, o
professor Micael Rondon, professor da Escola Elio Turi Rondon relata que as cartilhas e regras
ocidentais estabelecem o contato com materiais ndo-flexiveis, que devem ser seguidos e
administrados em sala de aula com alguma rigidez desconsiderando o contexto local. Contudo,
afirma gque houve avancos no que se refere a negociagdes, mas que o caminho € ainda longo.

Retomando o debate das praticas culturais e da nog¢do de cultura, Manuela Carneiro da
Cunha contribui ao discutir as interferéncias nas culturas "tradicionais'. Considerando que a
formulagdo do seu pensamento remonta aos anos 80, Cunha (1986) reflete que, diante do contato
com a soci edade ndo-indigena, aresi sténcia dos povos originarios se manifesta principalmente na
manutencdo de tragos culturais que preservam aidentidade do grupo.

A autora observa que hd uma selegdo de emblemas ou simbolos que, apesar das perdas
ao longo do tempo, garantem a continuidade e a especificidade do grupo. Ainda, esses emblemas
desempenham um papel crucia nos processos de resisténcia e na afirmacao étnica (Carneiro da
Cunha, 1987, p. 116) - Compreendo que esta reflexao explica como os Terena aiam suas préticas
culturais a educacdo imposta pelo Estado. Cunha (1986) explica que esse ponto de vista esta em
consonancia com a compreensdo de que a cultura é ago essenciamente dinamico e
continuamente reelaborado, onde a “cultura”, ao invés de ser um pressuposto de um grupo étnico,
é, em certamedida, produto deste.

Através das rodas de conversas combinadas ou espontaneas, foi possivel observar relatos
por meio de entrevistas semi-estruturadas (e abertas) de intelectuais Terena no contexto das
aldeias. Tive aoportunidade de registrar os motivos que os mobilizam em busca de conhecimento
académico nas universidades, como ocorre a escolha pela &rea e como foram 0s processos

vivenciados, levando em consideragdo a saida das adeias, a entrada e os desafios com a
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permanéncia nas universidades. Portanto, € necessario considerar 0s processos educacionais e
académicos Terena-MT em tréstransitos: Primeiramente, o contato com o seu préprio povo, onde
os saberes tradicionais so transmitidos pela oralidade e pel as memdrias dos mais vel hos, que sdo
"bibliotecas vivas' dos conhecimentos, narrativas e histéria do seu povo.

Assim, a segunda etapa ocorre quando aderem ap ambiente académico, no qual em sala
de aula s30 acol hidos pelos professores ndo indigenas com base nas suas narrativas historicas. E
0 caso de instituicdes como a Universidade Estadual do Mato Grosso (Unemat), que tem
programas universitarios e agoes afirmativas destinadas exclusivamente ao publico indigena do
Estado do Mato Grosso. Por fim, na terceira etapa, ao despertarem o interesse em aprofundar os
estudos sobre a histéria do seu povo, buscam referenciais bibliograficos escritos por intelectuais
indigenas e ndo indigenas - momento propicio de partilha e troca entre os demais professores,
dado que conforme ja mencionado aqui, ha um objetivo interligado entre os Terena-MT - 0
interesse em fortalecer 0 uso e o ensino da lingua materna; alingua Terena, dafamilialinguistica
aruak.

Finalizo o capitulo deste trabalho destacando a importancia da pluralidade de vozes
indigenas na construcéo de conhecimentos académicos e consequentemente, na luta por uma
educaco de qualidade, mailtiplae diversa. E essencial que fique evidente que os corposindigenas,
especialmente os corpos Terena, estéo presentes em todos os lugares, apesar da invisibilidade e
do desinteresse que a sociedade dominante demonstra, evidenciados pelafalta de reconhecimento
e valorizacdo, velados ou ndo. Trato desse assunto a partir de um mapeamento bibliogréfico que
demarcou a dificuldade em levantar materiais e referenciais tedricos produzidos por autores
indigenas nas plataformas digitais de pesquisa. A partir disso, entendo como relevante pontuar
sobre a dificuldade em acessar livros de autoria indigena considerando as Bibliotecas das
Universidades que acessai.

Dessa forma, defendo que, na condicéo de ndo-indigena, temos um papel fundamental
€m consumir 0 que esses povos escrevem, tomar conhecimento sobre o que estéo produzindo e,
a partir disso, fazer parte de uma sociedade que combate estruturas coloniais. Conforme
mencionado no capitulo 1 deste trabalho de pesquisa, reafirmo a urgéncia de adotar um olhar
descolonizado, como sugere Viveros de Castro (2015), dém de vaidar a presenca indigena
pensando através deles, conforme propde Téania Stolze Lima (1996).

Contudo, é importante compreender que é tarefa antropolégica pensar respostas em
coletivo com outras areas paraa ém do mundo indigena, de modo que se provoque uma educagéo
transformadora, da ideia de uma sociedade mais sustentével, conforme sugere Ingold (2018)
quando assinda que as nossas préticas podem responder de forma muitua - préaticas de
correspondéncia com vérios outros, de modo que se possa com a educagdo e o envolvimento

pensar diante do que propde o Ailton Krenak (2019) “para adiar o fim do mundo”. Deste modo,
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a importancia da antropologia reside no seu potencial de educar, e com isso, de transformar as
nossas vidas e ados outros. No entanto, esse potencia sO se concretiza se estivermos dispostos a

aprender com eles. E ndo aprenderemos nada se ndo os levarmaos a sério.
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3.2 Panorama em que se insere a educacio escolar
indigena

“A escola indigena ¢ resultado de intensas reivindicagdes do povo
Terena, como garantiade seusdireitos(...) porém, amaior conquista
foi aérea de terra no Estado de Mato Grosso. A presenca da escola
indigena e sua existéncia de maneira intercultural, agregando os
Terena e outros povosindigenas, é a condicdo para o fortalecimento
da cultura Terenae a concretizag8o dalutado povo Terenaem busca
do seu territorio em Mato Grosso” (Rosenildo Pereira, Aldeia

Kuxonety Poke’e).

A presenca de um esquema de leitura e escrita atingiu as populagdes indigenas da
América Latina desde os primeiros anos da presenca colonial em seus territorios. Inicialmente,
esse sistemateve um caréter integracionista e monocultural, consistindo naimposicédo da cultura
ocidental, que deveria ser assimilada pelos indigenas. A ideia era que, com educacdo, eles
poderiam sair da condicdo de "selvagens' (Novais, 2013, p. 148).

Nesse cenério colonial, surgiram alguns formatos de escolarizagcdo dos povos indigenas
sob um viés “especifico”, e que esteve exclusivamente sob a responsabilidade de missionarios
catdlicos, principamente jesuitas. Esse tipo de educacdo tinha como foco a conversdo ao
cristianismo e a afabetizacdo da lingua portuguesa (Bollettin & Kludash, 2022, p. 39) além da
incorporagdo da méo de obra indigena integrada aos empreendimentos coloniais (Novais, 2013,
p. 149). Assim, vislumbra-se um projeto de assimilacéo, conforme comenta Oliveira (1976), um
projeto que provocou a desvalorizacdo de seus processos culturais, orientado para aculturacdo

indigena. A respeito dessa temética, o professor e antropélogo Baniwa, aborda:

“A necessidade de encontrar justificativas civilizatorias, morais e religiosas para exterminar os nativos levou
os colonizadores a instrumentalizarem fundamentos cristdos etnocéntricos, ora os desumanizando, ora
inferiorizando suas culturas, linguas e saberes, propagando ideias preconceituosas de préticas que seriam
barbaras e anticristas, tais como pagéos, antrop6fagos, canibais, degredados, degenerados e outras. Tais
esterebtipos passaram ajustificar a escravidao, as "guerras justas’, os massacres, o genocidio de milhdes de

pessoas” (Baniwa, 2022, p. 2).

Este ¢ o segundo momento que marca uma etapa de “educag¢@o” pensada para os
indigenas; a criacdo do Sistema de Protecdo ao indio (SPI), em 1910. Afinal, apds quatro séculos
de exterminio sistemético da populacdo indigena no Brasil, o Estado conjecturou a necessidade
deformular umapolitica de educacdo menos desumana, com base em ideais positivistas. Contudo,

€ contra 0s projetos integracionistas e de cunho catequizador; contra projetos de alfabetizacdo de
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cunho evangélico, como ocorreu em 1910, com o Servico de Protecdo aos indios, que a educacdo
diferenciada surge.

Conforme assinala Gersem Baniwa (2022)*° foi somente no ano de 1973 que foi criado o
Estatuto do indio através da Lei n° 6.001, que passou a regular a situagdo juridica dos indigenas,
reforcando um estereGtipo pautado numa projecdo civilizacional e de assimilagdo. Por
conseguinte, através das politicas criadas pelo Servico de Protegdo aos indios (SPI) e pela
Fundago Nacional do indio (Funai) deu-se seguimento em projetos que foram profundamente
marcados pelaideia de incapacidade intel ectual dosindigenas.

Reafirmando: neste periodo, a educacdo seguia um modelo convencional, com base em
principios enviesados pela transmissdo de informagdes consideradas como verdades absolutas e
inquestionaveis, onde cabia ao “aluno” apenas acumular na memoria os contetudos aplicados e
devolvé-los quando solicitados. Este model o refere-se ao projeto integracionista. Naquela época,
“enquanto Marechal Rondon aclamava que sua agdo visava retirar os indigenas da situagao de
abandono e “integra-los” no que tange aos seus direitos, respeitando sua organizacéo social com
possiveis revolugdes, Rodolfo Miranda, falava claramente sobre a"catequese indigena com feicdo
republicana” (Carneiro da Cunha, 1987, p.161).

Entretanto, Clarice Cohn comenta que desde o inicio dos anos 70, houve mobilizactes
com experiéncias para que a educagdo escolar indigena fosse pensada e efetivada no Brasil.
Especidistas de diversas é&reas, principamente antrop6logos, pedagogos e linguistas,
assessoraram o inicio de projetos escolares alternativos em aldeias indigenas, atendendo as
reivindicagOes feitas por essas comunidades. Nesse periodo, os movimentos indigenas passaram
areivindicar o reconhecimento de seus direitos, especialmente o direito a uma educacéo formal
de qualidade que reconhecesse e construisse espagos para suas diferentes formas de expresséo e
organizacdo cultural. (Cohn, 2005, pp. 485-436).

Paratanto, € preciso ter em conta a proporcao de povos indigenas no Brasil paraai entao,
pensar e elaborar politicas publicas tdo especificas. Considerando que se trata de mais de 305
povos indigenas no Brasil, foi (e ainda €) necessario pensar nas especificidades de cada povo
anterior a implementacéo de escolas em contextos indigenas. Afinal, de acordo com o dltimo
censo realizado pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), estamos falando de

povos indigenas que falam mais de 274 linguas diferentes, além do uso do portugués por alguns

4 Destaco que utilizel falas do professor Gersem Baniwa no primeiro capitulo e, hora o professor € citado como
L uciano e em outros momentos, pelaetniaBaniwa. Trata-se pelaformaque o mesmo se auto identificaem determinadas
escritas e referéncias. Para tanto, informo que Gersem é professor associado do Departamento de Antropologia da
Universidade de Brasilia. Além disso, foi professor do curso de Licenciatura Especifica Formacdo de Professores
Indigenas da Universidade Federa do Amazonas (UFAM).
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(IBGE, 2022). Esta é uma atividade de grande desafio e que desafia a sociedade ndo-indigena
aindanos dias de hoje.

O desafio que menciono esta rel acionado com adificuldade que a sociedade nacional tem
em enxergar os povos indigenas como povos plurais. Se atualmente, a palavra “indio” ainda ¢
invocada pelo vocabulario popular e por algumas classes académicas, sgja por desconhecimento
ou falta de interesse, fica a questdo: como é possivel promover aimplementacdo de escolas em
territérios indigenas, compreendendo que a gestéo territorial da escola teria de estar
essencialmente nas maos destes povos, ainda que a legislacdo que delimita as implementactes
sgja via Estado? Esta questéo retrata um pouco dos desafios do fazer-educagdo num territorio
indigena, por académicos e ndo académicos indigenas, mas ainda vinculados as burocracias
estatais.

O apagamento provocado pelas narrativas coloniais impede a percecdo da intensa
arti culacéo indigena nas diversas regi6es do pais, onde encontros, congressos e assembleiasforam
realizados, permitindo o estabel ecimento de uma comunicagdo permanente entreinimeras nacoes
indigenas, cujo objetivo era a reestruturacdo da politica indigena do Estado. As mudancgas
ocorridas apartir dadécadade 1990 estabel eceram um marco legal nalegisacéo escolar indigena,
com uma nova configuragdo que, embora assegure uma educagdo diferenciada, intercultura e
bilingue, ainda enfrenta um desencontro entre a institucionalizacdo do sistema de ensino,
representado pelos municipios e estados, e as préticas dos professores nas salas de aula.

No que diz respeito a promulgacdo da Constituicdo de 1988, a intelectual Naine Terena
(202) destaca que o artigo 210 (Titulo VIII, Capitulo Ill, Se¢cdo 1) sustenta no ensino
fundamental®, o direito a0 uso de suas linguas maternas e processos proprios de aprendizagem.
Ademais, em convergéncia com este direito adquirido, o Decreto Federal n° 26/91 retirou da
Fundagdo Nacional do indio (FUNAI) a atribuicao relacionada com a educagio escolar indigena
e concedeu a0 Ministério da Educacdo a responsabilidade para coordenar as agdes relativas a
educacdo Escolar Indigena no Brasil (Jesus, & de Miranda, 2020, p.180-181). Assim, tais
experiéncias ganharam reconhecimento juridico através da Constituicéo Brasileirade 1988, além
das |egislactes especificas inseridas que a seguem. Nesse caminho, a educacdo escolar indigena
€ elaborada como uma educacdo diferenciada, bilingue e intercultural - uma reconhecida
conquistadas politicas indigenas que efetiva a cidadania para os povosindigenas do Brasil (Cohn,
2005).

Em seguimento, a pesquisadora Clarice Cohn lembraque, aLe de Diretrizes e Bases da
Educacdo (LDB, Brasil, 1997) dedicadois artigos paraas condi ¢des especiais da escolaindigena,
definindo, no Artigo 78 do Titulo VIII, que

%0 0 ensino fundamental no Brasil diz respeito as salas de aula cujo ensino ocorre do primeiro ao quinto ano.

89



“O Sistema de Ensino da Unigo, com a colaboragio das agéncias federais de fomento a cultura e de assisténcia
aos indios, desenvolvera programas i ntegrados de ensino e pesquisa, para of erta de educag&o escolar bilingiie
eintercultural aos povos indigenas, com os seguintes objetivos:

| - proporcionar aos indios, suas comunidades e povos, a recuperacdo de suas memodrias histéricas; a
reafirmacao de suas identidades étnicas; a valorizacdo de suas linguas e ciéncias; |1 - garantir aos indios, suas
comunidades e povos, 0 acesso as informagdes, conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade nacional
e demais sociedades indigenas e ndo-indias™ (Cohn, 2005, p. 489).

Estes artigos reafirmam que essas disposicdes estabelecem metas especificas para a
escola indigena, e que, por se tratar de uma educacgéo diferenciada, € preciso ter em conta o
ndmero de povos indigenas existentes no Brasil, pois 0 ensino bilingue™ deve ser levado a feito
considerando alingua portuguesa e as multiplas linguas indigenas. Dessaforma, o que € nomeado
por interculturalidade deve ser levado a sério, sem perder de vista a ideia da multiplicidade de
saberes. Em suma, uma educagao diferenciadatem o dever de assegurar ainclusdo dalingua, dos
modos de vida, e dos saberes indigenas na matriz do projeto curricular (Cohn, 2005, p. 489).

A ideia de multiplicidade aqui pontuada permite-nos voltar ao primeiro capitulo desta
pesquisa e debrucar-nos novamente sobre algumas nocgdes de Deleuze e Guattari, tal como o
conceito de multiplicidade advindo da nog¢do de rizoma e que serviram como base de discussdo
para elaboractes outras de Viveiros de Castro e Tania Stolze Lima a respeito do perspectivismo
amerindio - da concepcdo ontol 6gica amerindia e amazdnica. Nesse sentido, compreendo que a
reflex&o que Cohn (2005) constroi em um de seus estudos a respeito da educagéo diferenciada
indigena, conecta-se com a necessidade de olhar para a sintese tedrica el aborada por indigenas e
compreender como isso é afetado no corpo de seus territdrios, pois se cada qual, humanos e ndo
humanos tém um ponto de vista e a capacidade reflexiva independentemente dos corpos que
possuem, como € que estas teorias sao respeitadas na prética, uma vez que trata-se de préticas
cosmol 6gicas e devem ser respeitadas (Cohn, 2005, p. 492).

Os Terena-MT possuem pontos de vista diversos e uma cosmopoalitica propria, além de
um pluralismo religioso atualizado. Contudo, areflexdo sobre o perspectivismo €importante, pois
eles produzem ciéncias e ontologias que devem ser levadas a sério. O perspectivismo revelauma
condicdo de entendimento do mundo, das rel agbes entre homens e animai s e daatuagdo no mundo.

Assim, areflex&@o evocaum olhar para o que ateoria perspectivistaevidencia: umaforma
de ver o mundo, as relagdes que o compdem e as relagdes mai s-que-humanas. Nesse caminho,

como é possivel uma educacdo que dé conta e respeite o que cada povo traz? Esta é a proposta

SLE| mportante destacar que, de acordo com Isaac, aprimeiraescolaindigena Terena-MT teve origem em 26 de margo
de 1999 pela Secretaria Municipal de Educagéo e Culturade Rondondpolis-MT. Elalocalizou-se no acampamento da
Fazenda Campo Novo, onde os dois primeiros professores indigenas contratados foram Fernando S. Mamedis e
Antonino Reginaldo Jorge (Isaac, 2004, p. 150).
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curricular de uma educacéo diferenciada, uma vez que sindiza que deve-se respeitar os modos
culturais indigenas para a conducgdo da educacdo - cabe é interrogar se esta prética € respeitada e
assinalada no corpo do territério, sgja no caso dos Terena, onde todos og/as professores/as sdo
indigenas ou em outras aldeias, cujo o corpo técnico educaciona € misto, com a presenca de
indigenas e ndo-indigenas.

Em vista disso, Cohn (2005) argumenta gque educacdo garantida pelo Estado tenta
perceber as demandas educacionais indigenas, considerando que eles possuem o direito a
educacdo diferenciada, uma vez que o Estado tem a obrigacdo de prové-la. Contudo, € preciso
que o Estado respeite suas formas de aprender.

Para tanto, olhar para a ideia de multiplicidade, inclui pensar através do pensamento e
modos de “saber-fazer-indigena, numa relagdo de igual, onde o que é plura e distinto deve ser
olhado como conhecimento, como epistemologia. Ainda que esse curriculo adote um modelo
intercultural com diretrizes curriculares especificas, 0 conhecimento ocidental se faz presente -
como observado nas Escolas Indigenas Terena-MT que visitei. Neste contexto, interessa-nos
focar nos aspectos especificos da cultura Terena-MT, destacando como o0 povo TerenaMT

interage e circula com a modalidade de ensino intercultural .
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3.3 Alguns aspectos da educacao escolar indigena
Terena

Ao observar o modo de ser, 0 modo de estar e 0 modo de vida dos Terena e como eles se
inserem no cotidiano da aldeia, a partir da constante observacao e participacdo em suas rotinas,
festividades e até mesmo em a gumas reuni 8es, pude compreender na prati ca alguns pensamentos
discutidos pel os antropdl ogos, Philippe Descola, Eduardo Viveiros de Castro, Tania Stolze Lima
e Tim Ingold acercada relagdo que alguns povos indigenas estabel ecem com a sua organizacao e
modos de vida: que ndo se separa natureza e cultura; e segundo, que a cultura ndo € algo fixo,
estético e imutdvel. Inserida em um cotidiano que abarca o conceito de comunidade e
deslocamentos dentro eforadaaldeia, hdainteragdo com elementos histéricos e contemporaneos,
0 que evidencia seu dinamismo. Além da pluraidade presente no modo de vida dos Terena,
compreende-se agui que a vida cotidiana dentro de uma floresta ndo se limita a separacfes e
ultrapassa binarismos.

Conforme mencionei no capitulo 2, o trabalho de campo contou a circulagcdo de minha
presenca nas aldeias que fazem parte da Tl Gleba Iriri Novo e na aldeia Kopentoy. A paisagem
verde e 0 mormaco umido da TI Gleba lriri Novo proporcionaram-me a oportunidade de estar e
circular entre 0 povo TerenaMT nesses territdrios, permitindo a escuta e o didlogo com os
professores dessas aldeias - ainda que por vezes, as chuvas e a precariedade da estrada de terra
batida, que leva até as aldeias tentassem impedir. Isto quer dizer que, € importante destacar que
estou afalar de um campo que abrange dia ogos construidos com os académicos Terena de todas
as adeias mencionadas. Assim, através de questfes abertas e flexivels nas trocas, perguntei-lhes
sobre 0s motivos pel os quais buscaram outras formas de educagéo, o que estdo lendo atual mente,
0 que tém escrito e como concebem a pratica da educagéo - dentro e fora das aldeias.

Sobre estas tematicas, as respostas foram diversas, mas houve unanimidade quanto ao
que os mobilizou: a luta pela terra e, consequentemente, pela educacdo. Além disso, ha a
preocupacao em gerir o territério com presencaindigena nos espacos,0 que requer capacidades e
habilidades que sdo buscadas fora das aldeias - dai os deslocamentos. Considerando que a
educacdo e a construcdo de conhecimento ndo ocorrem apenas em ambientes educacionais, é
importante levar em conta tudo o que vem antes: as memarias, contos e relatos orais sdo fontes
significativas paracompreender atrajetériadesse povo. A oralidade e o territdrio funcionam como
corpo e espaco de construcdo de saberes, sejam el es académicos ou néo.

De acordo com Sandra Novais (2013), os Terena se educam no dia a dia de suas adeias
através da demonstragéo feita pelos mais velhos as criangas, que estdo sempre juntas de seus pais
e avos - trata-se de um envolvimento em um conjunto de préticas sociais e cotidianas. Assim, vao

aprendendo, sem pressa, medo ou castigo, por meio daimitacdo do que fazem os mais velhos, do
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gue vao ouvindo no meio dos caminhos e dos afazeres com aroga, com a pesca até acertar. Em
sentido de vida comunitaria, as criancas aprendem as regras do jogo social (Novais, 2013, p. 140).

E relevante reconhecer que a educacio nestes espagos néo € feita apenas com afigurados
mais velhos. Nesse caminho, os Terena valorizam os conhecimentos de todos que compartilham
a vivéncia em comunidade. Trata-se de uma forma diferente de conceber os processos de
educacdo, pois, por um lado, validam a oralidade e as memdrias de seus ancestrais; por outro,
val orizam os conhecimentos dos jovens e adol escentes. N&o estabel ecem critérios paradeterminar
guem sabe mais ou quem sabe menos; ndo hierarquizam o grau de conhecimento. Todos o0s
conhecimentos sdo igualmente val orizados. Esse aprender e ensinar em simultaneo, introduz os
mais jovens em contextos de coletividades. Trata-se de uma maneira diferente de aprender,
pautada nos paradigmas do respeito ao tempo e ao desejo do “outro”, por meio de didlogo e ndo
sob a via de uma prética automatizada (Freire, 2005)%2

Em campo, considerando os locais de circulagdo quetive, tentel privilegiar momentos de
conversas com aguns jovens, de modo que pudesse perceber como percepcionam a educagéo.
Em did ogo com a Maria Eduarda, uma auna do sétimo ano da Escola Estadua Indigena Terena

Komomoyea Kovdero, quando indaguei sobre a significancia de sua escola, ela comentou que

“A escola tem um significado muito importante para mim, porque eu to aprendendo a falar a minha lingua
materna e saber um pouco mais da minha cultura, e também aprender a valorizar a importancia de outros
povos que estudam aqui na minha escola. A escolatem um papel importante porque elavai contribuir paraa

minha formagao e conhecimento” (Nota de campo, aldeia Kuxonety Poke’e, Maio de 2024).

Seguindo por esse caminho, ha um total de trés escolas nas aldeias Terena-MT, sendo
gue destas trés, duas fazem parte da Tl Gleba Iriri Novo e estédo vinculadas ao Municipio de
MatupaMT, Estado do Mato Grosso. A terceira escola estd situada na aldeia Kopenoty, as
margens da BR-322 (antiga BR-80) e conta com cerca de 4 quilédmetros do Distrito Uni&o do
Norte, pertencente a cidade de Peixoto de Azevedo-MT. Ou sgja, eta localizada em uma area
muito proxima do que se entende por uma &rea urbana. Contudo, a Escola Estadual Indigena Elio
Turi Rondon Terena carrega um marco de muita importancia: foi a primeira escola Terena do
norte de Mato Grosso, fruto da luta empreendida pel os proprios Terena que durou quase 20 anos.

Relativamente sobre a Escola Estadual Indigena Terena Komomoyea Kovdero, elatem

as suas atividades na aldeia Kuxonety Poke’e, e foi construida a medida que os Terena-MT foram

52 Dessaforma, Freire (2005) entendia a educagdo como ferramenta de emancipagéo individual e social, afirmando que
todo processo educaciona deve partir da redidade do préprio aluno. Assim, valorizar os diferentes saberes, a
diversidade do conhecimento e das metodologias criadas a partir de vivéncias. Para Freire, o educador deve se
comportar como um provocador de situagtes, um animador cultural onde todos aprendem em comunh&o, denota um
sentido de igualdade, ainda que haja arelacdo de professor e aluno estabelecida em sala de aula.
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seinstalando na aldei a ap6s a suademarcacao, em meados de 2008. O professor Rosenildo Pereira
(2023) conta que, nesse periodo de ocupacdo da Tl Gleba Iriri Novo, a Escola Komomoyea
Kovoero era compreendida como uma sala anexa a Escola Estadual Elio Turi Rondon (aldeia
Kopenoty) e, conforme o niimero de alunos foi aumentando, tornou-se uma escola auténoma.

No caso da aldeia Turipuku, ela abarca salas anexas a Escola Komomoyea Kovdero, que
funcionam nos periodos damanhée da noite. O ensino ocorre pelamanha paraaunos do primeiro
a0 quinto ano e, a noite, h& uma particularidade bastante curiosa, uma vez que oferece 0 ensino
na modalidade “Eja”*® - Educaco de Jovens e Adultos. A situagdo curiosa que menciono merece
destaque devido ao fato daescolaatender os Terenadaa dela, mastambém ostraba hadoresrurais
das fazendas ao redor. E através de umalinguagem rizomética que os Terena promovem 0 acesso
ao conhecimento de forma multipla a um publico indigena e ndo indigena. Um “devir Terena”.

Ao universalizar essas experiéncias, proporcionam a outros publicos a experiéncia de
uma alfabetizacdo cujo model o de educacdo desvia-se do modelo curricular ocidental, visto que,
aém de estar inserido no contexto de educacdo diferenciada, é flexivel e diverso. Assim,
menciono sobre a maneira como ensinam a partir de uma “linha de fuga” que se cria para algo
novo e ndo sobre as estruturas (instituigdes ocidentais contemporaneas), que, diferentemente da
nogdo de rizoma discutida por Deleuze e Guattari (1995), sdo verticais, rigidas e engessadas.

Ainda, através da educagdo, os Terena cumprem com o papel social que o estado ndo
proveu - da oferta da educagéo que deveriater sido assegurada a estes em algum momento, aestes
trabal hadores rurais que, ao longo de suas vivéncias, também passaram despercebidos. Darcy
Ribeiro emitiu um pensamento que ilustra esta situagdo quando afirma que “a crise da educacao
no Brasil ndo é uma crise; ¢ um projeto” - este pensamento também se estende ao falarmos do
acesso as Universidades, ainda que com agumas reparagdes, como € 0 caso das cotas
universitérias para pessoas negras e indigenas.

O fato de um indigena ensinar pessoas ndo-indigenas dentro de uma escola em contexto
de uma educacdo diferenciada, num outro territério, me coloca num lugar de pensar o que
podemos pensar a respeito disso. Afinal, geramente, sdo os olhares ocidentais que caem com
facilidade numa dicotomia e na via da separacdo das coisas. O Terena, ndo. Nesse contexto, e de

acordo com ateoria perspectivista, pode o professor ser um ponto de vista?

53 Em virtude da desi gualdade socia existente no Brasil criou-se alternativas para que pessoas que as pessoas que Nao
conseguiram acessar a educagdo, devido as dificuldades sociais e econdmicas, foi atravésdalLei de Diretrizes Basicas
e Bases da Educagdo Naciona (LDB 9.394/96), criou-se a educacdo para jovens e adultos (EJA). Trata-se de um
programa que visa facilitar o acesso a educacéo de jovens e adultos e que tem uma forma de funcionamento diferente
do modelo curricular nacional. Se no passado esse tipo de educagdo era entendido como um “supletivo”, hoje o
programa é dividido em duas etapas e abrange do ensino fundamental (primeiro ao quinto ano) ao médio (que em
Portugal, equivale ao secundério). Para ver mais, acesse: https://www.praval er.com.br/blog/supl etivo/guia-compl eto-
gjalftcomo-a-gja-funciona
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Trata-se de uma experiéncia em que invertem-se os papéis, mas sem a necessidade de
marcar posi¢cdo de maneiravertical, pois ambos estdo e sdo sujeitos nessarelacdo. Contudo, nesse
caso, Ao 0s Terena que abrem espaco dentro de sua aldeia para a disponibilizarem e partilharem
conhecimentos ao alfabeti zarem pessoas ndo-indigenas. Além disso, por setratar de um curriculo
intercultural, partilham de sua cosmovisao, do que abarca seu territério, um modo mdltiplo de
pensar os caminhos da educacdo. Além disso, os professores Mateus Rondon e Cacique Messias,
ambos académicos Terena, dedicam-se a construcéo de materiai s didéticos e pedagdgicos para o
ensino no contexto escolar, assunto que serdmel hor aprofundado adiante. Contudo, este ambiente
pedagogico € culturamente distinto do mundo ndo-indigena, pois é aberto a outras formas de
partilha de saberes. O conhecimento que cada qua transmite, é valorizado. Em Pedagogia do
oprimido, Paulo Freire (2005) pontua que a real aprendizagem se refere a um processo a que
chama de educagdo para a liberdade, pautada numa metodologia dialégica e de construcéo
coletiva. E fato que desde que o educador apresentou sua proposta de ensino e aprendizagem, até
osdias atuais, recebe muitas criticas da classe dominante.

Dessaforma, as escolasinseridas nos territorios Terena preocupam-se com 0 processo de
ensino e aprendizagem voltado para a realidade do povo Terena-MT, valorizando a cultura, o
modo de vida, a histéria de luta, 0 manejo do territdrio e o didlogo com os mais velhos, aém de
trabal harem todas as disciplinas exigidas no plano curricular. A partir disso, é evocado dentro da
escola outra concepcdo de conhecimento, um fazer epistemol gico proprio, em didogo com os
saberes que marcam a escola por sua singularidade - ainda que existam os desafiogd/interferéncias
do Estado através da Secretaria Estadual de Educacéo (SEDUC).

Mediante a circulagdo quefiz pelas aldeias Terena-MT, ficou evidente que amaior parte
dos professores séo Terenaformados em Pedagogia e a grande maioria ddo aulas nas escolas das
aldeias. Em outras palavras, isto € um indicador da crenca que estes indigenas conferem a
educacdo e na importancia de gerir o préprio processo educaciona, com o intuito de continuar
promovendo sua prépria autodeterminagao.

Para tanto, considero importante fazer uma pausa e contar uma histéria: numa tarde de
abril, de calor intenso, fui convidada para uma pescaria no rio Iriri pela familia de Juscelino
Spigotte Rondon. Aceitei acompanha-los, com a condicéo de que iria para ver o rio, como fazia
de costume quando crianga, nas pescarias com 0s meus pais no rio Miranda (Pantanal Sul-
matogrossense). Chegando 14, a0 adentrarmos um pedaco da mata, gritamos: marimbondos.
Todos corremos sentido contrério, mas inevitavelmente, todos fomos picados. A pescaria ndo
durou muito.

Enquanto voltdvamos, paramos na aldeia Inamaty Poke’e - a aldeia do Cacique Pedro,
ou, para 0s seus, 0 "tio Beu". A pausa aconteceu porque, devido afata de sorte, apenas Juscelino

e seus filhos pescaram um peixe cada. Segundo Juscelino, o amigo Anténio (Bugéo) foi o
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responsavel por pescar todos 0s peixes do rio Iriri. Assim, paramos para comprar peixes na casa
de Anténio Mario. Os Terena-MT possuem hébitos comerciais desde a época em que tinham
relacdes com os Guaicurus, como se observa até hoje. Esse hébito tem aspectos de continuidade
no contexto de algumas aldeias, como € o caso dafamiliade Anténio Mario e suaesposa L uciana,
que vendem peixes dentro da comunidade. Durante a curta parada na aldeia Inamaty Poke’e,
tomamos al gumas rodadas de tereré com as mulheres que ali estavam moendo milho torrado em
um grande pil&o, preparando uma comida ancestral Terena, o0 epunupae. Foi uma boa surpresa.

Nesta roda de mulheres, estavam Luciana, suafilha Adima e também a Marta, a esposa
do Cacique Pedro. Eu as conheco desde a época em que trabalhei no PAIF, conforme mencionel
na introducdo deste trabalho. Trata-se de uma relagdo antiga, uma vez que quando conheci a
Adima e as suas outras duas irmas (Adima e Arely), todas eram muito pequeninas. Foi uma
imensa alegria reencontra-las, dado que n&o as via desde a minha Gltima passagem pela aldeia
Kopenoty, que aconteceu por volta de 2012. Entre sorrisos, apertos de méos e alguns abracos,
mesmo que timidos e com algum grau de distanciamento, fui tdo bem recepcionada por €elas, e
senti que poderia fazer umas questdes ja elaboradas em meu pensamento. Assim foi. Na
oportunidade, contei a elas a minha intengdo com a pesquisa e foi nesse momento que senti o
interesse e receptividade de Adima, que, assim como eu, € mestranda. Enquanto faldvamos uma
paraaoutra sobre como é estar em contexto académico, perguntel se podia aproveitar o momento
e fazer uma questdo. Ela prontamente respondeu-me que sim.

Quando indagada no que diz respeito a como concebe a educacéo, Adima Gomes Mério,
gue é mestranda na Universidade Estadual do Mato Grosso (UNEMAT), pesquisadora naérea de
ensino em portugués com base em receitas culinarias tradicionais e professora de linguas na

Escola Komomoyea Kovoero, elarevelaque

“Quando estudamos temos um olhar diferente ao mundo, olhar que nos permite nos defender em qualquer
situagdo. Eu particularmente nunca sofri preconceito fora da aldeia, mas minhas primas e parentes me
contaram varios momentos de sua vida que se deparam com pessoas 0s menosprezando e eles ndo souberam
se defender. Na escola nés professores temos esse papel, de ensinar como € o mundo forada aldeia, ensinar
nossos direitos e deveres perante a sociedade dentro e fora da aldeia. Agora falando culturalmente, a escola
€ 0 lugar onde conseguimos unir as criangas, ensinar sem deixar nossa cultura de lado, ensinamos com
instrumentos utilizados na aldeia. Estou ensinando a lingua portuguesa através de um género da culinaria,
n&o sO eu mas Varios outros professores utilizam da cultura para ensinar. E isso. A escola e a Janelinha da
esperanca. Esperanca de um futuro onde haja Indigenas formados, mas que ndo abandonaram sua cultura e
sim aperfeicoaram-a mostrando como é e deixando registrado na escola e fora dela para que as proximas

geragdes tenham acesso” (professora Adima, aldeia Inamaty Poke’e, 16-04-24).

96



Figural - A estudante de Mestrado socando o milho torrado no moedor - Aldeia lnamaty

Poke’e. Fonte: imagem da autora

A educacédo diferenciada tem sido implementada pel os povos indigenas brasileiros com
maior intensidade nas Ultimas décadas, conforme previsto por lei. Os Terenando sdo contrarios a
insercdo de elementos ocidentais na sala de aula, pois reconhecem a importéncia de estar
familiarizado com o mundo ndo indigena para enfrenté-1o eficazmente. Contudo, ndo renunciam
asua cultura, cujos aspectos e el ementos sdo enfatizados dentro do ambiente escolar.

Ao analisar o discurso de Adima, é evidente que a sua concepcdo de educacéo refere-se
alogicade compartilhar conhecimento para adefesade si, de seu povo e de outros povos - afinal,
esta escola acolhe indigenas de outras etnias, como os Kayapd e os Panara. H&4 um sentido de
respeito as multiplas naturezas e um sentido de comunidade. Trata-se, ainda, de um pensamento
gue rompe com a logica colonial, apesar de a estrutura educaciona estadual ainda seguir essa
|6gica. Nafaladaestudante é perceptivel um movimento contrario aquel e que antigamente ditava
a condicdo de aldeado ao indigena, como se este ndo tivesse o direito a uma educacdo que va
contra as imposi ¢des da sociedade dominante. Uma educag@o com desafios e oportunidades.

Na contram&o do pensamento apresentado por Adima, Ladeira (2001) provoca uma
reflexdo com base nos tempos antigos. A autora afirmaque os Terena projetam na educacdo uma
forma de superar a situacdo de exclusdo oriunda do passado. Assim, segundo os estudos de

Ladeira: “[...] a escola é encarada, por setores consideraveis das comunidades Terena como um
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instrumento de ascensdo individual, a possibilidade de seus filhos escaparem da vida “sem futuro”
na aldeia, tendo de vender a forga de trabalho em usinas de alcool” - como ocorreu no passado,
tanto em Mato Grosso do Sul, quanto no Mato Grosso, através das familias queforam as primeiras
afazerem amigracéo (Ladeira, 2000, p. 43).

No entanto, como o intuito € entoar a discussdo a partir do que produzem e pensam o0s
TerenaMT arespeito da educacdo, para ai entdo, mais adiante, compreendemos como produzem
0 conhecimento académico, retomo uma posi¢ao do professor Terena Rosenildo Pereira, que vai
na mesma direcdo da resposta de Adima no que diz respeito ao sentido de comunidade. O ponto
de vista do professor é que:

“Quando se trata de povos indigenas, esse sentido ¢ amplificado, porque a sua concep¢do de mundo e
entendimento das relagdes e interagdes que coexistem, ndo passam pelo individualismo apregoado pelo
pensamento ocidental, mas por um entendimento e saberesdele(...) que se pauta naideia de sujeitos coletivos

e interdependentes”. (Pereira, 2016, p. 13)

O povo Terena-MT, assim como outros povos, tém as suas divergéncias em pontos de
vista e tomadas de decisdo. A relacd com aideia de unido constante sO aparece em livros de
histériado ensino fundamental (primario, em Portugal) em escolas do Brasil - e este trabalho vem
para esclarecer que ao contrério disso, 0s proprios Terena revelam que independente de
divergéncias de pensamentos a respeito de projetos e direcionamentos (tomadas de decisdo) em
suas quatro aldeias, quando se trata de uma situacdo que implica o sentido de comunidade, de
objetivo comum, como por exemplo, a luta pela terra que se deu num passado ndo t&o distante e
0 processo movido contra a Funai ocorrido nesse mesmo periodo, explicam que, sdo situagtes
que “pedem por luta conjunta” (nota de campo, fala do ex Cacique Cirénio na 14" festa
intercultural indigena Terena). Para tanto, observel que este sentido de coletivo se da quando a
luta € por direitos historicos. terra e condic¢fes pararevitalizar acultura, além do mais, no caso da
aldeia Turipuku, essas decisdes ocorrem maioritariamente no espago da Escola.

Aqui, é necessé&rio considerar as dificuldades que a sociedade ocidental contemporanea
tem em compreender o conceito de educacdo diferenciada. Clarice Cohn (2005) ressalta que,
apesar da validagdo do Ministério da Educacdo (MEC) em relagdo a insercéo de escolas em
contextos indigenas com professores e pesquisadores indigenas, os desafios persistem. O Estado
estabelece momentos em que ¢ obrigatoria a “oferta” de cursos de capacitagdo e monitoramento
de formandos no magistério indigena. Em tese, essa capacitacdo, oriunda do Estado, deveria
considerar as propostas da educacdo diferenciada, valorizando e respeitando os modos de vida e
as préticas pedagdgicas proprias dessas comunidades (Cohn, 2005, p. 493). Contudo, importa

rememorar que a educacdo diferenciada deve produzir a interculturalidade e o didlogo entre as
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culturas, sem perder de vista que amatriz curricular abarca disciplinas (ou as cadeiras, como se

diz em Portugal) ocidentais e as disciplinas de saberes culturais.
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3.4 Modos (ou seriam métodos) educativos dos
Terena do Norte

A redlizacdo das atividades cotidianas escolares e a socializa¢do do saber se relacionam
num processo educativo em gue todas e todos educam todos. Assim, as criangas aprendem com
0 pai, amae, 0s ancidos e as ancids, mas também aprendem umas com as outras, em casa e no ato
do brincar, no ch&o do territério. O modelo de educacéo formulado por Paulo Freire (2005)
defende que € necessario considerar 0s aspectos e el ementos que cada um carrega a partir de sua
histéria e redidade e, a partir disso, promover uma educacdo inclusiva, critica e libertadora, de
modo que se evite uma “educagdo bancaria”. Neste sentido, Freire vai além, e afirma que o
caminho para a emancipacdo ocorre pela educacdo e se traduz em fazer o percurso de modo
horizontal, juntos.

ParaNovais (2013) se a escola € o lugar do pensamento critico, cabe a cada comunidade
indigena imaginar o perfil da escola que desgja ter em seus territérios. Este exercicio implicaa
criacdo de estratégias paraum did ogo possivel e democrético com a sociedade nacional, nabusca
por caminhos viaveis e que estegam em consonancia com as reivindicagdes das popul agdes
indigenas, especificamente dos TerenaMT. Desse modo, a escola, como um lugar da
problematizagdo e do didogo intercultural, muito tem a colaborar com os ideais indigenas
(Novais, 2013, pp. 160-161).

Assim, em razdo da nogdo de multiplicidade e do dinamismo presentes nas atividades
educacionais dos Terena-MT, e a partir do método de observacdo participante e de didogos
construidos col etivamente com eles, compreendi que 0 modo de saber-fazer educacéo no territério
envolve principalmente as suas praticas corporificadas, tanto pel os Terena académicos quanto por
aqueles que sdo graduados no conhecimento cientifico sobre aterra e o que tem vida. Assm, a
escola e o fortalecimento da lingua materna no lugar que a escola ocupa passaram a se constituir
em um projeto politico das comunidades Terena-MT.

Conforme abordei anteriormente, trato de alguns aspectos culturais, nomeando-os como
“modos educativos Terena”, sendo eles: a lingua Terena, as dangas e os grafismos (pintura
corporal) - elementos de destaque que entoaram na fala dos Terena quando conversamos sobre
processos educativos. Portanto, destaco brevemente cada modo, levando em conta os relatos
etnograficos a partir do que os Terena apreendem:

A Lingua: A lingua materna do povo Terena faz parte da familia linguistica aruak; é
utilizada na comunicagdo para expressarem socialmente e individualmente no meio em que
vivem, sendo a lingua como um marcador de identidade (Isaac, 2004, p. 137). Grande parte dos
jovens ndo falam a lingua, mas compreendem as paavras ditas pelos mais velhos. A reflexdo

sobre o uso da lingua “tradicional” ¢ abordada em uma conversa com Sila Jorge, professora e
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falante fluente. Paraela, alingua € o aspecto cultural maisimportante na culturade um povo. Sila
comentou-me que aprendeu a ler e a escrever com 0 seu pai, 0 Anténio Jorge, que ensinava
criangas ndo-indigenas no tempo em que “ficaram” nas fazendas apos a Guerrado Paraguai.

No decorrer desse didlogo, ela expressa certa preocupacdo, visto que, nos dias de hoje,
nas quatro aldeias TerenaMT, poucos sdo falantes fluentes, incluindo alguns professores.
Entretanto, ndo é consenso paraamaioriados Terena-MT que alingua seja o principa marcador
de identidade, embora hgja 0 desgjo eminente de retomada da lingua em todas as comunidades.
Dessa maneira, para alguns, adanca ocupa um lugar de maior importancia; para outros, a pintura
e outras expressdes culturais também sdo significativas. Um complemento importante, comentado
pelo ancido Antonio Jorge, pai da professora Sila, € o de que na condicdo de professor nas
fazendas, apds a Guerrado Paraguai,

“Naquela época, ainda que compartilhando um chdo que néo era nosso, os Terena ja contribuiam para a
formagdo de outros povos, pois cadaum de nés tem uma utilizagdo no mundo, aminha é ensinar. O principio
da educagdo comegaem casa(...) mas agente precisapensar no outro, ninguém € autossuficiente, temos uma
relagdo de dependéncia do outro” - assume o ancido Antonio Jorge (nota de campo, aldeia Kuxonety Poke
‘e, dia 20-04-24).

Observei um ponto importante: gue a lingua é um aspecto circulante dentro e fora das
salas de aulas. Ela é operada para nomear objetos, emitir saudagtes, abordar os canticos
gue foram traduzidos, e assim, circula em todas as disciplinas, ainda que os professores
ndo sejam falantes em suatotalidade. E o caso dos professores Messias e Mateus das salas
anexas a aldeia Turipuku, que utilizam de elementos da lingua Terena durante as aulas a
medida que julgam importante, afinal, a lingua predominante € a lingua portuguesa.
Trata-se de um modo intercultural de ensino, tendo em vista que a escola € bilingue e
abarca esse modo de educar, circulando entre portugués e a lingua materna. Entretanto,
num dado instante de uma conversa profunda com o professor Eliwelton Rondon, ele

explicaarazéo pelaqual os Terenando falam alingua com fluéncia:

“Durante o longo periodo da luta pela terra, com os movimentos e acampamentos nas rodovias, que durou
quase 20 anos, nds Terena-M T, agente se distanciou dalingua materna, pel o fato de muitos Terenamigrarem
para 0 Mato Grosso e ficarem nas periferias de Rondonépolis-MT. N&o sb a lingua, mas também de outros
elementos culturais, como a danga, que atualmente tem outro aspecto e é viva na comunidade.. O grafismo
mesmo, vem sendo atualizado pela necessidade que temos de buscar conhecer mais. Os homens tém as suas
pinturas e as mulheres tem as delas, uma mulher ndo deve se pintar com a pintura masculina e isso precisa
ser trabalhado” (Diario de campo, aldeia Kopenoty, 09-05-24).
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No caso dos Terena-MT, ha uma cadeira/disciplina de lingua materna de acordo com a
matriz curricular. O ensino da lingua maternatem umadiretriz curricular especifica desde a base
e ela é ensinada na escola desde os pequenos até o ensno médio. Ela estd garantida na
Constituicéo também como disciplina, como componente curricular - desde o primeiro contato

do ensino até ao ensino médio (secund&rio).
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Figura?2 - salade aulado professor Messias Rondon, anexa a aldeia Turipuku. Fonte: Fonte: imagem da

autora

Kohixoti kipaé - a danga da Ema: Nas adeias Terena da Tl Gleba Iriri Novo, assim
como na aldeia Kopenoty, adanga da ema ocorre durante a semanaintercultural indigena Terena,

celebrada na semanado dia 19 de abril>*, em comemoragdo adata. Além disso, adanca éincluida

54 A sociedade nacional entende o dia 19 de abril como o diado indio. Entretanto, conforme ja abordado aqui, os povos
indigenas que celebram a data, como é o caso dos Terena, tém dado outro significado e nomes adata. Os Terena-MT
possuem um calendério escolar cujadata estainseridanamatriz curricular. Ou sgja, umasemanaantes dadata, iniciam-
se as atividades de preparo para a festa, que inclui desde a confecg@o de vestimentas, ensaios das pegas de dancas
(homens e mulheres), a coleta e o preparo do jenipapo para a elaboracso das pinturas corporais. E 0 momento em que
toda a comunidade é acionada e envolvida na participacdo de atividades, com divisOes de tarefas estabel ecidas que véo
desde a busca por alimentos nas rogas, da angariagdo de bens de consumo nas cidades (nesse caso, do que aterrando
oferta) - até o preparo do alimento. A alimentagéo € gratuitando sd para a comunidade Terena, mas para todos que da
festa desejam participar. Paratanto, a cada dois anos, afestamuda de aldeia. Se em 2024 participel das celebrages na
aldeia Inamaty Poke’e, no proximo ano ela acontecera na aldeia Kopenoty e assim sucessivamente. Nesta semana, 0s
Terenaenvolvem-se em variadas atividades, como campeonato de futebol masculino e feminino, vole, atividades com
o0 arco e flecha, aelaborag@o de comidas tipicas, principa mente com base na mandioca, como por exemplo o ri-ri e 0
beiju, além das apresentagBes das dangas tradicionais. As mulheres também apresentam-se, nesse caso, adanca chama-
se Putu Putu. Ha uma divisdo de género marcada, dada a divisdo de atividades. Os homens matam e carneiam o boi, e
as mulheres ficam responsaveis pelo preparo de outras comidas. No entanto, a participacdo das mulheres ndo se
restringe a cozinha, uma vez que participam da organizagdo dos campeonatos juntamente com os homens. A semana
intercultural indigena é a semana em que os Terena tragam os caminhos de retomada e de fortalecimento da cultura -
antes, durante e depois da celebragdo. De acordo com Naine Terena (2007) a festa torna-se um espago capaz de
proporcionar a rememoracdo de suas identidades e de tudo o que foi passado pela oralidade pel os seus antepassados,
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em outros momentos festivos, como casamentos, formaturas e apresentacdes educacionais, tanto
dentro quanto foradaaldeia. Naine Terenarecorda que antigamente algunsritos e festas de cunho
religiosas aconteciam na semana santa (pascoa) ou no periodo em que apareciam as pléiades em
determinados pontos no céu (Jesus, 2007, p. 59). O relato da pesqguisadora Terenavai ao encontro
do que outros Terena-MT contaram-me enquanto estive em trabalho de campo, afinal, € possivel
ver afiguradaemano céu durante os meses de abril e maio, afirmou o professor Mateus Rondon.
Ha quem encare como um mito e que, com muitafé, sgja possivel visualizar. Mateus, por suavez,

afirmater visto mais de umavez.

A danca da ema, referida por aguns pesquisadores indigenas como a "danga do bate-
pau”, possui um numero de 12 pegas, ou sgja, ndo se trata de uma danga sd e é composta por
momentos que se seguem, a medida que a histérialmomentos da danga vai mudando. O numero
de apresentagbes das pegas € decidido coletivamente, com a presenca do cacique de danga
(lideranca da danga). H& muitos anos, Gildo Jorge tem sido uma figura emblemética de
resisténcia, incentivando os mais jovens a participarem e se interessarem pela danca, que, assim
como a lingua, é um marcador significativo da cultura Terena. A danga, embora imite os

movimentos da ema de diversas formas, comeca devagar e ganha forga a medida que avanca.

O movimento circular também é presente, assim como fazem outros povos quando
dancam em circulos, no entanto, os Terena ndo utilizam bordunas (armas tradiciona mente
indigenas construidas de madeira, que as vezes chegam ater um ou mais metro de altura) para
baterem no alto e no chao, utilizam-se de tabocas (uma espécie de bambu). Lembro-me que em
2007, a0 assistir a uma das dangas, um Terena relatou que ndo é qualgquer indigena que pode
participar das dangas, pois exige muita coordenagdo. Antigamente, a indumentaria Terena,
principalmente as saias e 0s cocares (adornos da cabega), eram feitos com penas de Ema. No
entanto, devido a escassez da matéria prima, foram adaptadas através de penas de outros animais,
ou mesmo com 0 uso de palhas/seda de buriti, que sdo oriundas de um tipo de palmeirabrasileira
e com forte presenca na regido do cerrado. Contudo, alguns Terena fazem a incorporagéo de
adornos de outros povos, sgja através de artes pluméarias, como o cocar, ou de colares de pescogo
com migangas, como usam os indigenas Kayap6 - dada a relacdo constituida dentro das aldeias
com os estudantes Kayap6 e Panara que moram na casa do ex Cacique Cirénio e sua esposa

Cicera, na aldeia Kuxonety Poke’e.

afinal de contas, “a memoria como tradicdo refere-se a organizagdo do passado em relagio ao presente” (Jesus, 2007,
p. 66). A festa impacta numa grande movimentagdo nas aldeias. Tudo precisa estar muito organizado e bonito para
receber 0s convidados e celebrar com todos o privilégio, como menciona Gildo Jorge, de ser Terena.
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A danca daemaremonta e transmite as histérias da cultura Terena, como por exemplo as
histérias sobre a criacdo do mundo, da relacéo entre humanos e ndo-humanos, da luta ha guerra
do Paraguai. Além do mais, remete ap sentido de comunidade, umavez que dangam em coletivo.
Para que ela ocorra, o ritmo € marcado pela musica, onde um Terena toca o pife (a flauta,
geralmente também feitacom o material denominado por taboca) e de um tambor. A dancaéalgo
de grande importancia, afirmou o ex Cacique Cirénio Reginaldo. Nas paavras de Cirénio, ele
afirma que: “A danga € importante nao s6 para nos Terena do Norte, mas para todo povo Terena,
pois elasimbolizamuito, € nelaque nés espelhamos aresisténcia e agilidade. E talvez por questdo
de fé 0 Nnosso povo consegue visualizar nas estrelas o formato da Ema” (Nota de campo, aldeia
Kuxonety Poke’e, dia 18-04-24).

“A danga, ela é transmitida entre nds, os terena, de geragdo em geragdo. Vai passando de um para o outro,
sendo cal no esquecimento. E a importancia € isso, né, que nunca pode acabar, se hd0 somos um povo
praticamente sem cultura, sem identidade e um povo dizimado. Eu vejo assim, na minha permanéncia como
lider de dangaeu preciso transmitir iSso parao povo, paraas criangas, paraosvelhos, paratodos que convivem

conosco” (Depoimento do Gildo Jorge, Cacique de danga, aldeia Kuxonety Poke’e, dia 10-06-24).

Nessa explanacdo do Gildo Jorge, temos o esclarecimento que a danga é um marcador
identitério de extrema relevancia no qual 0 compromisso € envolver cada vez mais os jovens.
Além dafaatranscrita, Gildo também confidenciou que se sentiu realizado durante afesta desse
ano, pois haviaum tempo em que ndo sentia o envolvimento dos pequenos e dosjovens nasfestas.
Gildo relata ainda que, a 14* semana intercultural Terena ocorrida na aldeia Inamaty Poke’e,
provocou a sensacdo de que 0 caminho ainda € longo, mas visualiza um movimento de crescente
forca. Ver jovens e criangas com os grafismos Terena antes mesmo do acontecimento dafesta é

um indicador de que o trabalho educaciona esta em caminho com o cultural.

Para tanto, discorro rapidamente sobre a danca Putu-Putu, que é realizada por mulheres
Terena quase sempre que os homens dancam a Kohixoti kipaé. Apesar dos homens aparentarem
ter mais prestigio com a danca masculing, o fato de dancarem no mesmo evento projeta uma
maneira de equiparar os valores e o sentido de igualdade dentro da comunidade (de Jesus, 2007,
p. 60). Putu-Putu é uma danga com movimentos mais simplificados, mas requer atengdo amusica
para ndo errar 0s passos. Antigamente, as mulheres realizavam a danga como uma forma de
acolher os guerreiros quando retornavam para suas casas. Durante a danca, as mulheres
apresentam movimentos que remetem aos passos da ema. Essas dangas fazem parte da historia
Terena, reforcando a cosmologia da Ema, conforme sonham os Pajés, complementa o professor
Eliwelton, que tem se dedi cado aos estudos dos aspectos culturais Terena. S30 dangas com muitos

ritmos e movimentos que ensinam a partir do tempo do toque dos instrumentos.

104



W R
Wy

Figura3 - Apresentacdo das mulheres Terena dangando Putu-Putu no dia 19-04-2024. Fonte: imagem da
autora

Figura 4 - Apresentacdo da danga Kohixoti kipaé no dia 19-04-2024. Fonte: imagem da autora

Grafismos Terena: Outro elemento significativo que vem ganhando destague no
fortalecimento da cultura Terena sdo os grafismos corporais. Em Tristes Trépicos (1957), Lévi-
Strauss menciona que os Terena, diferentemente do povo Kadiwéu, ndo possuiam pinturas

corporais bem definidas.
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Existe um ritual presente nos grafismos, que envolve processos desde a colheita do
jenipapo até a pintura corporal. Além disso, houve dificuldades para encontrar artigos ou teses
gue facam referéncia especifica a pintura corporal Terena e a relagdo que eles tém com esse
tépico. Penso que isso se deve ao fato de que, ao longo do tempo, os Terena do norte, devido a
migracdo em busca de terra, foram perdendo os significados de elementos (formas geométricas)
que faziam. Afinal, por muito tempo, pintavam-se com carvao e urucum, dada a escassez de
jenipapo nessas rodovias. E importante destacar que os grafismos, sgjam eles ilustrados nos
corpos Terena ou desenhados nos choca hos que marcam os processos ritualizados, ensinam em
salade aulasobre geometria, tragados e como identificar adiferenca dasformas, afirmao Cacique
e professor Messias Rondon.

Em conversa com Eliel Rondon, que atuamente faz parte da Federagdo dos Povos e
OrganizagOes Indigenas de Mato Grosso (Fepoimt), el e contaque, devido arelagdo com os Bororo
no periodo de migragdo, foi sociaizado em um espaco multiétnico. Eliel é falante das linguas
portuguesa, Terenae Bororo e, segundo aetnografiade | saac (2004), frequentou aescolado bairro
rural. Quando jovem, casou-se com uma mulher Bororo, Maria Ilma dos Santos Omakudago.
Além dalingua, ele conhece os rituais Bororo e é um eximio artista na arte plumaria. Ao relatar
sobre a histéria dos grafismos, além de desenhar durante nossa conversa, ele menciona que...

“o criador do mundo Terena, oreka yuvakae apareceu através de sonhos para os pajés e nestes sonhos
apareceram as figuras. Os tridngulos de cor preta, significa as ocas, as casas. Ai, quando os homens vao pra
caga ou paraa pesca ou também para as guerras, €l esinvocam os espiritos das ocas para proteger as mulheres
que ficam. E quando €les saem, as mulheres ndo se pintam, pois elas ficam s6 trabalhando e preparando os
alimentos para as chegadas. Os homens passam de dez a quinze dias fora e no dia que eles chegam, é hora
das mulheres pintarem. Mas as pinturas que €elas pintam s3o diferentes, pois as casas e as ocas Ndo S0 pretas,

ficam brancas, circulos abertos” (Conversa com Eliel Rondon, 18-04-24).
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Figura5 - Pintura masculina Terena desenhado pelo professor Eliel Rondon em 04-06-24. Fonte: imagem

daautora

Figura 6- Pintura feminina Terena desenhada pelo professor Eliel Rondon em 04-06-24. Fonte: imagem

daautora

E presente no contemporaneo, umadedicacio e interesse por parte dacomunidade Terena
do Norte na (re)significagdo do grafismo. Pesquisadores Terena tém buscado nos mais velhos,
através das memoarias e da oralidade, uma compreensdo maior sobre os tracos que envolvem 0s
grafismos; além darealizac&o de pesquisas bibliogréficas, de modo que se possa olhar para o que
jafoi escrito efazer um exercicio de aderéncia ou de questionamento - e assim, novas construgdes.
Se aluta por terra e educagdo tem caminhado junto a medida que o tempo passou, hoje incluem
alutado jenipapo, que da origem a pintura.

A educacdo escolar € um espaco valorizado de transmissdo e aderéncias ao que é visto
como saber universal. A escola é uma perspectiva de educacéo territorializada para ensinar as
linguas (materna e portuguesa), ahistéria e os elementos da cultura Terena. Trata-se de um espagco
politico plura e de autoafirmago étnica. Correa (2019) aborda sobre o valor de defender que as
escolas indigenas ndo sdo inferiores a outros formatos educacionais, e que devido ao fato de
estarem abertos a ambientes educacionais pluralizados, abrem caminhos para as transgressbes
curriculares e metodol 6gicas. Nesse sentido, a escola torna-se um ambiente privilegiado, um
espaco potente para a construcdo de didogos de saberes efetivos diante da nocdo de
multiplicidade.
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3.5 Trajetorias humanas - A presenca Terena nas
Universidades

“A primeira educacdo dos Terena ¢ através das histdrias que contam
0s mais velhos, os ancidos, e por seguir os conselhos dos mais
velhos, é que fazemos uma busca ativa pelo acesso e permanéncia
em ingtituicBes ndo-indigenas” (professor Micael Rondon, aldeia
K openoty)

Ap6s uma era marcada pelaimplantacdo de escolas indigenas durante o periodo colonia
na América, onde os povosindigenas eram vistos como objetos ndo pensantes e deveriam apenas
reproduzir o que lhes era ensinado em projetos integracionistas e de assimilacéo, a paisagem
contemporanea tem se reconfigurado. Desde a chegada da educagéo intercultural nos territorios
das adeias até aos transitos que os indigenas tém feito em busca de conhecimento académico,
observa-se uma mudancga significativa. 1sso se deve essencialmente aos deslocamentos que
realizam e ao fato de estarem ocupando cada vez mais lugares historicamente negados a eles. A
implementac&o de escolas em contextos indigenas, sob a gestdo gradual dos proprios indigenas,
tém reverberado em mudangas significativas na maneira como concebem a educacdo e, mais do
queisso, como se mobilizam em busca do conhecimento. Conforme demonstrado, paraos Terena,
este é um temade grande valor.

Essas mudancas, ainda que tardias, devido aos impactos originarios do periodo colonidl,
estdo em consonancia com aforma que séo encaminhadas as politicas publicas e do Estado, além
das mudancas de governo em esferas federais e estaduais, reforca o Professor Mateus Rondon.
Em suma, o professor salientaque os povos originarios em suamaioriaficam bastante apreensivos
amedida que ha umatroca de Governo, pois ressoa diretamente ou na perda ou na viabilidade de
politicas especificas condizentes a realidade indigena. Gersem Baniwa (2022) afirma que isso se
deve a concepcdo desenvolvimentista dos governos, que enxergam 0s povos indigenas como
estorvo e obstdculo. Trata-se de uma visdo correspondente as expressdes vigentes da
colonialidade do poder (Quijano, 2005). Por outro lado, o ponto de vista de Clarice Cohn expressa
que ha desafios em muitos campos da vida indigena, e que isso ndo se encerra com o tema da
educacdo. No entanto, a conquista pela educacdo deve ser celebrada, pois evoca uma luta pela
autonomia e pela conquista da cidadania abrangente (Cohn, 2005, p. 489).

Desde os anos 2000 algumas universidades tém se tornado mais plurais com a presenca
crescente de vozes e saberes polifénicos (Bergamaschi et al., 2018). Afinal, € perceptivel uma
multiplicidade quando ha um ou mais intelectua indigena dividindo o espagco académico,

enquadrado num modelo ocidental. E por esse caminho, ha mudangas na ordem, nas estruturas
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locais, tendo em vista as afirmacbes que fazem a partir de seu devir. Um Devir-indigena,
poderiamos assim homear, tal como ocorre 0 Devir Terena, com base no que propdem os estudos
de Deleuze e Guatarri (2004)%. Outro ponto relevante é o reconhecimento dos povos originarios
como sujeitos, e ndo como objetos, como foram tratados ao longo de suas existéncias (Kludasch
& Bollettin, 2022, p. 41).

Isso se deve alutaincessante dos povos origindrios, aliada acriacdo de politicas de agbes
afirmativas através do Governo Federal brasileiro. Assim, nesta se¢do, abordo brevemente os
programas pioneiros que permitiram a inser¢éo dos povos origin&rios nas universidades. Além
disso, para embasar esse assunto, me debruco em artigos escritos por intelectuais indigenas de
outras etnias que ndo somente a Terena, além de fundamentar esse tema a partir de “relatos
etnograficos” absorvidos em campo nas conversas com 0s académicos Terena.

Num contexto em que a histéria dos povos indigenas no Brasil € marcada por conflitos
de direitos, foi apenas nos Ultimos vinte anos que conquistaram um novo lugar, o lugar na
academia (Kludasch & Boallettin, 2022). Pela primeira vez na histéria do Brasil, o governo do
Estado do Paran& promoveu uma experiéncia pioneira, oferecendo trés vagas em cada uma das
universidades estaduais para pessoas indigenas, através da Lei 13.134/2001 (Bergamaschi et al.,
2018). Por conseguinte, foi apenas em 2012 que surge um novo indicador nahistériadessarelacéo
com o Estado Brasileiro, com a politica de agdes afirmativas, que inclui 0s povos indigenas em
universidades federais, estaduais e institutos de ensino técnico.

A Le n° 12.711/2012, promulgada em 29 de agosto de 2012, conhecida como Le de
Cotas, instituiu um caréter obrigatorio de acesso e permanéncia de alunos autodeclarados como
negros e indigenas. Portanto, se anteriormente 0 acesso dependia das iniciativas individuais de
cada instituicdo, hoje € garantido por lei, mediante mecanismos como por exemplo, 0s exames
vestibulares (Bergamaschi, 2018, p. 39). Contudo, € significativo afirmar que este é apenas 0
primeiro passo, considerando os muitos desafios que ainda se apresentam. Uma questo
importante a ser observada € se esse caminho ndo deveria ter incluido a presenca de pessoas
negras e indigenas no momento de sua discusséo e implementacdo, uma vez que a politica de
acesso 0s contempla enquanto sujeitos de direitos. Bergamaschi (et a., 2018) destacam essa
preocupacdo ao observar a pouca participacdo da comunidade indigena na formulacdo e no
acompanhamento dessas politicas.

Dessa forma, o ponto de partida para discutir o acesso e a permanéncia da presenca dos

saberes amerindios nas universidades se da através de como acessam as universidades publicas

%5 De acordo com a no¢ao deleuziana de “devir”, compreendo que o filésofo utiliza-a para descrever como se
constituem as relacoes através de um processo de mudangas, de uma ideia de movimento, de que tudo € dinamico,
independente de tempo e espaco. Trata-se de um processo de transformagdo, “de tornar algo outro” a partir de uma
fuga de posi¢des demarcadas como fixas e estaveis. Assim, tal nogéo envolve uma pluralidade de possibilidades, uma
Vez que questiona o que é visto enquanto estético, afirmando que os seres e as coisas estdo em constante movimento,
s3o finitos eilimitados (Deleuze & Guattari, 2004).
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do Brasil, e, além disso, como sd0 0s processos de entrada, insercéo e permanéncia. Esclarego
gue h& presenca de académicos Terena espa hados pelo Brasil, considerando seus territérios de
origem no Estado do Mato Grosso do Sul e as circulagbes que fazem dentro e fora do pais. Aqui,
trato das narrativas Terena-M T, além de compreender quais sdo as principais motivacdes que 0s
levam para o cenario académico. Proponho, assim, absorvermos o que comenta o professor
Mateus Rondon, no que diz respeito a histéria dos Terena-MT que foram os pioneiros® a acessar

as universidades no Estado do Mato Grosso. O professor comenta:

“No Mato Grosso do Sul, existem muitos Terena com mestrado e até Doutorado. Aqui no Mato Grosso,
especificamente as nossas comunidades Terena-M T, em um periodo s9, houve aformaggo de quatro pessoas
que concluiram o ensino superior. Nesse caso, fui eu, o Cirénio Reginaldo, o Antonino e o professor Adiel,
que a0 terminar a licenciatura, voltou para o Mato Grosso do Sul e trabalha na escola de la. Estes foram os
quatro primeiros, e ai entdo, em seguida, vieram muitos outros. Havia também o Alvanei, mas devido as
nossas demandas especificas, o Alvanei prestou o vestibular para enfermagem na Universidade Federal do
Mato Grosso (UFMT) e passou, assim, ficamos s6 nés os quatro. Estes foram os primeiros que seguiram e
encontraram um desafio muito grande. Entramos em 2004 e formamos no ano de 2009. O vestibular (aprova)
foi feito em 2004 e em 2005 ingressamos na jornada formativa. Em meados de 2009 colamos grau e pegamos
o titulo somente em 2010” (Depoimento do professor Mateus Rondon, professor na escola anexa da aldeia

Turipuku).

O relato transcrito a partir do que Mateus Rondon fala, nos conta sobre 0s primeiros
Terena do Estado do Mato Grosso a transitarem da a deia Kopenoty (Distrito Unido do Norte) a
universidade. Esses professores formaram-se naUniversidade Estadual do Mato Grosso (Unemat)
e de acordo com o professor Antonino Jorge, nesse periodo a Universidade Estadual do Estado
do Mato Grosso (Unemat) ofertou 100 vagas para formar professores indigenas, através de um

programadenominado "Terceiro Grau Indigena®’." Com aduragdo de cinco anos, o Terceiro Grau

%6 0s primeiros Terena do norte escolheram essas &reas académicas propositalmente. O Ex cacique Cirenio formou-
se em Biologia, Mateus optou por Ciéncias humanas, Adiel e Antonino optaram pela Matemética. Dessaforma,
Alvanei iniciou nalinguistica (Unemat), para aprimorar os conhecimentos e val ores sobre alingua Terena. Mas
passado um ano, dada a deficiéncia de profissionais na &rea de salide, Alvanei prestou um novo vestibular na
Universidade Federal do Mato Grosso (UFMT, na area de enfermagem. Faz o percurso de deslocamento da educacdo
paraasaide - O primeiro terena do norte na salide. Por conseguinte, outros seguiram para o Servigo Social,
Agronomia, e Direito.

57 utilizo aqui afala do professor Antonino para explicar brevemente o que foi a Faculdade indigena, ou, o terceiro
grau indigena: Este projeto de formagdo iniciou-se oficialmente em 2001. Como parte do processo, era Necessario a
realizacéo do Vestibular, tendo como inicio, 0 més de julho. Assim, no periodo compreendido entre 2002 e 2004 foi
ofertada uma especializagéo Lato Sensu em Educagdo Escolar Indigena, que contou com a participagdo de interessados
de diferentes instituigdes que atuam naquest&o indigena, além de professoresindigenasjagraduados. E preciso reforcar
que a Unemat é uma universidade estadual do Mato Grosso, e a Universidade Federal, é outra. Ambas com formas
distintas de funcionamento no que se refere a oferta de vagas e projetos de formag&o, graduacéo e atuacdo junto aos
povos indigenas. Mas € importante olhar para as of ertas nesse Estado do Brasil, tendo em vista que o Estado comporta
43 etnias de povosindigenas. Ainda que esse movimento ocorrano inicio dos anos dois mil, com todos desafios postos
pelo Estado, com esforgo e dedicacdo, os Terena sairam de seus territérios em busca de educagdo, vislumbrando
aternativas de devolver o conhecimento adquirido para o préprio povo. A motivagdo e mobilizacdo dos primeiros a
formaram-se na Licenciaturaintercultural tinha como objetivo ocupar cargos dentro da Escola da aldeia, de modo que
0 conhecimento pudesse ser passado pelos proprios indigenas.
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Indigena concebeu graduactes nas areas de Linguas, Artes e Literaturas, Ciéncias Matemaéticas e
da Natureza, e Ciéncias Sociais. Neste periodo de estudos, os deslocamentos e a adesdo do que
era visto como novo, ndo provocou desisténcias, dada a relacdo de forca e amizade entre os
amigos envolvidos, bem como o desgjo de transformacdo da educacdo no ambiente da aldeia
Kopenoty, onde todos moravam na época.

Apbs esta turma vieram muitos outros e outras, tanto via Unemat, quanto da insercéo na
Universidade Federd de Mato Grosso (UFMT), como foi o caso de Alvanei Reginaldo e Jucenira
Rondon, ambos enfermeiros, sendo que hoje Jucenira atua como enfermeira chefe na Casa da
salde indigena (CASAI) e o Alvanei como enfermeiro responsavel pelas quatro aldeias aqui ja
mencionadas. O relato do entdo Enfermeiro Alvanei, destoa da histéria contada pelo professor
Mateus, visto que Alvanel passou por dificuldades financeiras no periodo da graduagéo, ainda
que tivesse uma bol sa de estudos, no entanto, como a familia permaneceu na adeia Kopenoty, os
recursos tornaram-se insuficientes. A cidade de Sinop-Mato Grosso é entendida como a mais
“desenvolvida”, uma das mais ricas deste Estado, dado a presengca marcada pel o agronegdcio.

Ha muitos fatores a serem considerados nessa teméatica. Embora trate de conquistas e
ocupacdes em postos académicos, é necessario olhar para os desafios (institucionais ou nao)
enfrentados ao longo dos percursos. Apesar de a UNEMAT adequar sua estrutura pedagoégica e
curricular pararecepcionar e acolher osindigenas de acordo com seus modos culturais, com uma
agenda educacional etempo de estudo diferenciados para evitar que os indigenas fiquem ausentes
de suas aldeias por um periodo sequencia de 4 anos, estudiosos como Alvanel, Nilce Alcantara,
Samuel Colman, entre outros Terena, enfrentaram desafios de permanénciaao aderirem aUFMT
e a ingtitui¢fes de ensino privadas. Esses desafios ndo se referem a base curricular académica,
mas aos impactos sofridos devido ao fato de as universidades estarem situadas em &reas urbanas
e em contextos de desigualdade econdbmica. No entanto, sobre o caso da professora Nilce
Alcantara, veremos mais adiante.

De modo que pudesse ouvir as histérias dos Terena que passaram por instituicoes
universitérias distintas, fui ao encontro de Jucenira, visto que atualmente ela reside na cidade de
Peixoto de Azevedo-MT por desempenhar as funcGes na Casai (Casas de Apoio a Salde
Indigena). Ela poderia me dar pistas sobre como foi deslocar-se da aldeia para a universidade,
retornar para a aldeia e tomar a decisdo em tentar permanecer na cidade, devido as oportunidades
alcancadas com os estudos. Assim, Jucenira destacou de imediato o gosto por estudar e que a
educacdo desempenha um papel fundamental para o povo Terena. Por conseguinte, quando
indagada sobre seu processo académico, a enfermeira, sobrinha do falecido Cacique Milton,
rememora alguns momentos desse periodo: "Estudem, formem-se, pois no futuro a aldeia
precisara de profissionais, e, se ndo houver Terena qualificado, quem ocupara a vaga sera o néo-

indigena" - dizia 0 seu finado tio e Cacique Milton Rondon.
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Na memoria, aliada a histéria de “Nira”, ela recorda que com o passar do tempo e
dedicacao ao curso técnico em saude aliado as praticas inseridas em contexto de aldeia, “pegou
gosto pela satde”. Escolheu vivenciar os processos de continuidade com seus estudos até se
formar em Enfermagem, conquistando o primeiro lugar no campus em Sinop-MT da
Universidade Federa do Mato Grosso, através de um projeto piloto denominado por Programa
de Inclusdo Indigena® - PROIND “Guerreiros da caneta" - onde foi nomeada como monitora de
salas, para coordenar algumas atividades, devido ao destague que teve. Reforca ndo ter sofrido
preconceitos e nem discriminagdo no ambiente académico e que teve atengdo especial de Tutores
e de monitores do Proind, j& que este era um projeto piloto (Jucenira Spigotte, Peixoto de
Azevedo-MT, dia 12-04-2024).

Os Terena entendem que devem investir na formacdo de quadros profissionais
considerados “estratégicos” no atendimento de suas principais reivindica¢des. Afirmam precisar
de médicos Terena para cuidar da salide indigena; advogados para defender seus interesses
perante a Justica Federal, antrop6logos para lidarem com os processos de retomadas entre eles, o
principal; professores Terena paraassumir a educacdo escolar indigena nas escol as existentes nas
aldeias (Novais, 2013).

Assim ocorreu com o Enfermeiro Alvanel, gue visumbrou a oportunidade na &rea da
salide de modo que pudesse estender as atividades nas aldeias da Tl Iriri. Contudo, Alvane
menciona que se ndo fosse pela gjuda de dois professores engajados em assuntos indigena, talvez
ndo tivesse concluido a graduacdo. O professor Paulo Isaac, 0 qua aguns Terena me
recomendaram paraler, foi de extrema importancia no processo educacional de permanéncia de
Alvanei - emprestou uma bicicleta, cedeu hospedagens solidérias e o gjudou com a alimentacdo
num momento pontual e especifico. Nafalade Alvanei, fica evidente que hd um reconhecimento
mutuo narelagdo construida entre o professor e o auno.

No Mato Grosso, a Universidade Estadua do Mato Grosso (UNEMAT) eaUniversidade
Federal do Mato Grosso (UFMT) ofereceram graduaces e especializagdes para indigenas antes
daimplementacdo dalel de cotas. Outros estados implementaram vagas para indigenas por meio
dale de cotas, uma politica de inclusdo. Destaco que conota uma insuficiéncia, pois percebe-se
gue, emboraaigual dade de direitos estejagarantida por lei, aigual dade materia aindaéum marco
a ser alcancado; umatarefa longa e dificil. Fica evidente que no Estado do Mato Grosso, hatrés

trgjetrias académicas indigenas. a Universidade Estadual com o programa de educacdo

%80 programa de inclusio indigena - PROIND esté vinculado & Universidade Federal do Mato Grosso e foi fundado
desde 0 ano 2007. Ele esta voltado para 15 Terras Indigenas situadas dentro do Estado do Mato Grosso, de modo que
atendetrezes povosindigenas que fazem parte das quarenta e duas etnias existentes dentro do Estado, sendo elas: Arara,
Bakairi, Bororo, Chiquitano, Irantxe, Kargja, Yawalapiti, Terena, Umutina, Xavante, Paresi, Guaté e Nhambiquara O
PROIND “Guerreiros da Caneta” tem como objetivo a formagdo em cursos de graduagdo indicados pelas proprias
comunidades indigenas de origem dos estudantes. Fonte: https://www.uf mt.br/pro-reitoria/prae/paginal/proind/147
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intercultural, a Universidade Federal com o projeto Proind de 2008 e institui¢des privadas, onde
0 acesso torna-se mais dificil devido as mensalidades e custos de deslocamento. Além disso, os
desafios institucionais surgem gquando as universidades ndo atendem as necessi dades especificas
dos estudantes indigenas.

O fazer cientifico Terena é caracterizado pelastrajetorias e desafios enfrentados além das
disténcias geograficas. O deslocamento para a unidade da UNEMAT em Barra do Bugres, Mato
Grosso, dura cerca de 11 horas de carro ou 14 horas de 6nibus. Nesse ambiente, as praticas
culturais indigenas so respeitadas e validadas tanto por professores quanto por académicos. O
professor Eliwelton, atuamente auno do programa de mestrado da Faculdade Indigena
Intercultural (FAINDI), ressalta a auséncia de etnocentrismo. A FAINDI, resultado do Terceiro
Grau Indigenainiciado em 2001, promove a educacdo superior indigena com um funcionamento
descentralizado e vinculado aUNEMAT. Ainda, as trgjetdrias dos povosindigenas que passaram
e passam por esta Universidade pressupdem a composi ¢ao de contetidos académi cos presentes na
biblioteca dainstituicéo. De acordo com o portal informativo daUniversidade, no que diz respeito
a esse assunto consta que:

“Resultante dessa trajetoria, hoje a Faculdade Indigena Intercultural conta com um acervo de
aproximadamente 3.700 publicagBes disponiveis na biblioteca, entre elas, a Série Ingtitucional, Série
Experiéncias Didéticas, Série Préticas Interculturais, mais de 5 mil fotos registradas e cerca de 57 mil
documentos catalogados. Também ja foram desenvolvidos projetos de pesquisa, em parceria com 0 CNPQ,
CAPES e FAPEMAT, bem como, o projeto PIBID-DIVERSIDADE, que contou com o financiamento da
CAPES, intitulado: “Elaboragdo de Materiais Didaticos nas Escolas Indigenas de Mato Grosso” (2011-2013),
que resultou na publicag¢@o de quase 70 livros para apoio didatico nas escolas indigenas de Mato Grosso”

(fonte: https://unemat.br/ acesso em 14-07-24).

Por outro lado, existem experiéncias que contrastam com as vivenciadas pelos Terena
guando atravessam a Unemat. A pesquisa de Cruz (2017) nos convida a examinar as admissoes e
a permanéncia em diferentes contextos universitarios. Ele destaca a importancia crucial de
explorar trajetérias pessoai s para contrapor e diversificar imagens estereoti padas perpetuadas por
livros didaticos preconceituosos e por narrativas unilaterais oficiais que perduraram por sécul os.
O pesqguisador argumenta que relatar a prépria histéria a partir da jornada universitéaria € uma
maneira de desafiar esteredtipos que marginalizam a vida indigena, pressupondo que eles nao
pertencem a esse espaco.

Quando Felipe Tuxa (como se auto identifica) recorre as lembrancas do periodo em que
circulou pelas Universidades publicas federais brasileiras, ele destaca o quanto é importante
romper com a invisibilidade de corpos indigenas nos espagos académicos, e que, uma vez
inserido, ha que se desafiar a comunidade académica. Esse € um ponto expressivo, pois trata da

mesma preocupacao apresentada por alguns académicos Terena - sO que ao contrario da narrativa
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ocidental, que questiona onde € que vao, para onde vao e por que vao, os Terena-MT, em sua
maioria, desejam retornar parao territorio, paraacasa. Contudo, € notdrio apreocupacdo daqueles
que se graduaram e ainda ndo conseguiram se posicionar dentro da aldeia, dado que as vagas sdo
restritas. Ndo querem ir para a cidade, a cidade demanda estar fora do que € importante.

Para os Terena do Norte, as ingtitui¢cdes ndo importam, ndo pelo menos para destinarem
0 uso da forca do trabalho, ainda que intelectual. Importa considerar a formacdo académica, a
producdo de materiais corporificados, como os livros didéticos, a participacdo em cooperativas
indigenas e a devolugdo do conhecimento adquirido - dentro das aldeias. Parafraseando umafala
do pensador quilombola Anténio Bispo dos Santos, para ele, amoradia € onde se passa a maior
parte do tempo, para os Terena, € na adeia que esse tempo é visto como o tempo vivido com
qualidade, dado que €1a que hatudo o que precisam. Assim, sobre o sentido de casa, Nego Bispo
revelaque

“A casa tem que ser uma parte dos nossos corpos, ¢ preciso suar naquele material, sentir o cheiro da casa. A
arquitetura coloniaista, uma arquitetura sintética, ndo permite isso. As pessoas precisam fazer casas com as
paredes lisinhas, lineares, planas. Ela elimina a arte, pois € um saber mecanizado, ndo é artesanal, ndo tem
vida” (Dos Santos, 2023, p. 60-61)

Assim como a casa, 0 lugar do saber académico tem de ser rizomético. Um ambiente
mdltiplo, flexivel e sem rigidez. Cruz (2017) cita algumas incoeréncias nesse acolhimento
institucional académico e pontua a necessidade da universidade rever suas préticas para que o
lugar n&o se torne um espago de inclusdo perversa. Caso contrario, € como se fossem um prémio,
algo para exibir, sob um olhar da colonialidade, um olhar para o exético ou mesmo para gerar
dados, indicadores e estatisticas. O autor afirma que nos dias de hoje, acessar a universidade
ultrapassaaideiade melhorar de condigdes devida, poisinclui ser ouvido verdadeiramente (Cruz,
2017).

A trgjetéria académica de Felipe Tuxa se entrelaca com a de Nilce Alcantara, cujo
mestrado em linguistica pela Unemat (Sinop-MT) reflete as observacdes de Felipe Sotto Maior
Cruz sobre os desafios nos corredores universitarios. Em uma conversa semi-estruturada, Nilce
relatou tanto desafios quanto alegrias, incluindo um episodio de desqualificagéo por uma colega
de classe em um grupo de trabal ho académico. Apesar disso, Nilce Alcantararel ata que enfrentou
o conflito. Contracolonizou, dado que imp6és a sua permanéncia no grupo. Além disso, formou-

se no mestrado académico® com nota maxima.

o) Programa de p6s-graduagéo em L etras da Universidade do Estado de Mato Grosso,campus universitario de Sinop-
MT ofertaum processo seletivo anua onde ha a concorréncia de 30 vagas atodos que queiram obter o nivel de mestre.
Ha duas modalidades, sendo uma de caréter profissional e aoutra, a académica; é o caso damodalidade escolhida pela
académicaNilce Alcantara- quefoi aprimeiramestre daetnia Terenaformada no respectivo mestrado, com aobtencéo
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Os sujeitos ndo-indigenas desconhecem arespeito do devir-Terena, de como constroem
as suas relaces em tempos e espacos distintos; da narrativa sobre tempo - que acarreta num outro
tempo e modo de funcionamento, e envolve despir-se de ansiedades. Contudo, aguns sujeitos
parecem contentar-se em permanecer num mundo sem o olhar ampliado. Para ampliar, é
necessario construir umarelacdo paritéria, livre de hierarquias e verticalizagdes. Diante de tantos
ruidos, pergunto se a sociedade ocidental esta pronta para ouvir e prestar atencdo as narrativas
distintas e ndo hegemoénicas apresentadas pel as vozes amerindias.

Cruz (2017) afirma que muitos falam em torno da presenca indigena nas universidades,
principalmente sob aviadadiversidade e da pluralidade como algo a cancével. Contudo, fazer da
Universidade um espacgo plural, que esteja aberto a ouvir e dialogar com indigenas de maneira
rizomética. Nesse sentido, € muito mais complicado do que simplesmente oferecer acessos. O
autor continua, ¢ pontua que para provocar mudangas “Seria preciso uma verdadeira abertura
epistémica, desfazendo a episteme que estd atuamente em curso nas universidades, que é
altamente monolitica, isto €, fechada tanto para outras formas de conhecimento como para o
proprio outro” (Cruz, 2017, p. 97). Cruz (2017) apoia-se no antropdlogo Bourdieu e assinala que
dividir os espacos entre académicos indigenas e académicos néo-indigenas implica
reconhecimento. Trata-se de criar dindmicas proprias nesses espagos que envolvam
reconhecimento entre os pares (Bourdieu, 2004 como citado por Cruz, 2017). No fim das contas,
0 reconhecimento ndo é algo facil, pois ha que se reconhecer do outro lado, privilégios.

Assim como ha natureza é imperativo gue agentes humanos e ndo humanos colaborem
dentro de um sistera complexo gue sustenta a existéncia, assim também deveria ser nos espacos
académicos. Enquanto a Faculdade Intercultura Indigena (Faindi), por conceber os
conhecimentos e ontologias indigenas, torna-se um ambiente ndo opressivo, € preciso prestar
atencdo nas demais instituigdes. Nesses deslocamentos que os académicos indigenas fazem, eles
carregam consigo um vasto mundo de conhecimento que o ndo-indigena imediatamente ndo

consegue mensurar, e que merece o devido reconhecimento, como assume Cruz (2017).

de nota maxima. O tema da dissertacdo de Nilce Alcantara foi: “Lingua indigena Terena: Da lingua ancestral aos atuais
processos de revitalizagdo no Norte de Mato Grosso”.
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3.7 Indigenizar o pensamento através da producao
académica da Ema

Ao ler adissertacdo de mestrado de Célia Nunes Correa (Célia Xakriaba), deparei-me
com o conceito de “indigenizacdo”, que imediatamente me despertou interesse, mesmo sem
entender compl etamente seu significado. Ao investigar mais sobre essaideia, descobri que Correa
(2018) explora o conceito delineado pelo antropdlogo norte-americano Marshall Sahlins (1997),
que o introduziu para distinguir da aculturagdo. Célia percebeu nesse conceito uma maneira
significativa de desafiar a imagética estereotipada de que os povos indigenas, a medida que
aderem a novos habitos sdo vistos como aculturados. Assim ocorre quando estes ocupam lugares
em que muitas vezes a presenca indigena é invisibilidade. Como forma de questionar a
invisibilidade aparente, Segundo Correa (2018), indigenizar o pensamento significamostrar como
0s povos indigenas tém desenvolvido culturalmente tudo o que lhes foi historicamente negado,
a0 mesmo tempo que incorporam novas aternativas de criar outros sistemas-mundos, conferindo
novos significados aos espagos por onde passam.

Ramos (2023) argumenta que os indigenas devem assumir papéis no campo
antropolédgico, de modo que “indigenizem” a antropologia, contribuindo essencialmente para sua
renovagdo urgente. E isto quer dizer que ultrapassa a formulacéo de novas abordagens tedricas,
ou de novas probleméti cas empiricas. Contudo, segundo Ramos (2023) os antropélogosindigenas
tém o potencia de instigar novas atitudes e um compromisso de renovagdo de construcéo de
conhecimento no meio académico. E por isso que proponho explorar o tema da “indigenizagio
do pensamento através da ciéncia da ema”.

Muitas tém sido as trgjetérias e caminhos que os Terena tém percorrido ao longo do
tempo na busca por aprofundar as diferentes préticas e experiéncias numa educacdo intercultural,
explorando como vivenciam e comunicam o conhecimento cientifico. A artesaniade tecer saberes
comecga muito antes do chdo batido avermelhado das aldeias Terena-MT e nos dias de hoje, se
estende ao chdo de concreto de algumas universidades. Apropriar-se desses conhecimentos
préprios e identitarios, aliados ao que se aprende na academia, e transformar tudo isso em algo
anico, envolve mexer em estruturas que demonstram rigidez, aém de balancar o lugar
privilegiado ndo-indigena. Os povos originarios tém cada vez mais ocupado espacos
predominantemente brancos. Para discutir produgdes académicas ndo ocidentais, Bispo (2023)
aborda o conceito de "contracolonizar”, que visa combater o colonialismo tanto da submissdo
quanto dos subservientes (Dos Santos, 2023, p. 74).

Portanto, retomamos a fala do ancido Antonio Jorge, professor de lingua materna e
morador da aldeia Kuxonety Poke’e: “E foi 14, no chiao da fazenda, que comecei a ensinar as

criangas a ler ¢ escrever”. Essa fala é muito interessante, pois conecta-Se com aimportancia da
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educacdo e do acesso a universidade como um processo que comega la atras e vai crescendo.
Cresce tal como prop8e Deleuze, ao sublinhar que o conhecimento cresce e ganha for¢a como
uma arvore — uma arvore-mundo, que impde o verbo ser, anulando o fim e 0 comego a partir de
uma imagem e representacdo com raizes profundas do que € uno, e se torna multiplo (Deleuze,
1995, p. 21-23). Assim fez o0 ancido Antonio Jorge |4 atrés, num chdo de um ambiente colonial ®;
ele se provocou atransformar um ambiente em dois, educando pessoas indigenas e ndo-indigenas
através de um saber-fazer Terena.

Para tanto, durante o trabalho de campo ficou aparente a maneira como os Terena
produzem conhecimento académico demarcando ainexisténcia de um binarismo, jaque assumem
como importante el eger assuntos coletivos, advindos do interesse da comunidade, assim sublinha
0 ex Cacique Cirénio Reginaldo. Aindaque pensar coletivamente acarreta envolver a presencade
pessoas - afinal, considerar os conteidos vivos das historias biogréficas sdo um dos elementos
principais dessa construcdo, uma vez que mobiliza visitar uma série de aprendizados, sgja pela
luta pela terra ou pela luta da educacdo; ou as duas, ja que estas presumem conhecimento
adquirido. E como se no momento da escrita académica os Terena fizessem, antes de tudo, uma
auto-etnografia®, para acessar os conhecimentos do povo. Trata-se de uma etnografia de longa
duragdo e que se estende a partir da propria permanéncia (Correa, 2019).

O foco é privilegiar narrativas proprias e localizadas, respeitando modos de ser e de vida
especificos. Dar vida a essas narrativas, através de experiéncias tedricas e praticas, inclui
incorporar um 'devir-floresta’ ao que se concebe em espacos de arquiteturas sobrias e de concreto,
cujos corredores ndo sdo verdes nem ecoldgicos. No entanto, os Terena e outros povos
reivindicam essestransitos. Percorrer esses corredores exige davida humanae social um processo
continuo e dindmico de bem viver em experiéncia comunitéria, tanto dentro quanto foradaaldeia,
como lembra a mestranda Misma®? Rondon ao comentar sua pesqui sa académica.

Assim, os Terena concebem a educacdo académica a partir das trajetérias humanas que
percorrem ¢ elaboram conceitos a partir de “dicionarios vivos”, que sdo os ancidos das aldeias.

Assim, a escrita ndo € algo que signifique somente sobre a oralidade. A oralidade para os povos

% Essafdaretratao periodo em que os Terena tiveram de ocupar de maneira involuntéria as fazendas em regides do
Estado do Mato Grosso do Sul, por esse motivo, trato o ambiente como uma condi¢do ligada as expressdes de
colonialidade.

61 Ramos (2007) defende que a redizacdo das autoetnografias € um processo de apoderamento do saber-fazer
etnografico pelos sujeitos indigenas. A autora ainda destaca porque optou pelo termo “auto-etnografia” e nao
“etnografia nativa e menciona: “Por sua vez, as auto-etnografias, que se saiba, ndo mostram nenhum compromisso
perceptivel com o lado académico da antropologia e talvez nunca o fagam se persistir a tendéncia de rejeitar qualquer
emulagdo dos habitos intelectuais do ocidente” (Ramos, 2007, p. 18).

62 Misma Rondon atualmente estuda na Universidade Estadual de Mato Grosso (Unemat) como auna do programa
de p6s-graduagdo em meio ambiente. Sua pesguisa esta relacionada com o que é o bemviver (Alberto Costa), bem
como as possibilidades de sua aplicabilidade dentro de sua aldeia, como forma de pensar outras maneiras de relagdo
com o ambiente.
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origin&rios é ago cosmoldgico, algo sagrado (Primo dos Santos Soares, 2018). Para tanto, os
estudantes Terena apropriam-se de histérias que remontam os tempos antigos e 0 contemporaneo
utilizando-as na composicéo de seu saber-fazer. Além disso, suas préticas corporificadas
abrangem a presenca dos aspectos culturais presentes no modo de vida e modo de ser Terena a
partir do local em que se encontram. Assim, ilustro alguns exempl os dessas préticas, de modo que
figue sistematizado como os Terena tém construido conhecimento e o que fazem a partir disso.
A ema, kipaé na lingua materna, tem uma simbol ogia especifica para o povo Terena. O
modo como ela corre, como ela anda, como ela age reflete os movimentos que fazem parte da
danca Terena. As penas do anima sdo utilizadas para a elaboracéo de artefatos para as
vestimentas, como o0 cocar e a saia para a danga masculina. Ela faz parte da culturaimaterial do
povo Terena. Assim, huma apresentacdo de um trabalho académico, o professor Mateus Rondon

narra gque utilizou a histéria da ema para ensinar alunos sobre um tema que envolvia astronomia:

“Desde os antepassados, no final do més de abril até o més de maio de cada ano, quando as pléiades estiverem
a0 méximo de sua atura, ou sga, quando essa constelagcdo era vista, era possivel ver a figura da ema
materializada no céu. Ao visudizarem a ema, entendiam que era 0 momento da colheita, 0 momento de
realizar umafesta de colheita, para colher, agradecer aos antepassados por todos acontecimentos anteriores a
essadata. Assim, para o ensino académico, elatorna-se um meio de orientagdo, como se fosse um calendario”
(Depoimento de Mateus Rondon, 02-07-24)

Mateus Rondon participou de um curso de astronomia na cidade de Cuiaba, capital do
Estado de Mato Grosso, escolheu aemacomo condutor de uma atividade que preci sou apresentar.
Baseando-se na ancestralidade de seus antepassados, 0 professor utilizou a histéria da ema para
destacar que os ancifes que ja se foram visualizaram essa constelagéo. O professor assinala que,
paratornar algo cientifico, € necessario comprovacao empirica. No entanto, e e demarca que, ao
fazer o processo de investigagdo, de pesquisar a histéria de seu povo e como consequéncia,
registra-la em papéis, € uma forma legitima de fazer ciéncia. Ele também destaca que outros
Terena ensinam com base em elementos histéricos e culturais do povo Terena. Por exemplo, o
professor de matematica, Antonino Jorge, daaldeia K openoty, utiliza os movimentos daemapara
ensinar conceitos de contagem em suas aul as de matematica.

O professor ainda enfatiza que o Estado ndo reconhece a forma do saber-fazer e ensinar
Terena. Nesse interim, Mateus coloca que é muito importante o processo de ensino e
aprendizagem através dacultura, e me pergunta se eu sei como se constroi umaflecha. Ele explica
gue para construir uma flecha com os alunos necessariamente acaba por abordar assuntos sobre
aerodinamica, sobre fisica, de assuntos sobre a forma aguda e como a pena controla a vel ocidade

média até chegar no ato final.

118



Dialogando com o Cacique e professor Messias Rondon ele me ensinou sobre como
utilizar o conhecimento oriundo de seus modos educativos e culturais aliados a préticas tedricas
de ensino, adquiridas em sala de aula da universidade. O entdo professor destaca como o grafismo
€ utilizado para compor 0s ensinamentos em sala de aula e afirma que os tragos do grafismo, sgja
no corpo dos homens e das mulheres, ou ilustrados em um choca ho, ensinam sobre a histériada
autonomia do povo Terena em suas lutas histéricas, que reverberam nas conquistas atuais.
Messias enfatiza que a arte desenhada em um chocalho ou no tecido das vestimentas femininas
sd0 elementos de ensino que também abordam formas geomeétricas.

Esse principio se repete ao observar o arco e flecha, as bordunas, a flauta (pife) e a
composicao do tambor, artefatos que ddo o ritmo para a danca daema. Para o ex Cacique Cirénio
Regional, os elementos culturais Terena déo sentido para as préticas educativas e enfatiza que:
“A danga, a pintura, as artes e a ema sdo elementos que caminham junto da educacéo, pois tudo
gue fazemos baseia-se no conhecimento passada de geracdo a geracao. E a educacdo nos gjuda a
confirmar os espagos conquistados” (Depoimento de Cirénio Reginaldo, aldeia Kuxonety Poke’e,
19-04-24).

Assim, olhar para a producdo académica Terena envolve compreender que a construcéo
€ assumida por alguns métodos proprios, estes que emergem de sua propria cultura. Um resultado
dessas praticas corporificadas é o ultimo livro didédtico Terena, construido pelos académicos
Terena em um projeto vinculado a Universidade. De maneira semelhante, ap participarem de
grupos de trabalho com professores académicos indigenas de instituigdes fora da adeia, como é
0 caso do professor Mateus Rondon, €l es reafirmam aimportancia do pertencimento étnico como
local para a producdo de outras epistemologias. O professor Mateus Rondon faz parte de um
grupo de académicos indigenas que inclui a participacdo de muitas etnias, demonstrando a
relevancia desse pertencimento. Este grupo é liderado pelo antropdlogo e professor Gersem
Baniwa, o qual o professor Mateus mencionaler e aprender muito arespeito da histéria dos povos
indigenas no Brasil (depoimento de Mateus Rondon, aldeia Turipuku, 23-04-24).

Para Paulo Freire (2005) considerar os aspectos originarios da realidade que se vive
aliado ateoria e a praxis é uma forma auténoma de se pensar a educacéo. O modelo pedagdgico
freiriano dialoga com os contextos de sala de aula das escolas Terena-MT. Escutar a experiéncia
de cada aluno, olhar para historia que ele traz coloca professores e alunos em “paridade”. O ancido

Antonio Jorge lembra que

“Cada um de nds tem uma utilidade no mundo. O que a gente sabe e entende precisa ser compartilhado com
outras pessoas. Eu preciso mostrar na prética e assim ensinar. O conhecimento n&o pode ficar s6 em mim.
Conhecer arealidade de cada aluno vai facilitar o ensino, porque cada crianga € um mundo. Deve-se conhecer
também a sala, ver o nivel de conhecimento que cada um tem, a sua criagdo familiar, pois quando vem mais

ou menos educados, o aprender ¢ outro” (Antonio Jorge, aldeia Kuxonety Poke’e, 20-04-24).
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Seguindo os passos nos estudos de Deleuze (1995) compreendo que a ontologia Terena
€ 0 mote para a forma que constroem a producéo académica dentro e fora das adeias. Agora, se
a academia pragmética ocidental exige enquadrar o que é conhecimento tradicional ou saber
cientifico olhando para esse debate enquanto um desafio epistemol 6gico (B6, 2010), avancemos
de agoraem diante com uma reflex&o sobre esse assunto, de modo a refletirmos sabendo que esse
pode ser um assunto inesgotavel, afinal, ha umalinha bastante ténue, conformerelato no primeiro
caminho, que, nos coloca a pensar 0 que de fato delimita o que pode vir-a-ser cientifico ou néo.

Com o trabalho de campo junto com os Terena, ficou evidente que produzem ciéncia
muito tempo antes de chegarem na universidade, pois hé gue se considerar os saberes |ocalizados,
uma multiplicidade de saberes passados de geracdo em geragdo, e que, quando apropriados e
aliados a um assunto de interesse, gera um agenciamento, tal como assume Deleuze (1995) para
explicar que um livro € um agenciamento ndo atribuivel - € umamultiplicidade. Assim, os Terena
tém adisposi¢do livrosvivos que ndo ocupam somente as pratel eiras de umalivrariaou biblioteca.

Para tanto, utilizo um estudo da antropdloga Alcida Ramos (2023) para finalizar um
assunto que muitas vezes aparece como um fantasma em rodas de conversas despretensiosas no
meio académico, e também fora dele: 0 antigo debate sobre o que € visto como uma producéo
cientifica. Em um de seus artigos, a autora argumenta que mesmo passado tanto tempo, ainda nos
dias de hoje, os indigenas brasileiros ocupam um grande lugar no imaginario do pais. Um lugar
que abarcaimagens, esterebtipos, fantasias, e acima de tudo, amor e 6dio. Entretanto, 0s proprios
indigenas vém rompendo com essa | 6gica, ainda que amados por uns e odiados por outros e aqui
n&o é preciso esmiugar 0s motivos que mobilizam o édio, visto quejafoi tratado.

Ramos (2023) reflete sobre o fato de que a producéo de conhecimento em um ambiente
académico e arquitetbnico ndo garante gue este seja superior ou mais abrangente do que o
conhecimento produzido pelos indigenas em suas aldeias ao longo do tempo. A autora sublinha
gue o conceito de "intercientificidade', cunhado por Little, a0 agregar o que é visto como
ocidental ao que é compreendido como tradicional, sistematiza 0 que pode ser entendido como
ciéncia. Ela enfatiza que a ciéncia tem sido sistematicamente negada aos indigenas quando seus
conhecimentos sdo classificados como ciéncias do concreto ou cosmologias, termos comumente
utilizados por antropdl ogos n&o-indigenas.

Em acordo com o que a autora provoca, importa afirmar que os Terena produzem
epistemol ogias - e ndo se tratam de epi stemol ogias nativas ou indigenas, jaque produzem ciéncia,
deslocando-se de um lado para o outro, vivendo e compartilhando experiéncias ha companhia de
indigenas Terena, indigenas de outras etnias e pessoas ndo indigenas. Além disso, estdo em todos
oslados, em circulacdo, ocupando cargos, posi ¢ces ingtitucionais e lugares que entendem gue ndo

tém prestigio maior: dentro de suas aldeias. Afinal de contas, como assinala Ramos (2023), talvez
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a grande maioria dos académicos indigenas aspire por colocar os conhecimentos advindos na

universidade a disposi¢ao dos seus, da sua gente.
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Reflexoes finais

Como enunciado nas primeiras péginas desta dissertacdo, meu objetivo foi investigar,
mapear eidentificar aproducdo de conhecimento académico do povo Terena, tanto dos moradores
daTerralndigena(Tl) Glebalriri Novo através das a deias Turipuku, Kuxonety Poke’e e Inamaty,
quanto dos académicos residentes na aldeia Kopenoty. Através da generosidade do Cacique
Messias Rondon e sua esposa Maria Pereira, tive como lugar fixo ao longo de quase sessentadias
em sua casa. Dessaforma, o ponto de partida para deslocamento era a aldeia Turipuku.

Assim, compreendi que para investigar como produzem conhecimento cientifico
precisava aceder 0 maximo de pessoas possiveis, ainda que em um curto periodo e que,
possivelmente se estendera para um Doutoramento. Nesse processo, entendo ter acancado os
objetivos propostos, pois, ao percorrer as quatro aldeias onde estéo presentes pessoas académicas
e ndo-académicas Terena, o trabaho etnografico revelou que a trgetdria envolve tanto uma
migracdo forcada quanto volunt&ria e que reverbera na forma de como elaboram os
conhecimentos adquiridos e construidos.

Por esse caminho, foi preciso olhar para os deslocamentos que fizeram, do Estado do
Mato Grosso do Sul para 0 norte do Mato Grosso, para entdo, somente depois, olhar para os
deslocamentos que os Terena-M T fazem das aldeias para a universidade. Por isso, nesta pesquisa
abordei atrgjetériade migracdo dos Terena-MT ealutapela Terralndigena(Tl) Glebalriri Novo,
demarcada em meados de 2007, para evidenciar o processo migratério, os lugares ocupados, as
rendincias, os lutos elaborados e as conquistas ao longo das trgjetdrias humanas e como isso
impactou na adeséo e construgdo de caminhos de conhecimentos diversos.

Dessaforma, minhapesqguisarevelaque aconstrugdo do conhecimento académico Terena
esta também fundamentada numa histéria de lutas, desde as perdas territoriais na Guerra do
Paraguai até duas décadas de batal has pelaterra e a consequente reivindicagdo de um espaco para
sistematizar seus conhecimentos, especificamente na area da educacéo. Sinalizo que com o passar
dosdiasnaadeia Turipuku, ao iniciar aescuta de relatos, compreendi queinvestigar os caminhos
percorridos na demarcacdo da terra era essencia para entender as motivacdes pela busca da
educacdo, onde terra e educacdo tém igual importancia paraos Terena-MT.

Demonstrar a conex&o entre os temas e como a luta pela terra mobilizou os Terena-MT
na busca de conhecimento nas universidades é fundamental, considerando que a compreensdo do
que congtitui conhecimento vai muito além do que € oferecido nas instituicdes universitérias.
Afina, até mesmo parareivindicar o que lhes é garantido por direito constitucional, é necessario
mobilizar o conhecimento adquirido daguel es que vieram antes (0s anci&os), atraves da oraidade

e das préticas corporificadas que, para os Terena, também sdo formas de ensino. Nesse sentido, a
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importancia da educacdo para os Terena evidencia as apropriacles feitas por eles do espaco
escolar, por meio do qual buscam legitimar suas reivindicagdes, organizar a luta pela retomada
dos territérios e fortalecer suaidentidade (Novais, 2013).

Considero importante registrar 0 que 0s povos indigenas vém produzindo na academia e
paraisso, antes do trabal ho ethogréfico, realizel um mapeamento da producdo de autoriaindigena.
O objetivo eraidentificar os temas abordados, as éreas de interesse, as regifes do Brasil de onde
escrevem, e o publico-alvo de suas obras. Aceder o materia disponivel em plataformas digitais
permitiu explorar a pluralidade das propostas epistemol égicas construidas por indigenas, o que
considerel um ponto de partida metodol 6gico para o traba ho etnogréfico. 1sso proporcionou uma
leiturapreliminar sobre osinteresses que os mobilizam e verificou se essas experiéncias se cruzam
com asdos Terena-MT que estudei.

Desse modo, ter partilhado um espago nacompanhiados Terena-MT dezessete anos apis
anossa primeira vivéncia, evidenciou que a antropologia, através do fazer etnografico, provoca
um novo mundo de possibilidades que evocaram naformade estar, de assumir o que ndo busquel
|&atréds com o ouvir, de relacionar, de assumir erros e de me colocar a disposi¢do deles como uma
aluna. Como lembra Ingold (2018) refletir sobre nossas préticas num processo dindmico e
comunitario implica assumir com responsabilidade formas para aprender com a sabedoria
presente navida de quem se prop8e aensinar. Ainda segundo Ingold (2018) o sistemade préticas
é construido com o outro e com o ambiente. E esta antropologia que acredito que intento seguir,
tendo como meus professores os professores Terena. Nesse sentido, sublinho que se trata de uma
etnografia de intersubjetividades, de partilha de subjectividade. Uma antropologia que cultiva a
presenca, que demonstra preocupagdo, que presta atencéo e leva oslevaa sério.

Assumindo gue a antropologia € uma forma de praticar a filosofia com pessoas reais —
com envolvimento profundo, através da construgdo de did ogos comunitérios e individuais com
os TerenaMT e participacdo na vida cotidiana em seu territério — € essencial apontar que 0s
Terena ndo se identificam com o conceito de "perspectivismo" conforme delineado pelo
enquadramento tedrico desta dissertacdo. Tampouco se consideram animistas. Em campo, ao
explicar aos Terena-MT um pouco sobre a sintese tedrica do perspectivismo amazonico e a
tematica do animismo de Philippe Descola, nenhum homem ou mulher Terena-M T se reconheceu
nesses conceitos. Esse ponto é crucial paraentender que, apesar do desegjo da sociedade de romper
com alégica colonial, ainda persiste uma necessidade de classificar ou categorizar grupos. Para
os Terena, o ponto de vista muda a medida que mudam também, dado os processos dinémicos
gue vivem e deslocamentos que fazem.

Assim como no passado houve a separagao entre “natureza e cultura”, ndo pretendo, com
esta dissertagdo, definir os Terena por meio de categorias, especiamente num tempo

contemporaneo em que fica evidente o pluralismo religioso que eles vivem, como discutido no
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capitulo dois. Dessaforma, o enquadramento tedrico éimportante para demarcar arelacéo que os
antropdlogos buscaram construir, visando ultrapassar a dicotomia entre sujeito e objeto. E claro
gue as teorias animista e perspectivista abriram espaco para o debate académico sobre outras
formas de conhecimento, enfatizando a capacidade reflexiva de outros povos, tanto humanos
guanto ndo-humanos. Assim, o enquadramento tedrico € crucial para sistematizar que, desde
muito tempo atras, a voz dos povos indigenas ainda € enunciada por pessoas ndo-indigenas,
mesmo que com boa intencdo. Nesse sentido, sera mesmo gue a virada ontol 6gica provocou um
rompimento efetivo com aldgica do pensamento colonial?

Entretanto, de acordo com o que assume Deleuze e Guattari (1995) sobre a nocéo de
devir, o devir-Terena desafia aideia de identidade fixa. Dessaforma, ainda que sem a pretensio
de categorizé-los, a nogdo de devir aponta para uma pluralidade de possibilidades, umavez que
interpela 0 que é visto enquanto estatico. Os deslocamentos que os TerenaMT fizeram e
continuam a fazer demonstram claramente um processo de continuidade que esta longe de
permanecer em lugares estaticos. Poderia dizer que o devir-Terena acarreta num desdobrar que,
apesar definito, carrega consigo configuracfes de mudancas constantes, dado os movimentos que
fizeram e fazem ao longo do tempo? Diante dessa nogdo del euziana, para que serve categorizar o
povo Terena considerando que podem ser uma, duas ou mais possibilidades?

Assim, outro ponto relevante a ser destacado € que a universidade ganha atencéo na
medida em gue busca garantir a defesa de s e de seu povo. Compreendem que através da
academia, com formagdes que garantam um grau no ensino superior, adquirem o conhecimento
do mundo dos brancos, o conhecimento ocidental que colabora para a defesa e protegdo de seu
povo. Além disso, através da graduacdo universitéria podem assumir cargos destinados dentro de
suas adeias, sgja na area da salde, da educagdo, do meio ambiente, garantindo-lhes uma forma
de vida mais confortavel, e como disse Maria Pereira, isso inclui adquirir ndo somente o que a
terrada

Esse processo ocorre dentro e foradas a deias, conforme exemplificado nesta dissertacéo
pela histéria da enfermeira Jucenira Rondon, que ocupa um cargo de chefia na Casa de Apoio a
Saide Indigena na cidade de Peixoto de Azevedo-MT. No entanto, é€ fundamental destacar que a
maioriados Terena-M T formados em licenciaturas ou outras graduacdes tém aintencdo de aplicar
os conhecimentos adquiridos dentro das aldeias. Isso tem levado a uma ampliacdo do interesse
por éreas que ndo estdo vinculadas exclusivamente a educacdo, aumentando assm as
oportunidades de inser¢éo nesses contextos.

Além disso, nas conversas combinadas - evitando o uso da expressdo “entrevistas” - é
pertinente informar que os Terena retornam das universidades para as a deias muito estimulados.
Muitos académicos demonstraram interesse em elaborar projetos que envolvam processos de

retomada com o fortalecimento da lingua materna. Esse interesse ficou evidente nas conversas
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realizadas tanto com os professores das escolas quanto com 0s ancidos das quatro aldeias que
visitei. A linguamaterna exprime o sentido de identidade, mesmo que outros elementos culturais,
como a danca da ema, os grafismos corporais e a culinéria ancestral, também sgjam de grande
importancia. O desgjo de retomada da lingua € urgente e € compartilhado por todos com quem
faei.

A finaidade de investigar como se da a construcdo de conhecimento por intelectuais
Terenarelaciona-se com a necessidade de abordar a existéncia de outras préticas académicas que
ndo ocidentais e hegemonicas. Estudar e aprender com eles como produzem ciénciaimplicaem
olhar para os métodos que eu, também na condic&o de estudante, assumo como ferramentas para
aformaque vou fazer ciéncia. Assim, fica evidente que os Terena ao estabel ecerem contato com
teorias ou mesmo etnografias que abordem sobre 0 seu povo, hoje utilizam esses materiais ora
para aprofundar aspectos culturais, ora para questionar aforma que eles foram escritos.

A eaboracdo do que é cientifico inclui aspectos culturais, aiados as teorias que geram
préticas corporificadas, € o caso da construgdo dos livros didéticos e do dicionério Terena. E
notorio que aemaenquanto animal de poder também assume uma posi¢do de circularidade dentro
e fora da aldela. Afinal, quase tudo € originario da ema quando se trata do ensino nas aulas de
histéria, de linguas, de matematica e de fisica. Nos estudos académicos, quase todas as
monografias utilizam a histéria do povo Terena-MT como ponto de partida para desenvolver
outras teméticas de pesquisa. Desse modo, a ema se torna um tema gerador de producéo de
conhecimento.

Por fim, conclui-se, que muitos assuntos ndo podem ser aqui tratados, contudo, a partir
do fazer etnogréfico desenvolvido, emerge o desgjo de extensdo de outras tematicas igualmente
importantes em um Doutoramento. A proposta de indigenizar o pensamento através da presenca
e colaboragdo Terena-M T envolve questionar se aacademia esté pronta para assumir umarel acéo
rizomédtica, de troca e de alteridade académica, onde as posi¢des sio horizontais. Alcida Ramos
(2023) comenta que, se cada parte nessa relacdo puder manter suas caracteristicas proprias,
através da interacdo através dos conhecimentos académicos entre os indigenas em tréansito
universitério e ndo-indigenas, pode-se assegurar umatroca frutifera, com perspectivas mituas se
interrogando em processos de continuidade. Mas paraisso, € necessario um verdadeiro exercicio

de didogo e reconhecimento (Cruz, 2017).
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